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ŞERİF PAŞA, Mehmed 


(1865-1951) 
Türk siyaset adamı. 


13 Ocak 1865'te İstanbul?da doğdu. Kürt Şerif Paşa adıyla da bilinir. Babası 
Hariciye Nâzırı ve Şürâ-yı Devlet Reisi Kürt Said Paşa'dır. İlk öğrenimini 
tamamladıktan sonra girdiği Galatasaray Mektebi Sultânisi'ni bitirmeden 
ayrıldı. Ardından Fransa'ya giderek Paris Saint-Cyr Harp Okulu'ndan 
mezun oldu (1884). Burada okurken Paris Sefâreti ıkıncı kâtipliğinde 
memuriyete başladı (1882). 1888'de Brüksel Sefâreti ataşemiliterliğine 
getirildi. İstanbul'a dönünce Sadrazam Said Halim Paşa'nın kız kardeşi 
Emine Halim Hanım'la evlendi (1890). Ferikliğe yükseltilip (1896) 
Stockholm ortaelçiliğine tayın edildi (1898). Avrupa'daki Jön Türkler'e 
yardımda bulundu. Il. Meşrutiyet'in ilânı üzerine (1908) İstanbul'a döndü. 
İttihatçılar tarafından iyi karşılandığı halde kendisine önemli bir görev 
verilmedi; teklif edilen ıstabl-ı âmire müdürlüğü görevini de kendisi kabul 
etmedi. İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin Pangaltı Kulübü reisliğini yaptı. 
Kürt Teâvün ve Terakki Cemiyeti kurucuları arasında yer aldı. Londra'ya 
veya Paris'e büyükelçi olma arzusu gerçekleşmeyince İttihat ve Terakki 
Cemiyeti'nden ayrılarak Paris'e gitti (1909). 


İttihatçılar'ın eski devrin adamı ve jurnalci diye suçladığı Mehmed Şerif 
Paşa, babasının bıraktığı ve hanımının sahip olduğu büyük servetle Paris'te 
İttihatçılar'a karşı neşriyata başladı. Bir taraftan yurt dışına kaçan 
muhaliflere para veriyor, bir taraftan da İttihat ve Terakki aleyhindeki 
neşriyatı destekliyordu. Mevlânzâde Rifat'ın çıkardığı Serbesti gazetesinde 
ve Paris'in ünlü dergilerinden La Revue'de yazılar yazdı. Bu arada aylık 
Meşrutiyet mecmuasını yayımladı. Islâhât-ı Esâsiyye-1 Osmâniyye 
Fırkası'nı kurup (Aralık 1909) neşriyatını bu fırka adına yaptı. Paşanın 
muhalifleri, yakışıklılığından dolayı kendisine takılan Fransızca “Beau 
Şerif” (güzel şerif) lakabını “boş herif”e çevirerek onu yermek için 
kullandılar. Süleyman Nazif, Boş Herif adıyla bir de kitap yazdı (İstanbul 
1910). Mahmud Şevket Paşa'nın katlinden (11 Haziran 1913) sonra 


gıyabında idama mahküm edildi ve iki defa öldürülmek istendi. 
Yayımladığı bütün dergi, risâle ve kitapların Türkiye'ye sokulması 
yasaklandı. 1. Dünya Savaşı başlayınca siyasi faaliyetine ve yayınlarına son 
verdiği halde İttihatçılar tarafından sürekli izlendi. 


Şerif Paşa'nın savaş esnasında Mezopotamya'da Kürtler'i kazanmaları 
yolunda İngilizler'e hizmet teklif ettiğine dair bir bilgi varsa da bunun 
ayrıntıları bilinmemektedir. 1. Dünya Savaşı'nın son yılında İttihat ve 
Terakki önderleriyle arasının düzeldiği anlaşılmaktadır. Bilhassa Câvid 
Bey'le haberleşen paşa Cenevre'de Prens Sabahaddin, Ahmet Reşit (Rey), 
Cemil Paşa (Topuzlu), bazı Türk subay, gazeteci, memur ve talebelerin de 
aralarında bulunduğu kongreye katıldı. Kongre, 12 Ocak 1919'da toplanan 
Paris Konferansı'na sunulmak üzere bazı kararlar aldı ve bu konuda 
teşebbüste bulunması için Şerif Paşa'ya tam yetki verdi. Bu kararlarda 
Türkiye'nin bağımsızlığının ve hukukunun korunması, Türkiye'deki 
azınlıkların hukukuyla birlikte başka ülkelerde kalan Türk azınlıklarının 
hukukunun da gözetilmesi, Türk esirlerinin iadesi ve yabancı ülkelerde 
yaşamak zorunda kalan Türkler'in ülkelerine dönmesine izin verilmesi 
isteniyordu. Paris'e dönen Şerif Paşa, Kürt Halkının Talepleri Üzerine 
Muhtıra (M&morandum sur les revendications du peuple kurde, Paris, 22 
Mart 1919) adıyla on dört sayfadan oluşan bir metin neşretti. Günümüzde 
Kürt ayrılıkçılarının çok önem verdiği, değişik kitaplarda yayımlanan bu 
muhtırada nüfus istatistiklerine dayanılarak Kürtler'in yoğun biçimde 
yaşadıkları bölgelerin sınırları çiziliyordu. Şerif Paşa Urfa'nın bir kısmı, 
Diyarbakır ve Tunceli'nin doğusu, Van gölünün doğusu ve güneyi ile 
Kirmanşah'tan daha kuzeydeki Irak topraklarına Kürdistan adını veriyordu. 
Kürt Teâli Cemiyeti tarafından konferansta Kürtler'in hukukunu savunmak 
için delege seçilen paşa, aynı bölgede kurulmak istenen Ermenistan'la 
sınırlarının ayrılması için Ermeni temsilcisi Nubar Paşa ile de anlaşmıştı. 


Mehmed Şerif Paşa, Kürtler'in yaşadığı vilâyetlerin Osmanlı idaresinde 
kalması halinde hiçbir iddiada bulunmayacaklarını, kendisinin de bu 
konuda bir teşebbüsünün olmayacağını, fakat bu vilâyetler Ermenistan'a 
verilecek olursa Kürtler'in de bağımsız bir Kürdistan kurmalarının lâzım 
geleceğini Avrupa siyasi çevrelerine anlatmaya çalıştığını söylüyordu 
(“Reşid Beyefendi'nin Beyanatı”, İkdam, 3 Ağustos 1919). Ayrılıkçı diye 
suçlanan Şerif Paşa'nın bu açıklamaları onun ayrılıkçı düşüncelerinin 


sürekli olmadığını ortaya koymaktadır. Nitekim Yunan isteklerine karşı 
Türkler ve Yunan Talepleri (Les turcs et les revendications grecgues, Paris 
1919) adıyla on altı sayfalık bir muhtıra yayımladı. Burada Yunanlılar?'ın 
hak iddia ettikleri İstanbul, Doğu Trakya, İzmir, Ege adaları, Trabzon ve 
Adana'nın Türkler'e ait olduğunu çeşitli tarıhi delillere dayanarak ileri 
sürüyordu. Yine Pierre Loti'ye yazdığı mektuplarda Türk haklarını 
savunmaktaydı (Koloğlu, bk. bibl.). Ayrıca Hintli Muhammed Ali ve Ağa 
Han tarafından İslâm âlemini müdafaa için Paris'te çıkarılan Echos de 
PIslam (daha sonra Echos de orient) gazetesine nakdi yardımda 
bulunuyordu. Ahmet Reşit, Şerif Paşa'nın gerçekleri Avrupalılara 
anlatmak için olağan üstü bir gayret gösterdiğini, Paris'teki Türkler'den bir 
heyet oluşturup Rum ve Ermeni isteklerine karşı belgelere dayanan iki 
risâle neşrettiğini kaydetmektedir (İkdam, 3 Ağustos 1919). Şerif Paşa, 
Paris Konferansı'na sunduğu Kürt muhtırasını sadece kendisi imzaladığı 
halde Türk muhtırasını kendisiyle birlikte Nihat Reşat (Belger), Refik 


Nevzat, Alı Galib, Diran Edouard, Albert Fua, Süleyman Midhat, Mehmed 
Galib ve Abdurrahman Pohh da (Polar) imzaladı. Onun Kürt delegeliğine 
soyunması ve kendi imzasıyla konferansa muhtıra vermesi Kürtler arasında 
da tepkiyle karşılandı. Kürt Teâli Cemiyeti ile Vilâyât-ı Şarkıyye Müdâfaa-i 
Hukük-ı Milliyye Cemiyeti'nin şubeleri paşanın Kürt delegeliğini kabul 
etmediler. Halk tarafından protesto edilen Kürt Teâli Cemiyeti dar bir Kürt 
aydın hareketi durumuna düştü. İstanbul gazetelerinde her gün Şerif Paşa ve 
Kürt Teâli Cemiyeti aleyhinde yazılar çıkıyor, Kürt ileri gelenleri gazeteler 
aracılığıyla Osmanlı Devleti'ne olan bağlılıklarını bildiriyordu. 
Babanzâdeler gibi en meşhur Kürt hânedanları da Şerif Paşa'ya delege 
yetkisi veren Kürt Teâli Cemiyeti'yle ilişkilerini kesmişlerdi. Kürt Teâli 
Cemiyeti ise aleyhinde yapılan neşriyatı samimiyetsizlikle suçluyordu. Şerif 
Paşa, tartışmaların yoğunlaştığı bir sırada Monte Carlo”dan Türk 
gazetelerine kısa bir telgraf gönderdi (21 Nisan 1920). Paşa telgrafında, 
hilâfet ve saltanata olan bağlılığından dolayı zararlı fikirleri ve ayrılıkçı 
düşünceleri reddederek barış konferansı nezdindeki Kürt delegesi 
başkanlığından istifa ettiğini, bir müslüman olarak hiçbir siyasi fırkanın 
tesir ve nüfuzuna kapılmadan bütün gayret ve mesaisini hilâfet hukukunun 
korunmasına harcayacağını bildiriyordu. İstanbul gazetelerinde neşredilen 
bu telgraf (24 Nisan 1920) paşanın siyasi mücadelesinin sonu oldu. Böylece 
Şerif Paşa'nın İttihatçılık'la başlayan siyasi hayatı bir yıl bile dolmadan 


muhalefete dönüşmüş, özel şartlarda muhalefetten ayrılıkçılığa geçmiş, bu 
da ancak iki yıl sürmüştür. Bundan sonra ölünceye kadar ciddi bir siyasi 
faaliyette bulunmaması bunun açık delilidir. Şerif Paşa, ayrılıkçı neşriyatta 
yazıldığı gibi Kürt diplomasi tarihinde önemli bir isim değil çok özel 
şartlarda siyasi tavır koyan birçok Osmanlı aydınından biridir. Eduvige 
Pairani ile ikinci evliliğini yapan Şerif Paşa (1921), ömrünün son yıllarını 
bu evliliğinden olan ve İtalyan asilzadesi Kont Pelorini Manzoni ile evlenen 
kızı Melek Hanım'ın İtalya”daki evinde geçirdi ve burada öldü (22 Aralık 
1951). Naaşı bir müddet aile anlaşmazlıklarından dolayı gömülemedi; daha 
sonra Kahire'de Şübra'daki aile kabristanına defnedildi. 


Eserleri. Mehmed Şerif Paşa'nın yayımladığı Meşrutiyet mecmuasının 
birkaç sayısı İngilizce, otuz altı sayısı Türkçe (Şubat 1910 - Temmuz 1912) 
ve elli beş sayısı Fransızca (Ekim 1909 - Nisan 1914) basılmıştır. Paşa bazı 
fikirlerini ve polemiklerini şu kitaplarda toplamıştır: Şürâ-yı Ümmet yahut 
Numüne-i Denâet (Paris 1909, 16 sayfa); İttihat ve Terakki'nin 
Sahtekârlıklarına, Denâetlerine Bülent Bir Sadâ-yı La'netimiz (Paris 1910, 
51 sayfa); Meşrutiyete Doğru-Ben ... ve Hayatım (İstanbul 1911, 62 sayfa; 
Paris 1912, 63 sayfa); Ahvâl-i Hâzıra (İstanbul 1330/1912, 15 sayfa); 
Tehlike Daima Tehlike (İstanbul 1330/1912, 15 sayfa); Bir Hasbihal 
(İstanbul 1330/1912, 15 sayfa); Ouelgues r&flexions sur la guerre turco- 
balkanigue (Paris 1913, 73 sayfa); İkaz: Milleti Osmâniyye”ye Bir Hitabe 
(Paris 1914, 28 sayfa). 
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Ali Birinci 


ŞERİF PAŞA, Muhammed 


(iL aş yü Yama) 
(1826-1887) 
Mısırlı devlet adamı. 


26 Kasım 1826'da İstanbul'da dünyaya geldi. Büyük dedesi Zaim Ali Ağa, 
dedesi Cidde Valisi Şerif Muhammed Paşa, babası çeşitli yerlerde kadılık 
yapan Said Siret Bey'dir. Bazı kaynaklarda doğum yeri Kahire ve doğum 
yılı 1823 diye gösterilir (C. Zeydân, 1, 216; ER (İng.|, LX, 340). Ancak bu 
bilginin belgelerle uyuşmadığı ve doğumu sırasında babasının Galata 
kadılığı görevinde bulunduğu tesbit edilmiştir (Tal“at İsmâil Ramazan, s. 
25-31). Babası 1829'da Mekke kadılığına tayın edilince ailesini de beraber 
götürmüş, Mekke'ye giderken Kahire'ye uğradığında Mehmed Ali Paşa'nın 
misafiri olmuştur. Rivayete göre Muhammed Şerif, henüz çok küçük yaşta 
olmasına rağmen zekâsıyla Mehmed Ali Paşa'nın dikkatini çekmiş ve 
Mehmed Ali Paşa onun eğitimini üstlenmiştir. Muhammed Şerif ilk 
tahsiline Mehmed Ali Paşa'nın sarayında onun çocukları, torunları ve üst 
düzey bürokratların çocukları için açılmış olan Medresetü'l-hâniketi?|1- 
askeriyye”de başladı. Birkaç yıl sonra Cize Süvari Okulu'na gitti. Mehmed 
Ali Paşa bu sırada Avrupa'ya öğrenci göndermeye başlamıştı. Muhammed 
Şerif de 1844'te Fransa'ya gönderilen, özel şekilde oluşturulmuş 
denebilecek bir öğrenci grubunda yer aldı. Bu grupta Mehmed Ali Paşa'nın 
oğulları Hüseyin ve Abdülhalim, torunları İsmâil (daha sonra hidiv) ve 
Ahmed Rıfat ile Ali Paşa Mübârek gibi ileride önemli görevler üstlenecek 
şahsiyetler de bulunmaktaydı. Paris'te Saint Cyr Harp Okulu'nda iki yıl 
askeri eğitim aldı ve bunun bir devamı olarak Fransız ordusuna katıldı. 1. 
Abbas'ın Mısır valisi olmasının ardından Avrupa'daki öğrencileri geri 
çağırması üzerine Muhammed Şerif de 1849'da Mısır'a döndü ve o sırada 
Mısır ordusunun başında bulunan Fransız asıllı Süleyman Paşa el- 
Fransevi'nin (de Seves) yaverliğine tayın edildi. Bir müddet sonra askeri 
hayata ara verip Prens Abdülhalim ile birlikte İstanbul'a gitti, burada birkaç 
yıl geçirdi. 1853'te yine prens ile beraber Kahire'ye dönünce bir yıl kadar 


onun bürosunda sekreter olarak çalıştı. 1854'te Said Paşa'nın valiliğe tayın 
edilmesiyle tekrar askeri hayata döndü, valinin özel ordusunda miralay 
rütbesiyle görevlendirildi. Ardından livâ, 1857'de paşa rütbesine 
yükseltildi. Şerif Paşa'nın 1856'da Süleyman Paşa el-Fransevi'nin kızı 
Nazlı Hanım'la evlenmesi onun mesleki hayatında etkili oldu. 


Şerif Paşa 1857'de siyasi hayattaki ilk görevini üstlendi ve hariciye nâzırı 
oldu; kısa sürede devlet işlerine nüfuz ederek yöneticilerin güvenini 
kazandı. 1861-1863 yıllarında ve 1867?de Meclisü ahkâmiı'l-Mısriyye'nin 
başkanlığını yaptı. 1863'te bir süre maarif nâzırlığı görevinde bulundu. 
Fransa'da 


birlikte okuduğu İsmâil Paşa'nın aynı yıl valiliğe tayininden sonra hariciye 
nâzırlığının yanı sıra dahiliye nâzırlığına getirildi. Hidiv İsmâil Paşa'nın 
1865-1868 yıllarında Mısır dışında bulunduğu sırada dört kere Kahire'de 
ona vekâlet etti; böylece ılk defa Mehmed Ali Paşa ailesinden olmayan bir 
kişi bu görevi yerine getirmiş oluyordu (Hunter, s. 73-74). 1866'da 
uhdesindeki iki bakanlığa ilâveten maarif nezâretini ve kısa bir süre nâfla 
nezâretini üstlendi. Aynı yıl Meclisü”n-nüvvâb'ın kuruluşu için ilk planları 
hazırladı. 1869'da Meclisü'l-vüzerâ'nın yerine açılan el-Meclisü”|l- 
husüsi'ye başkanlık etti. 1872-1875 yıllarında yeni kurulan adalet, bunun 
yanında 1874 ve 1876'da ticaret bakanlığı görevine tayın edildi. 


Muhammed Şerif Paşa Mısır siyasi hayatındaki asıl önemli rolü, 1870'li 
yılların sonlarında Avrupalı devletlerin Mısır'ın iç işlerine müdahalesine 
karşı bir tepki şeklinde ortaya çıkan anayasal hareketlerde üstlendi. O 
yıllarda Mısır büyük bir borç batağına saplanmış ve İsmâil Paşa alacaklı 
Avrupa devletlerinin baskısına mâruz kalmıştı. 1878'de Nubar Paşa 
başkanlığında kurulan hükümete İngiltere ve Fransa'nın menfaatlerini 
gözetmek için iki yabancı bakanın tayın edilmesi Mısır'da tepkilere yol 
açtı. Çıkan olaylar neticesinde Nubar Paşa hükümeti istifa etmek zorunda 
kaldı. Nisan 1879 başında Şerif Paşa, eşraftan ve ulemâdan bir grupla 
birlikte Mısır”daki siyasi durumun ıslahına ve borçların düzenlenmesine 
yönelik “el-Lâyıhatü”l-vataniyye” başlıklı bir bildiri hazırladı. Kısa süre 
sonra da Hidiv İsmâil Paşa tarafından başbakanlığa getirildi (8 Nisan 1879) 
ve yabancıların yer almadığı bir bakanlar kurulu oluşturdu. Şerif Paşa 
hükümetinin ilk icraatından biri, onun kırk dokuz maddelik bir anayasa 


taslağını ve seçim kanununu hazırlayarak bunları mecliste kurulan anayasa 
komisyonuna göndermesi oldu. Haziran 1879 sonunda Hidiv İsmâil'in 
Batılı devletlerin girişimiyle Bâbıâli tarafından görevden alınıp yerine oğlu 
Tevfik Paşa'nın tayin edilmesinin ardından Şerif Paşa istifa etti; ancak 
tekrar hükümeti kurmakla görevlendirildi (3 Temmuz 1879). Fakat Hidiv 
Tevfık”le anayasal planları konusunda anlaşmazlığa düşünce anayasayı ve 
seçim kanununu çıkarmadan meclisin görevine son verdi; 18 Ağustos'ta da 
kendisi istifa etti. Bunun üzerine Riyâz Paşa'nın başbakanlığında Avrupalı 
devletlerle iş birliği halinde çalışan yeni bir hükümet kuruldu. 


Şerif Paşa bundan sonra Avrupalı devletlere karşı oluşan vatanperver grup 
içinde yer aldı. Kasım 1879'da Mahmud Sâmi el-Bârüdi, Sultan Paşa, Ömer 
Lutfi Paşa ve İsmâil Yüsri Paşa gibi asker ve siyasetçilerden oluşan 
Cem'iyyetü Hilvân grubunun oluşmasına önayak oldu ve “Mısır 
Vatanperver Partisi'nin Manifestosu” başlıklı bir metin kaleme aldı (4 
Kasım 1879). Eylül 1881'de Ahmed Urâbi Paşa'nın bir grup askerle birlikte 
Âbidin Sarayı'nı basması üzerine Riyâz Paşa hükümetinin istifasından 
sonra Urâbi Paşa'nın talebiyle Şerif Paşa hükümeti kurmakla 
görevlendirildi (14 Eylül 1881). Başbakan Şerif Paşa'nın yayımladığı bir 
genelge ile Kasım 1881”de meclis için seçimler yapıldı; vekiller 26 Aralık 
1881'de Kahire'de toplandı. Şerif Paşa 1879'da hazırladığı seçim taslağını 
ve bazı değişikliklerle anayasa taslağını tekrar gündeme getirdi. Ocak 1882 
başında mecliste anayasa komisyonu taslağı müzakere etmeye başladı. 
Ancak İngiltere ve Fransa'nın Mısır'a bir nota vermesi ve Tunus'un 
1881'de Fransa tarafından işgal edilmesinin de etkisiyle taslak müzakere 
edilmedi. Şerif Paşa Şubat 1882 başında görevinden alındı ve Mahmud 
Sâmi el-Bârüdi'nin başkanlığında bir hükümet oluşturuldu. 


1882 yaz aylarında Urâbi Paşa isyanının başarısızlıkla neticelenip 
İngilizler'in Mısır?ı işgal sürecinde 28 Ağustos 1882'de hükümeti kurma 
görevi tekrar Muhammed Şerif Paşa'ya verildi. Şerif Paşa bu dönemdeki 
başbakanlığı sırasında İngiliz işgal güçleriyle pek çok konuda anlaşmazlığa 
düştü. Sudan'da Muhammed Ahmed el-Mehdi isyanının çıkmasından sonra 
İngiliz genel konsolusu Sir Evelyn Baring'in (Lord Cromer) Mısır 
ordusunun Sudan?”dan çıkarılması talebine şiddetle karşı çıktı. İngiliz 
hükümetinin bu konuda baskılarını arttırması yüzünden 7 Ocak 1884'te 
istifa ederek siyasi hayattan çekildi. Yerine İngiliz hükümetiyle iş birliği 


içinde çalışan Nubar Paşa getirildi. Şerif Paşa 1887 başlarında hastalandı ve 
doktorların hava değişimi tavsiyesi üzerine Avrupa'ya gitti. 20 Nisan 
1887”de Avusturya'nın Graz şehrinde vefat etti, naaşı Kahire'ye getirilerek 
burada defnedildi (27 Nisan 1887). 


Dört defa başbakanlığa getirilen Şerif Paşa XIX. yüzyıl Osmanlı Mısırı'nın 
önemli devlet adamlarından biridir. Osmanlı Devleti'ne bağlı bir siyaset 
takip etmesiyle dikkati çeker. Bâbıâli tarafından Murassa' Osmanlı nişanı 
ve Mısır'daki yüksek rütbeli görevlilere verilen başka nişanlarla 
ödüllendirilmiş, Mısır'ın parlamenter hayata geçişi ve anayasal düzene 
kavuşması için gösterdiği çaba ona “ebü”'d-düstür” unvanını kazandırmıştır. 
Şerif Paşa, parlamentonun sadece hidivin kararlarını onaylayan bir makam 
olmaktan çıkarılıp yaptırım gücüne sahip bir yasama organı haline 
getirilmesi ve bakanlar kurulunun icraatlarından meclis önünde sorumlu 
olması gerektiğini söylemiş, başbakanlığı sırasında bu fikirlerini hayata 
geçirmek amacıyla çalışmıştır. 
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Hılal Görgün 


ŞERİF er-RADİ 


çe yal) 


Ebü'l-Hasen Muhammed b. el-Hüseyn b. Müsâ b. Muhammed eş-Şerif er- 
Radi el-Müsevi el-Alevi (6. 406/1015) 


Şair ve Şii müfessir. 


359”da (970) Bağdat'ta ilimle meşgul olan bir aile içinde doğdu. Baba 
tarafından soyunun yedinci imam Müsâ el-Kâzım yoluyla Hz. Hüseyin'e, 
annesi Fâtıma bint Hüseyin yoluyla Hz. Hasan'a dayandığı kabul 
edildiğinden kendisine “Zü”l-hasebeyn” denmiştir. İmâmiyye âlimi Şeyh 
Müfid'den İmâmiyye fıkhı ve Şii kelâmı, Ebü Said es-Sirâfi”den (veya oğlu 
İbnü”s-Sirâfi Yüsuf b. Hasan'dan) nahiv okudu. Ağabeyi Şerif el- 
Murtazâ'dan faydalandı. İbrâhim b. Ahmed et-Taberi”den ileri yaşlarda 
hıfzını tamamladı. Ebü Ali el-Fârisi, Rummâni ve İbn Cinni'den Arapça 
dersleri aldı. Ebü Bekir Muhammed b. Müsâ el-Hârizmi, Kadı Abdullah b. 
Muhammed el-Ekfâni'den Şâfii, Hanefi ve Mâliki fıkhını öğrendi. Kâdi 
Abdülcebbâr'dan Mu'tezile kelâmı ve fıkıh usulü, Merzübâni ile 
Muhammed b. Muhammed İbnü”l-Cerrâr?dan ahbâr ve ensab dersleri aldı. 
İsâ b. Ali İbnü”l-Cerrâh, Sehl b. Abdullah ed-Dibâci ve diğer bazı 
kimselerden hadis rivayet etti. Öğrencileri arasında onun yanında müslüman 
olan şair Mihyâr ed-Deylemi ile Ebü Ca'fer et-Tüsi, Ahmed b. Alı b. 
Kudâme, Muhammed b. Muhammed el-Ukberi sayılabilir. 


Şerif er-Radi on yaşında iken babası Ebü Ahmed Hüseyin, Büveyhi 
Hükümdarı Adudüddevle tarafından tehlikeli görülen kişilerle birlikte 
Şiraz'a sürülüp bir kalede hapsedildi (369/979-80) ve hükümdarın 
vefatından (372/983) sonra serbest bırakıldı. Uzun süre halife olma 
iıdealiyle yaşayan Şerif er-Radi bunu şiirlerine de yansıttı. Hilâfete 
götürecek yolda tanınmak için Abbâsi Halifesi Tâi'-Lıllâh ile dostluk kurdu 
ve onun hakkında yirmi üç methiye, ayrıca bir mersiye kaleme aldı. Kâdir- 
Bıillâh”'la da ilgisini sürdürdü ve onun için iki kaside nazmetti. Başta Divân- 
ı İnşâ kâtibi Ebü İshak es-Sâbi olmak üzere Abbâsi vezir ve kâtipleriyle 


münasebet kurdu, onlara dair kasideler yazdı. 377'den (987-88) itibaren 
Büveyhi Hükümdarı Bahâüddevle ile yakın ilişki içine giren Radi, Büveyhi 
hükümdar, vezir, emir ve kâtipleri için kaleme aldığı elli kadar kasidenin 
otuz dördünü Bahâüddevle'ye tahsis etti. Bu arada Şii Hamdâniler'le de 
münasebetini sürdürdü. Ancak Adudüddevle'nin oğlu Bahâüddevle 
Radi'nin babasına ve daha sonra kendisine 397 (1007) yılında “Radi Zü”1- 
hasebeyn” unvanıyla Tâlibiler'in nakibliği, hac emirliği ve Divân-ı 
Mezâlim reisliği gibi görevleri vermesi, ayrıca “eş-Şerifü'l-celil, eş- 
Şerifü'l-ecel, Radi, Zü'l-hasebeyn, Zü”l-menkabeteyn” unvanlarıyla 
anılması gibi gönül alıcı şeyler ondaki hilâfet arzusunun sönmesine sebep 
oldu ve Bahâüddevle'nin vefatıyla (403/1012) bu arzusu tamamen sona 
erdi. Radi hac maksadıyla gittiği Mekke ve Medine'den başka Medâin, 
Tâıf, Küfe, Necid ve Huneyn'e seyahatlerde bulundu. Dârü”l-ilm adıyla 
kurduğu medresedeki öğrencilerin ihtiyaçlarını karşıladı, aynı adla bir de 
kütüphane tesis etti. Son yılları hastalıktan dolayı sıkıntı içinde geçen Şerif 
er-Radi 6 Muharrem 406'da (26 Haziran 1015) vefat etti ve Bağdat'ta 
Enbâriyyün Mescidi civarındaki evine defnedildi. Daha sonra naaşının 
Kerbelâ”ya taşınarak Hz. Hüseyin şehitliğine gömüldüğü rivayet edilir. 


İbn Cinni'nin teşvikiyle ilk şiirini on yaşında iken yazan Radi sanatını 
menfaat sağlamak için kullanmamış, hediye kabul etmemiş, fakat hilâfet 
idealine erişmek amacıyla sanatından yararlanmakta sakınca görmemiştir. 
Tâlibiler'in ve hatta Kureyş'in en iyi şairi kabul edilen Şerif er-Radi 
(Seâlibi, Il, 131; Hatib, II, 247) geleneksel kalıp ve temalara bağlı kalmış, 
daha çok medih, fahr, mersiye ve zamandan şikâyet temalarında eser 
vermiştir. Onun Hicaz'a giden kadınlara karşı platonik duygularını, 
Hicaz'daki kutsal mekânlara özlemini dile getirdiği, “Hicâziyyât” adı 
verilen gazel ve nesib türündeki kırk kasidesi özgün nitelikleriyle dikkat 
çekmiş, İbn Sinân el-Hafâci ve İbn Hafâce'yi etkilemiştir. 


Şerif er-Radi'ye kadar Şii tefsir geleneği rivayete dayalı iken Radi, 
İmâmiyye mezhebi içinde re'y ile tefsirin öncülerinden biri olmuştur. 
Belâgat ilmindeki mecaz ve istiare kavramlarına yakın şekilde âyet ve 
hadislerdeki mecazi anlatımlar hakkında Telhişu'l-beyân ve el-Mecâzâtü'n- 
nebeviyye adlı eserleriyle ilk telif türünü ortaya koymuştur. İslâm tarihinde, 
öğrencilerin barınma ve öğrenim ihtiyaçlarının karşılandığı ilk tesisin 
Nizâmülmülk tarafından kurulduğu söylenirse de bu konuda Şerif er- 


Radi'nin öncülüğü vardır (Waheed Akhtar, s. 134). Radi'nin hocaları 
arasında İmâmiyye dışındaki mezheplere mensup âlimlerin bulunması, 
Sâbii dininden olan Ebü İshak es-Sâbiin onun dostları arasında yer alması 
ve ölümünün ardından ona mersiye yazması onun diğer din ve mezhep 
mensuplarına karşı da hoşgörülü davrandığını göstermektedir. 


Eserleri. 1. Divân. Radi'nin, 374-405 (984-1014) yılları arasında yazdığı ve 
17.000”den fazla beyitten oluşan şiirleri kapsamaktadır. Şiirlerin tarihli 
olması sebebiyle eser şairin hayatı ve dönemi açısından önemli bir 
doküman niteliğindedir (Bombay 1306/1888; Beyrut 1307-1310/1889- 
1892; nşr. Kâmil Süleyman, 1-11, 1375/1956; 1380/1961 (Dârü Sâdır|; nşr. 
Ali el-Hâkâni, Bağdat 1960; nşr. Abdülfettâh Muhammed el-Hulv, 1976; 
Kahire 1935; Tahran 


1406/1986). İnşirâhu”ş-şadr (Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 1662) ve 
Muhtârât mine'ş-şi“r adlı anonim eserler Radi'nin divanından seçmeleri 
ıhtiva eder. 2. Nehcü”l-belâğa*. Hz. Ali'nin konuşmaları, mektupları, 
öğütleri, vasiyetleri, emirleri ve hikmetli sözlerine dair bir derlemedir. 
Eserin Şerif er-Radi'ye ait olduğu hemen hemen kesin şekilde biliniyorsa da 
kardeşi Şerif el-Murtazâ”ya da nisbet edilmektedir. İlk defa Tebriz”de 
basılan (1247) ve İbn Ebü”l-Hadid tarafından geniş bir şerhi yapılan eserin 
çok sayıda neşri vardır. Abdülbaki Gölpınarlı (İstanbul 1972), Bekir Işık 
v.dör. (Ankara 1990), Abdülaziz Hatib (İstanbul 2006) ve Adnan Demircan 
(İstanbul 2006) eseri Türkçe'ye çevirmiştir. 3. Hakâ'iku”t-te 'vil fi 
müteşâbıhı”t-tenzil (Müteşâbih fil-Kur?'ân). Yalnız beşinci cüzü 
zamanımıza ulaşan bu dirâyet tefsirinde kıraat farklarına, fıkıh ve kelâm 
konularına temas edilmiş, garib kelimelerle ilgili açıklamalara ve şiirle 
ıstişhâda ağırlık verilmiştir (nşr. Abdülhüseyin el-Hilli - Muhammed Rızâ 
Âl Kâşifülgıtâ, Necef 1355/1936; Beyrut 1973, 1976). 4. Telhişu”l-beyân fi 
(Can) mecâzâtı'l-Kur'ân. 401 (1011) yılında yazılan ve bu türde ilk eser 
olan kitapta mecazi anlatımlar daha çok istiare adıyla ele alındığından eser 
el-İsti ârât fi”1-Kur?ân ismiyle de anılmıştır (nşr. Muhammed Mişkât, 
Tahran 1369, 1372, 1407; nşr. Hüseyin Ali Mahfüz, Tahran 1953; nşr. 
Mekki es-Seyyid Câsim, Bağdat 1374/1956; Beyrut 1986; nşr. Muhammed 
Abdülgani Hasan, Kahire 1374/1955; nşr. Muhammed el-Haydari, Bağdat 
1375/1955; nşr. Ali Mahmüd Mukallid, Beyrut 1986). Eseri Muhammed 
Bâkır Sebzevâri Farsça'ya tercüme etmiştir (Tahran 1330/1912). 5S. el- 


Mecâzâtü'n-nebeviyye (Mecâzâtü'l-âsârı'n-nebeviyye). Eserde 361 hadiste 
geçen mecazi anlatımlar teşbih, temsil, istiare gibi türleri de kapsayacak 
biçimde ele alınmış, fıkhi konulara ve Hz. Peygamber'in bazı gazvelerine 
temas edilmiştir (nşr. Mervân Atıyye, Bağdat 1328; nşr. Mahmüd Mustafa, 
Kahire 1356; nşr. ve şerh: Tâhâ Muhammed ez-Zeyni, Kahire 1387/1967; 
Beyrut 1406/1986; nşr. Muhammed Rıdvân ed-Dâye, Dımaşk 1408/1987). 
6. Haşâ 'işü”l-e 'imme. 383-384 (993-994) yıllarında kaleme alınan eser 
İmâmiyye'ye mensup imamların biyografilerine dairdir (Necef 1368; nşr. 
Muhammed Hâdi el-Emini, Meşhed 1406/1986). 7. Haşâ işü emiri”1- 
müminin “Ali b. Ebi Tâlib. Önceki eserle birlikte yazılmıştır (Necef 1368; 
nşr. Muhammed Hâdi el-Emini, Meşhed 1365, 1406/1986; Beyrut 1986). 8. 
Resâ vilü”ş-Sâbi ve'ş-Şerif er-Radi (Kitâbü Mürâseleti”ş-Şerif er-Radi). 
Tamamı üç cilt olan eserin çok az kısmı günümüze ulaşmıştır (nşr. 
Muhammed Yüsuf Necm, Küveyt 1381/1961, 1986). 9. el-Hicâziyyât. 
Şairin afif gazel temasında kırk kasidesini içerir (Zâhiriyye Ktp., nr. 332). 
Radi'nin kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: Ahbâru kudâtı 
Bağdâd, Siretü vâlidihi Ebi Ahmed et-Tâhir, Me'ânı”l-Kur'ân, el-Hasen 
min şi“ri”I-Hüseyn (İbnü”l-Haccâc)/Muhtâru şi'ri İbni”l-Haccâc, Muhtâru 
şi“ri Ebi İshâk eş-Şâbi, el-Muhtâr min şi“ri Ebi Temmâm, ez-Ziyâdât fi şi“ri 
İbni'l-Haccâc, Mâ dâre beynehü ve beyne?ş-Şâbi şi“ren, (Ta“liku) Hilâfü”|l- 
fukahâ ?/Mesâ 'ilü”1-fukahâ ?, Ta“lika “ale”1-İzâh (li-Ebi “Ali el-Fârisi). Şerif 
er-Radi'ye nisbet edilen Tayfü”l-hayâl Şerif el-Murtazâ'ya, Evşâfü elfi 
gulâm ve gulâm da Ebü”l-Hasan İbn Defterhân'a aittir. 


Şerif er-Radi'nin üzerine çok sayıda çalışma yapılmıştır. Bibliyografyada 
geçenler dışında Abdülhüseyın el-Hılli en-Necefi'nin Hayâtü'ş-Şerif er- 
Radi (Necef 1355), Muhammed Rızâ Âl Kâşifülgıtâ en-Necefi'nin 
Hayâtü'ş-Şerif er-Radi (Necef 1360), Zeki Mübârek'in “ Abkariyyetü”ş- 
Şerif er-Radi (Beyrut 1939, 2006), Abdülmesih Mahfüz'un eş-Şerif er-Radi: 
Budlirü”l-“ Arab (Beyrut 1944), Muhammed Seyyid Kilâni'nin eş-Şerif er- 
Radi: “ Aşrühü târihu hayâtihi, şi“rüh (Kahire 1937) adlı eserleriyle Recep 
Dikici'nin aş-Şarif ar-Razi'nin Hayatı, Dıl ve Edebiyat Hakkındaki 
Çalışmaları adlı doktora tezi (1987, İÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü) ve Yavuz 
Köktaş'ın makalesi (EKEV Akademi Dergisi, 11/2 (Ankara 2001), s. 175- 
189) burada zikredilebilir. 


BİBLİYOGRAFYA 


Seâlıbi, Yetimetü”d-dehr, Kahire 1979, HI, 131-151; Hatib, Târihu Bağdâd, 
II, 246-247; Sem'âni, el-Ensâb (Bârüdi), IV, 28-29; İbnü”l-Esir, el-Lübâb, 
II, 269; İbn Ebü”l-Hadid, Şerhu Nehci”l-belâğa (nşr. M. Ebü”l-Fazl 
İbrâhim), Kahire 1385/1965, 1, 31-41; İbn Hallikân, Vefeyât, IV, 414-420; 
İbn Inebe, “Umdetü”t-tâlib (nşr. M. Hasan Âl-i Tâlekâni), Necef 1380/1961, 
s. 203-211; Keşfü'z-zunün, 1, 472, 794;1TI, 1590, 1991-1992; Brockelmann, 
GAL,I, SI; Suppl.,I, 131; Hediyyetü'l-ârıfin, Il, 60; Sezgin, GAS, II, 595- 
597; VTLL, 185-187; A'yânü”'ş-Şi“a, IX, 216-224; Abdülfettâh M. el-Hulv, 
eş-Şerif er-Radi hayâtühü ve dirâsetü şı'rih, Kahire 1986, 1-11; Hasan 
Mahmüd Ebü Uleyvi, eş-Şerif er-Radi: Dirâse fi “aşrıhi ve edebih, Beyrut 
1406/1986; Abdülhüseyin Ahmed el-Emini, el-Gadir fi”l-Kitâb ve's-Sünne 
ve'l-edeb, Tahran 1366 hş., s. 181-221; S. Waheed Akhtar, Early Shi'ite 
Imâmiyyah Thinkers, New Delhi 1988, s. 125-175; Abdüllatif Şerâre, eş- 
Şerif er-Radi: Dirâse ve muhtârât, Beyrut 1992; Abdülkâdir et-Tabâtabâi, 
“el-Mütebakkı min mahtütâti Nehci'l-belâğa”, Türâsünâ, 1/5, Kum 1406, s. 
42-51; Rızâ el-Üstâdi, “eş-Şerif er-Radi fakihen”, a.e., 1/5 (1406), s. 103- 
124; Seyyid M. Bahrülulüm, “eş-Şâ'irü't-tamüh”, a.e., 1/5 (1406), s. 197- 
247; Moktar Djebli, “al-Sharif al-Radr”, ER (İng.), IX, 340-343. 


Mustafa Özel 


ŞERİF et-TİLİMSÂNİ 


(bk. TİLİMSANİ, Muhammed b. Ahmed). 


ŞERİK b. ABDULLAH 


(âile öy da yü) 
Ebü Abdillâh Şerik b. Abdillâh b. Hâris en-Nehai (6. 177/794) 
Hadis hâfızı, kadı. 


95 (713) yılında Buhara'da doğdu. Yemen asıllı olup soyu Mezhic 
kabilesinin Neha' koluna dayanır. Henüz küçük yaşta iken Buhara'da 
yaşayan amcasının oğullarından biri, onu Bağdat'ın güneyinde yaşayan 
diğer amcasının oğullarının yanına götürdü. Burada Kur'an öğrenerek ilim 
tahsiline başladı. Gençlik çağında birçok akrabasının Küfe'de yaşadığını 
öğrenince onların yanına gıttı. Küfe'de ders halkalarına devam etmesinin 
yanı sıra kerpiç hazırlayıp satma işiyle uğraştı. Yetiştiği tâbiin ve tebeu”t- 
tâbiin âlimlerinden Kur'an, tefsir, hadis ve fıkıh başta olmak üzere çeşitli 
ilimler tahsıl etti ve Irak'ın önde gelen âlimleri arasında yer aldı. Hocaları 
içinde Zübeyd b. Hâris, Simâk b. Harb, Âsım b. Behdele, Ziyâd b. İlâka, 
Atâ b. Sâib, Âsım el-Ahvel, Hişâm b. Urve ve A“meş gibi şahsiyetler vardır. 
Bazı kaynaklarda Şerik''in tâbiin âlimlerinden olduğu belirtilmişse de 
herhangi bir sahâbi ile görüştüğüne dair bilgi yoktur. Kendisinden Leys b. 
Sa'd, Abdullah b. Mübârek, Veki' b. Cerrâh, Abdurrahman b. Mehdi, Yahyâ 
b. Âdem, Yezid b. Hârün, Ali b. Cad ve Ebü Bekir b. Ebü Şeybe gibi 
birçok kişi ilim tahsil etti ve rivayette bulundu. Talebelerinden İshak b. 
Yüsuf el-Ezrak'ın Şerik'ten 9000 hadis rivayet ettiği nakledilmektedir 
(Zehebi, A“lâmü'n-nübelâ”, VII, 201). 


Şerik b. Abdullah 150 (767) yılından sonra Vâsıt, Küfe ve Ahvaz 
şehirlerinde kadılık görevinde bulundu. Vâsıt”ta üç yıl görev yaptıktan 
sonra Halife Mansür onu Küfe kadılığına tayin etmek istedi. Şerik bu 
göreve lâyık olmadığını söyledi, bir rivayete göre ise düşünmek için zaman 
talep 


ederek hemen kabul etmedi. Mansür onu yanına çağırıp tayini 
gerçekleştireceğine dair yemin edince Şerik görevi üstlenmek zorunda kaldı 


(İbn Sad, VI, 379). Şerik'in Küfe kadılığı Mansür'un ölümünden (158/775) 
sonra yerine geçen oğlu Mehdi zamanında da devam etti, ancak bir müddet 
sonra görevinden alındı. Ahvaz kadılığına ne zaman tayin edildiği 
bilinmemekteyse de bu tayinin Mehdi'nin ölümünün (169/785-86) ardından 
halife olan Hâdi veya Hârünürreşid döneminde gerçekleştiği tahmin 
edilmektedir. Rivayete göre Şerik, Ahvaz'da kadılık makamına oturmuş, 
herhangi bir davaya bakmadan bir süre beklemiş ve görev yerini terkederek 
şehirde gizlenmiştir. Onun bu tavrı bazıları tarafından Ahvaz kadılığını 
beğenmediği şeklinde yorumlanmışsa da asıl sebebin kendisine zorla görev 
verilmesi olduğu anlaşılmaktadır (Veki*, 1, 153). 177 yılı Zilkade ayının ilk 
Cumartesi günü (8 Şubat 794) Küfe'de vefat eden Şerik'in cenaze namazını 
Küfe Valisi Müsâ b. İsâ kıldırdı. O sırada Hire”de bulunan Hârünürreşid 
cenaze namazına katılmak üzere Küfe'ye hareket etmişse de namazının 
kılındığını öğrenince Kantara'dan geri dönmüştür. 


Çok hadis rivayet etmesiyle tanınan Şerik b. Abdullah hadis 
münekkitlerince sika, me”mün ve sadük gibi terimlerle değerlendirilmiş, 
ancak bazı âlimler zabtının zayıf, galatının fazla olduğunu söylemiş, 
kitabına bakarak yaptığı rivayetlerin sağlam olmasına rağmen hadisiyle 
ıhticâc edilemeyecek derecede hıfzının zayıflığından bahsedilmiştir. 
Naklettiği hadislerin bir kısmını Buhâri el-Câmi“u”ş-şahih?ine istişhâd için 
almış, Müslim de el-Câmi“u”ş-şahih'ine aldığı rivayetleri mütâbaat içın 
kaydetmiştir (Zehebi, Tezkiretü'l-huffâz, 1, 232). Şerik'in zabt açısından 
zayıflığını İbn Hibbân gibi bazı muhaddisler yaşlılığından kaynaklanan 
vehmine bağlamış, bazıları Küfe kadılığını kabul ettiğinden böyle bir 
ıthama mâruz kaldığını belirtmiş, bir kısım âlimler de bu zafiyetin 
kendisinde eskiden beri görüldüğünü söylemiştir. İbn Hibbân, Şerik'in 
Yezid b. Hârün ve İshak b. Yüsuf el-Ezrak gibi ilk talebelerinin kendisinden 
Vâsıt kadılığı döneminde aldıkları hadislerde herhangi bir karıştırma 
bulunmadığını bildirmiş, ömrünün son yıllarında Küfe”'de naklettiği 
rivayetlerde çok sayıda vehme rastlandığını tesbit etmiştir (es-Sikât, VI, 
444). Zehebi, Şerik b. Abdullah'ı hadisi hasen sayılan bir muhaddis olarak 
kabul etmektedir (Tezkiretü'l-huffâz, 1, 232). 


Şerik b. Abdullah'ın Şiiliğe meylettiği rivayet edilmiş, ilk dört halifenin 
fazileti konusunda bazan Hz. Ali'yi, bazan Hz. Ebü Bekir ve Ömer'i öne 
çıkardığı görülmüş, fakat onun Şiiliğe meylinin hadis rivayetini 


etkilemeyecek nitelikte olduğu kabul edilmiştir. Hulefâ-yi Râşıdin 
konusunda kendisine nisbet edilen rivayetleri değerlendiren Zehebi, 
Şiiliğinin bir sakınca oluşturmadığı sonucuna varmış (A“lâmü'n-nübelâ”, 
VTIL, 209), Şerik'in Şiiliğine delil sayılan, “Her nebinin bir vasisi bir de 
vârisi olur, benim vasim ve vâriısım Ali'dir” anlamındaki haberle onun bir 
ilgisi bulunmadığını, bu rivayetin onun adına uydurulduğunu söylemiştir 
(Mizânü'1-i“tidâl, IM, 375). 


Şerik b. Abdullah ile Ebü Hanife arasında bazı anlaşmazlıkların bulunduğu 
zikredilmişse de bunun, Şerik'in kadılık görevini kabul etmesinden dolayı 
siyasi otoritenin etkisi altında kalarak hüküm vereceği endişesinden 
kaynaklandığı anlaşılmaktadır. Fakat Şerik âdil icraatıyla bu endişeleri 
gidermiş, verdiği hükümlerle halkın sevgisini ve güvenini kazanmıştır. Küfe 
kadılığından azledilmesinin, duruşma sırasında bir kişinin Halife Mehdi'nin 
yakını olduğunu söylemesi, Şerik'in de onu hemen cezalandırması 
yüzünden olduğu belirtilmiştir. Şerik'in her sabah mescide giderek iki 
rek'at namaz kıldığı, ardından üzerinde, “Ey Şerik, sıratı ve sıratın 
keskinliğini düşün! Aziz ve celil olan Allah'ın huzuruna çıkacağın günü 
düşün!” cümlelerinin yazılı olduğu bir kâğıdı okuduğu ve duruşmaya 
bundan sonra başladığı nakledilmiştir. Katı bir zühd hayatı yaşadığı, çok 
defa sadece sütle beslendiği, bazan su ile ıslattığı ekmeği yediği ve zaman 
zaman kendi yıkadığı elbiseleri kuruttuktan sonra giyerek görev yerine 
gittığı belirtilmektedir. Kaynaklarda Şerik'in, “Cevap vermen gereken yerde 
cevap ver, susarsan kalbin çözülür.” “Allah'ın emrini yücelt ki Allah da seni 
yüceltsin” gibi güzel sözleri nakledilmiştir. 
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Mehmet Ali Sönmez 


ŞERİŞİ 
a) 


Ebü”l-Abbâs Kemâlüddin Ahmed b. Abdilmü?min b. Müsâ b. İsâ el-Kaysi 
eş-Şerişi (6. 619/1222) 


Arap dili ve edebiyatı âlımi. 


557(1162) yılında Endülüs'ün Şeriş (Jerez de la Frontera) şehrinde doğdu. 
Çocukluk ve gençlik yıllarını burada geçirdi. İlk öğrenimini burada Kâdi 
Ebü Bekir b. Ezher el-Hucri, Kaâdi Ebü'l-Hasan b. Lübbâl (Lebbâl), Ebü 
Bekir b. Mâlik, Ebü Bekir b. Ubeyd es-Sekseki gibi hocalardan yaptı. Daha 
sonra İşbiliye (Sevilla), Mâleka (Malaga) ve Sebte'ye (Ceuta), ayrıca Fas ve 
Mısır'a gitti. İşbiliye'de Ebü Abdullah İbn Zerkün, Ebü”l-Hüseyin İbnü”s- 
Sâlif, Nücbe b. Mikdâm ve ünlü seyyah İbn Cübeyr; Mâleka”da İbnü”|- 
Fahhâr, İbn Ubeydullah, Ebü's-Sabr Eyyüb b. Abdullah el-Fihri ve Ebü”|- 
Hasan en-Nakarâti'nin derslerine devam etti. Ebü'l-Hasan Nücbe (b. 
Mikdâm (2), Musab b. Muhammed (İbn Ebü”r-Rukeb) el-Huşeni ve İbn 
Harüf gibi dilcilerden rivayette bulundu. Dıl, edebiyat ve özellikle nahiv 
alanında kendini yetiştirdi. Ardından Belensiye (Valencia), Mürsiye 
(Mürcia) ve Kahire gibi ilim merkezlerinde ders verdi. Özlemini ifade ettiği 
bir şiirinden (Makkari, II, 116, 392) onun Dımaşk'a kadar gittiği ve bir 
müddet orada kaldığı anlaşılmaktadır. Hayatının sonuna kadar değişik ülke 
ve şehirlerde hocalık yaptı ve birçok öğrenci yetiştirdi. Bunlar arasında 615 
(1218) yılında Şeriş'te icâzet verdiği, hocalarının biyografileriyle onlardan 
okuduğu derslere dair Bernâmecü Şüyühi'r-Ru'ayni adlı eserin müellifi 
Ebü'l-Hasan er-Ruayni ile 616”da (1219) Belensiye”de icâzet verdiği et- 
Tekmile li-Kitâbi?ş-Şıla sahibi İbnü”l-Ebbâr ve İbn Fertün gibi şahsiyetler 
vardır. Şerişi ömrünün sonlarına doğru Şeriş”e döndü ve burada vefat etti. 
Gerek eserleri gerekse kaynaklardaki bilgiler onun daha çok nahiv ve lugat 
ilmi sahalarında öne çıktığını göstermektedir. Ayrıca dil, edebiyat ve aruz 
alanında geniş bilgi sahibiydi. Bunun yanında Şerişi”'nin rivayetlerine 
güvenilir, dili fasih, nesri güçlü bir âlim olduğu belirtilir. Bazı eserlerde 
şiirlerinden parçalara yer verilmiştir (meselâ bk. a.g.e., II, 116; III, 446). 


Fakat onun asıl şöhreti Hariri'nin el-Makâmât'ı üzerine yazdığı şerhlere 
dayandığından “Şârihu”l-Makâmât” lakabıyla da anılmıştır. 


Eserleri. Şerişi'nin nahiv, lugat, edebiyat, şiir ve aruz sahasında kaleme 
aldığı belirtilen eserlerinden çok azı günümüze ulaşmıştır. Bazı âlimler 
onun el-Makâmât üzerine üç şerh yazdığını, bunlardan büyük 
(mutavvel/kebir) olanın edebiyat, orta hacimde olanın (mutavassıt/vasat, 
Leiden Üniversitesi Ktp., nr. 415) dil (lugat ve gramer) ağırlıklı ve küçük 
olanın (muhtasar/sagır) özet mahiyetinde olduğunu, bazıları da iki şerh 
kaleme aldığını, birincisinin edebiyat, ikincisinin dil ağırlıklı şerh niteliği 
taşıdığını söylemiştir (Ruayni, I, 90). Bugün mevcut olup yayımlanan şerh 
büyük olanıdır. Şerişi, eserini 586-595 (1190-1199) yılları arasında otuz 
beş-kırk yaşlarında iken yazmış ve Muvahhid Emiri Ebü Yüsuf el-Mansür'a 
takdim etmiştir. Bu şerh el-Makâmât üzerine yazılan otuz beşten fazla şerh 
arasında (Keşfü'z-zunün, Il, 1787-1791) en hacimli, en kapsamlı ve en 
faydalı olanıdır. Ayrıca eski Arap edebiyatına dair önemli bir kaynak ve 
edebi ilimler sahasında bir tür ansiklopedik eser mahiyetindedir. Özellikle 
Endülüs ve Mağrib'deki Arap edebiyatı ve temsilcilerine dair içerdiği 
malzeme önemlidir (1-11, Bulak 1284, 1300; nşr. Muhammed Abdülmün'im 
Hafâci, I-IV, Kahire 1300, 1306, 1314, 1373/1953; I-IV, Beyrut, ts.). Eserin 
ilmi neşri Muhammed Ebü”l-Fazl İbrâhim tarafından gerçekleştirilmiştir 
(Kahire 1969; Beyrut 1413/1992). Şerişi'nin diğer eserleri de şunlardır: 
Şerhu”l-İzâh (Ebü Ali el-Fârisi'nin nahve dair eserinin şerhidir); Şerhu”l- 
Cümel (Ebü'l-Kâsım ez-Zeccâci'nin nahivle ilgili eserinin şerhidir; Kâtib 
Çelebi bu şerhi Abdülkâhir el-Cürcâni'nin el-Cümel'inin şerhi diye 
kaydetmiştir |Keşfü”'z-zunün, 1, 603)); Şerhu “arüzZi'ş-şi“r/Kitâbü”l-“arüz; 
Meşâhirü Kaşâ”idı”1-“ Arab; Muhtaşaru Nevâdiri”I-Kâli (Ebü Ali el-Kâli'ye 
ait eserin muhtasarıdır); Bernâ-mec (hocalarının biyografileriyle onlardan 
yaptığı rivayetlere ve okuduğu derslere dairdir); et-Ta“likâtü”l-vefiyye (İbn 
Mu'ti'nin nahve dair el-Elfiyye'sinin şerhidir). Yahyâ Muhammed Nebevi 
ve Abdülmecid Hâtır eş-Şerişi ve Şerhuhü li-Makâmâtı'I-Hariri adıyla bir 
eser kaleme almışlardır (Zekâzik 1986). 
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Mehmet Yavuz 


ŞER'İYYE ve EVKAF VEKÂLETİ 


Milli Mücadele döneminde şeyhülislâmlıkla Evkâf-ı Hümâyun Nezâreti'ni 
temsilen Ankara'da kurulan bakanlık. 


II. Mahmud tarafından 1826'da tesis edilen Evkaf-ı Hümâyun Nezâreti 
değişik birim ve kişilerin yönettiği vakıfları zaman içinde kendi çatısı 
altında toplamıştır. Önceleri Meclisi Vükelâ üyesi olmayan bu nezâret 
1838'de hükümete dahıl edilmiştir. Faaliyet ve ilgi alanı son derece geniş 
olan Evkâf-ı Hümâyun Nezâreti imparatorluğun sonuna kadar varlığını 
sürdüren en önemli kurumlardan biridir (bk. EVKAF-ı HÜMAYUN 
NEZÂRETİ). Osmanlı Devleti'nin 1. Dünya Savaşı'nın ardından yenik 
sayılıp İstanbul'un ve ülkenin değişik yerlerinin işgal altına girmesi 
neticesinde Anadolu'da Milli Mücadele başlamış, Misâk-ı Milliyı ilân eden 
Osmanlı Mebusan Meclisi'nin dağılması sonucunda Ankara'da bir meclisin 
açılması kararlaştırılmış ve dağılan Osmanlı Mebusan Meclisi'nden 
Anadolu'ya geçen üyelerin de yer aldığı bu meclis 23 Nisan 1920'de 
açılmıştır. 2 Mayıs 1920'de çıkarılan bir kanunla oluşturulan on bir kişilik 
İcra Vekilleri Heyeti'nin birinci sırasında şeyhülislâmlıkla Evkâf-ı 
Hümâyun Nezâreti'nin görevlerini üstlenen Şer'iyye ve Evkaf Vekâleti yer 
almaktaydı (Düstur, Üçüncü tertip, 1, 6). Bu düzenlemeyle birlikte dini 
müesseselerle fetva kurumu ve vakıflar gibi önemli iki faaliyet alanı aynı 
kurumun çatısı altında birleştirilmiş oluyordu. 


İlk Şer'iyye ve Evkaf Vekili Mustafa Fehmi Efendi (Gerçeker) olup 27 
Nisan 1922'ye kadar görev yaptı. Bu tarihten sonra bir süre hükümet 
kararlarındaki Şer'iyye ve Evkaf Vekâleti kısmında herhangi bir ismin yer 
almaması bu makamın bir süre boş kaldığını gösterir. 21 Haziran tarıhlı 
kararnâmede ise vekil olarak Abdullah Azmi'nin (Torun) ismi vardır. 
Ardından bu göreve sırasıyla Konya milletvekili Mehmed Vehbi (Çelik), 
Konya milletvekili Musa Kâzım (Göksu) ve son olarak Saruhan milletvekili 
Mustafa Fevzi (Sarhan) efendiler getirildi. Bir ara Mustafa Fevzi Efendi'ye 
Adliye Vekili Seyyid Bey vekâlet etti. Bu vekiller İttihat ve Terakki Fırkası 
mensubu olup Milli Mücadele'ye aktif biçimde katılmıştı. Dört yıldan kısa 
süren serüveninde beş vekilin görev yapmış olması, o dönemlerin 


istikrarsızlığının bir tezahürü olarak değerlendirilebilir. 


2 Mayıs 1920 tarihinde vekâletin kuruluşundan 1 Kasım 1922'de saltanatın 
kaldırılmasına kadar geçen süre içerisinde aynı işlerle görevli üç ayrı kurum 
mevcuttu: İstanbul'da şeyhülislâmlık ve Evkâf-ı Hümâyun Nezâreti, 
Ankara'da her ikisinin görevini uhdesinde birleştiren Şer'iyye ve Evkaf 
Nezâreti. Ülkenin önemli bir kısmının işgal altında olması, savaşın devam 
etmesi ve bu iki başlı yönetimin sorunlar çıkarması yüzünden vekâlet bu 
dönemde fazla bir varlık gösteremedi. Büyük Millet Meclisi 30 Ekim 1922 
tarihinde Osmanlı Devleti'nin sona erdiği, yeni Türkiye hükümetinin onun 
yerini aldığı ve padişahlığın kaldırıldığı yönünde bir karar aldı (Düstur, 
Üçüncü tertip, II, 99). Bu kararla saltanatın kaldırıldığı ilân edilmiş oldu. 
Şer'iyye ve Evkaf Vekâleti, yirmi gün sonra İstanbul'daki vakıf 
hizmetlerinin İstanbul Vakıflar Müdürlüğü vasıtasıyla yürütüleceğini bir 
telgrafla valiliğe bildirdi. Ayrıca ilga edilen Evkâf-ı Hümâyun Nezâreti 
bünyesindeki Kuyüd-ı Kadime, Hukuk Müşavirliği, Nuküd-ı Mevküfe ile 
Orman ve Arâzi-ı Mevküfe gibi müdürlükleri vekâletin birer şubesi haline 
getirdi. Müessesât-ı Hayriyye ve İlmiyye ile Evkaf Müzesi'ni geçici olarak 
İstanbul Vakıflar Müdürlüğü'ne bağladı. İstanbul ve civarındaki memurların 
sicil özetleriyle maaş listeleri, vakıflara ait demirbaş eşya ve vakıf paralarla 
ilgili bilgi verilmesini, nakit paraların Ankara'ya gönderilmesini istedi. 
Evkâf-ı Hümâyun Nezâreti'nden intikal eden vakıf dairelerde çalışıp yeni 
dönemde açıkta kalan memurlara bir defaya mahsus olmak üzere yarım 
maaş ve tayınat verilmesini kararlaştırdı. Merkezde vekilin maiyetinde bir 
başkan ve iki üyeden oluşan Şürâ-yı Evkaf adlı bir meclis bulunuyordu. 
Görevi ise vekâletin veya bağlı dairelerin havale edeceği konuları 
görüşmek, vakıf hizmetlerinin tevcih dosyalarıyla ihale sözleşmelerini 
incelemek ve karara bağlamaktı (a.g.e., Üçüncü tertip, II, 106, 117). 
Vekâlette ayrıca Hey'et-i Teftişiyye, Umür-ı Hukükıyye Müdüriyeti, Teftiş 
Kalemi, Cihât Kalemi, Tahsisat ve Sicil Kalemi, Muhasebe ve Me'mürin 
Kalemi, Evrak Kalemi, Merkez Hey'et-i Fenniyye Dairesi, Taşra 


Hey'et-i Fenniyye Dairesi ve Evkâf-ı Mülhaka Müdürlüğü gibi birimler 
mevcuttu. 


Vakıfların önemli bir kısmının bulunduğu İstanbul'da ise hukuk 
müşavirinin başkanlığında Akarât-ı Vakfıyye, Mebâni-ı Hayriyye, Kuyüd-ı 


Vakfiyye ve bir Encümen-i İdâre oluşturuldu (21 Şubat 1923). Görevi ilgili 
dairelerin müzakeresini istediği konuları görüşmek, süresi dolan vakıfları 
yeniden ihale etmek, İstanbul İnşaat ve Tamirat Müdürlüğü'nün yapacağı 
her türlü muameleleri yürütmekti (a.g.e., Üçüncü tertip, II, 148). Öte 
yandan İstanbul'un dışında önemli merkezlerdeki evkaf müdürleri 
bulunduğu yerin mülki âmirine bağlı olarak görev yapmaktaydı. Ancak 
işlerinin yoğunluğu sebebiyle İstanbul Evkaf Müdürlüğü doğrudan vekâlete 
bağlanmıştı. Fakat dönemin siyasi açıdan karışık ve maddi anlamda sıkıntılı 
ortamı içerisinde ne taşra teşkilâtı düzenlenebildi, ne de buralardaki vakıf 
birimleri denetlenebildi. Evkaf Müfettişleri Tâlimatnâmesi ancak 29 Nisan 
1923'te çıkarılabildi. Bu tâlimatla ülke dokuz teftiş dairesine bölünerek her 
birine bir müfettiş tayın edildi. 


Vakıfları yeni bir düzene sokmak isteyen İcra Vekilleri Heyeti, 14 Ocak 
1923 tarihinde vakıf konusunu incelemek üzere bir komisyonun 
kurulmasını kararlaştırdı. Neticede İstanbul”daki Evkaf umum müdürü 
Hayri, Evkaf müdürü İsmâil Hakkı, eski Meşihat müsteşarları Ebülülâ, 
Münir ve Şevki, Tedkikât ve Te'lifât-ı İslâmiyye Heyeti üyesi Şemseddin ve 
Evkaf hukuk müşaviri Seniyüddin beylerden oluşan komisyonun hazırladığı 
rapor 11 Aralık 1924 tarihli İcra Vekilleri Heyeti toplantısında ele alınarak 
Hariciye Vekili Şükrü (Kaya), Ziraat Vekili Hasan Fehmi (Ataç), Ticaret 
Vekili Ali Cenâni, Büyük Millet Meclisi Başkan Vekili İsmet (İnönü) ve 
Çorum vekili Münir (Çağıl) beylerden oluşan encümene havale edildi. 
Dârülfünun Hukuk Mektebi müderrisi Cemil Bey de (Birsel) daha sonra bu 
heyete katıldı. 


Bu çalışmalar yürütülürken 29 Ekim 1923'te Cumhuriyet ilân edilerek 
Mustafa Kemal Paşa cumhurbaşkanı seçildi. Vakıflar konusundaki 
düzenlemeler de yeni şartlar çerçevesinde şekillendi. Hükümet, vakıfların 
millete intikalini ve bir umum müdürlük tarafından idare edilmesini 
düşünüyordu. Öte yandan halifelik ve şer*i işlerin idaresi yeni siyasi 
gelişmeler sonucunda yavaş yavaş ortaya çıktı. Neticede hilâfete karşı 
gösterilen aşırı ilgi ve Halife Abdülmecid Efendi'nin bazı davranışlarının da 
etkisiyle halifelikle birlikte Şer'iyye ve Evkaf Vekâleti”'nin kaldırılması, 
eğitim ve öğretimin birleştirilmesi hususunda ortak bir kanaat oluştu. 
Mustafa Kemal Paşa, I Mart 1924'te meclisin açılış konuşmasında eğitimin 
birleştirilmesini ve dinin siyaset sahnesinden geri çekilerek yüceltilmesi 


gerektiğini ifade etti. Ertesi gün Cumhuriyet Halk Fırkası grubunda bu 
esaslar kabul edildi. 3 Mart 1924'te Şer'iyye ve Evkaf ve Erkân-ı Harbiyye- 
i Umümiyye Vekâletlerinin İlgasına Dair Kanun teklifi ve ardından Tevhid-i 
Tedrisât Kanunu ile Hilâfetin İlgasına ve Hânedân-ı Osmâni'nin Türkiye 
Cumhuriyeti Memâliki Haricine Çıkarılmasına Dair Kanun kabul edildi. 


Lağvedilen Şer'iyye ve Evkaf Vekâleti'nin yerine, İslâm dininin itikad ve 
ibadete dair hüküm ve işlerinin yürütülmesi ve dini müesseselerin idaresiyle 
görevli Diyanet İşleri Reisliği ile vakıfların idaresi ve işleriyle ilgilenen 
Evkaf Müdüriyet-1 Umümiyyesi kuruldu ve her ikisi de başvekâlete 
bağlandı. Ülkedeki bütün cami, mescid, tekke ve zâviyelerin yönetimiyle 
ımam, hatip, vâiz, şeyh, müezzin ve kayyım gibi görevlilerin işlemleri 
Diyanet İşleri reisinin yetkisindeydi; müftüler de Diyanet İşleri Reisliği'ne 
bağlıydı (Düstur, Üçüncü tertip, V, 320-321; bk. DİYANET İŞLERİ 
BAŞKANLIĞI). Aynı tarihte çıkarılan Tevhid-i Tedrisât Kanunu ile 
ülkedeki bütün eğitim ve öğretim kurumlarının yanında Şer'iyye ve Evkaf 
Vekâleti”ne bağlı olan veya vakıflarca yönetilen mektep ve medreseler de 
Maarif Vekâleti”ne devredildi (a.g.e., Üçüncü tertip, V, 322); bir süre sonra 
da medreseler kapatıldı. Böylece Osmanlı Devleti'nde çok önemli görevler 
üstlenen iki büyük kurum, şeyhülislâmlıkla vakıfların idaresi birer genel 
müdürlük seviyesine indirilip etkisiz hale getirilerek yeni teşkilât içerisinde 
yerini almış oldu. 
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Ali Akyıldız 


ŞER'İYYE MAHKEMELERİ 


(bk. MAHKEME). 


ŞER'İYYE SİCİLLERİ 


Osmanlı mahkemelerinde verilen kararların ve tutulan kayıtların toplandığı 
defterler. 


Kadı sicilleri, kadı divanı, mahkeme kayıtları, sicillât-ı şer'iyye ve yaygın 
kullanımı ile şer'iyye sicilleri denilen bu defterler kadı yahut nâibi 
tarafından tutulmakta ve çeşitli türden belgeleri içermektedir. Osmanlı 
Devleti'nde merkezde ve taşrada her tabakadan insanlar arasındaki hukuki 
ilişkilere dair kayıtları içeren bu defterler Osmanlı hayatının aile, toplum, 
ekonomi ve hukuk gibi birçok alanının tarihi için en önemli kaynaklardır. 
Kadıların Osmanlı sistemindeki etkin rolleri sebebiyle şer'iyye sicilleri 
sosyal ve yerel tarih çalışmalarında da ana kaynak niteliği taşımaktadır. 
Mahkemede görülen davaların veya kişilerin kendi aralarında yaptıkları 
mukavelelerin kayıt altına alınma usulleri hem fürü-i fıkıh eserlerinin 
“kitâbü'd-da'vâ, kitâbü'l-mehâdır ve's-sicillât” ya da “edebü”l-kazâ/kâdi” 
gibi başlıkları altında, hem de erken dönemden itibaren fıkıh literatürü 
içinde özel bir tür haline gelen İlmü”ş-şürüt ve Edebü”l-kazâ adlı eserlerde 
genişçe işlenmiştir. Bu eserlerde “vesika, mahzar, sicil” diye adlandırılan 
kayıt çeşitleri arasındaki farklar belirtilmiş ve nikâh, bey' gibi model 
akidlerin her birine dair kayıtların şekil şartlarıyla ilgili pek çok örnek 
verilmiştir. 


“Kadı onayı ve kararı bulunmayan kayıt” anlamındaki mahzar ile “kadı 
onayı ve kararı bulunan kayıt” anlamındaki sicil kavramlarının terim haline 
geliş süreci literatürden takip edilebilmekle beraber bu kayıtların defterlerde 
toplanmasının (sicil/sicillât) oluşum tarihi henüz yeterince açıklığa 
kavuşturulamamıştır. Şer'iyye sicil defterlerinin ne zamandan beri var 
olduğu hususundaki modem tartışmada Manna, erken dönem İslâm tarihi 
kaynaklarında hiç zikredilmemesinden ve önceki devirlerden günümüze 
sicil defterlerinin kalmamasından yola çıkarak Ebied ve Mandaville gibi 
araştırmacıların var sayımlarının aksine bu defterlerin sistematik biçimde 
sadece Osmanlı döneminde tutulduğunu söylemektedir (Palestine in the 
Late Ottoman Period, s. 351-352). Arap coğrafyasında en eski defter Mısır 
Sâlihiye Mahkemesi'nde bulunmuş olup 1530'lara rastlar. Vâil b. Hallâk'a 


(Wael b. Hallag) göre bu defterler için kadı divanı adlandırması doğrudur ve 
IX. yüzyıl İslâm hukuku 


kitaplarında bu tür divanlardan bahsedilmektedir (BSOAS, LXI/3 (1998), s. 
415-416). “Kitâbü”l-kadi 1le”1-kâdi” uygulaması ile kayıtların kadıdan 
kadıya geçtiğini söyleyen Hallâk, Kudüs'te Memlükler dönemine ve 
Erdebil?de XTI ve XT. yüzyıllara ait bazı kayıtların varlığını, Northrup- 
Ebü”'l-Hac (Abul-Hajj), Gronke ve Rabie'nin çalışmalarından delil 
göstererek Osmanlı öncesinde de bu defterlerin bulunduğunu ifade 
etmektedir. Memlükler devrine ait (1390'lar) Kudüs'te mevcut yirmi altı 
adet münferit mahkeme kaydı ve pek çok terekenin ayrıntıları bilinmekte, 
fakat bunlarda sicil ifadesi geçmemektedir. Benzer şekilde Selçuklu/ 
İlhanlılar dönemine ait Amasya mahkemesinde tutulan bir mahkeme kaydı 
günümüze ulaşmıştır (Turan, XVW62 (1952), s. 253 vd.). 


Osmanlı Devleti'nde şer'iyye sicillerinin en erken tarıhlı örneklerine 
Bursa'da rastlanmaktadır. 1455 tarihli bu defterler, XIX. yüzyılın ikinci 
yarısında yeni mahkemelerin kurulması sebebiyle içerdiği konular açısından 
bir daralmaya uğramışsa da XX. yüzyıl başlarına kadar düzenli biçimde 
tutulmuştur. Kadılık müessesesinin Osmanlılar'ın ilk devrinden itibaren 
mevcudiyeti dikkate alındığında bu tür defterlerin daha erken dönemlerde 
de var olduğu, ancak bunların günümüze ulaşmadığı ileri sürülebilir. 
Sicillerin resmen koruma altına alınması ve Kudüs örneğinde görüldüğü 
üzere listelerinin toplanması 1290 (1873) Sicillât-ı Şer'iyye ve Zabt-ı Deâvi 
Cerideleri Haklarında Tâlimat ile olmuştur (Akgündüz, I, 53). Nitekim 
demografik, siyasal, ekonomik ve coğrafi önem itibariyle birbirine yakın 
olan Bursa ve Edirne gibi iki şehirden ilkinin 796 defteri varken diğerinin 
1538 gibi geç bir tarihten başlayan 690 defterinin bulunması ve Edirne'de 
neredeyse hiç 1“'lâm ve hüccet kaydına tesadüf edilmemesi bazı defterlerin 
şans eseri korunduğu hususunda delil teşkil etmektedir. Mudanya'nın 
(Bursa) 1645 tarihli kayıtlarını da içeren mevcut ilk sicilinde görülen, 
“Kilitli tahta sandık ile yirmi altı mecelle sicil el-Hac Halil Bey İbn 
Mehmed'e emanet vaz' olundu. Unutulmaya!” ibaresi (Mudanya Sicilleri, 
D-2: s. 91) zaman içerisinde sicillerin ne şekilde yok olduğuna bir örnek 
sayılır. 


Osmanlı dönemine ait şer'iyye sicilleri içerisinde birçok kayıt türü vardır. 


Bunların bir kısmı bizzat mahkemedeki işlemler sonucu oluşanlar, bir kısmı 
da İstanbul'dan gelen belge süretleridir. İ'lâm, hüccet, tereke kayıtları 
birinci türden belgelere; ferman, emir, buyuruldu, tezkere, berat ise ikinci 
tür belgelere örnek verilebilir. İlk tür belgeler genellikle sicil defterinin ön 
kısmına (sicilli mahfüz), merkezden gelen belgelerin süretleri ise arka 
kısmına (sicilli mahfüz defterlü) kaydedilmiştir. Fetva örnekleri ve kadıların 
şahsi notları da sicillerde bulunabilmektedir. Bu belgelerin hacmi sicil 
defterinin ait olduğu şehre veya kazaya göre değişmektedir. İstanbul, Bursa, 
Edirne, Şam gibi büyük şehirlerde belgeler türlerine göre ayrı defterlerde 
tutulurken daha küçük kazalarda bütün belgeler aynı defterde bir arada yer 
almaktadır. Edirne örneğinde görüldüğü gibi sadece terekeleri içeren 
defterler bile askeri kassâm ve beledi kassâm defterleri şeklinde ayrı ayrı 
tutulabilmektedir. Suriye, Ürdün, Kudüs gibi bölgelerin sicilleri ise “sicil, 
kassâm-ı âdi/Arabiyye, kassâm-ı askeri, metrükât, evâmir” gibi defter 
başlıklarıyla ayrı seriler halinde muhafaza edilmiştir. İstisnai bir örnek olan, 
1786 ile 1837 yılları arasındaki su davalarına ait kayıtların tutulduğu “mâ-i 
leziz” defterleri İstanbul'da Havâss-ı Refia (Eyüp) Mahkemesi sicilleri 
arasında bulunmaktadır (İstanbul Şer'iyye Sicilleri Mâ-i Leziz Defterleri, 
nşr. Ahmet Kala, I-XI, İstanbul 1998-2001). 


Sicil defterleri genelde dar ve uzun defterler olup (15 x 45 cm. gibi) sayfa 
sayıları 10-20”den 200-300'e kadar çıkabilmektedir. Defterler ortalama 100 
sayfa civarındadır ve 400-500 kaydı içermektedir. XV ve XVI. yüzyıl 
şer'iyye sicillerinin önemli bir kısmı Arapça kaleme alınmıştır. XVI. 
yüzyıldan itibaren Arap coğrafyası dışındaki defterler çoğunlukla Osmanlı 
Türkçesi ile yazılmış olsa da her iki dildeki kayıtlarda benzer olaylar için 
kullanılan hukuki terminoloji aynıdır. İstanbul?dan gelen belgeler ise her 
yerde Osmanlı Türkçesiyle kaydedilmiştir. Sicil kayıtları daha çok rik'a, 
ta'lık veya divani hatla yazılmakta, kronolojik sıralamaya her zaman dikkat 
edilmemektedir. Dava kayıtlarının önce müsvedde halinde yazılması ve 
daha sonra sicil defterine geçirilmesi (Uluçay, X (1953), s. 298), 
İstanbul'dan gelen belgelerin i“lâm ve hüccet kayıtları arasına girmesi, bazı 
defterlerin-sayfaların muhafaza edildiği yerlerden çıkarılırken yeniden 
ciltlenmesi sırasında oluşan karışıklıklar gibi hususlar kayıtlar arasındaki 
kronolojik düzensizliğin başlıca sebeplerini teşkil eder. Defterler esasen bir 
yılın kayıtlarını içine almaktaysa da dağınık haldeki sayfaların bir araya 
getirilmesiyle oluşturulan bazı defterler birkaç yılı, bazan da birkaç on yılı 


içermektedir. Kayıtlarda kullanılan hattın ve kaydın tutulduğu kâğıdın 
filigranının değişmesi bu ikinci tür defterlerin durumunu anlamakta önemli 
ıpuçlarıdır. 


Kayıtların konuları ise çok çeşitlidir. Alelâde vak'alar, cinayetler, nikâh ve 
vergi kayıtları, narh uygulamaları, tayinler, lonca davaları, vakfiye ve vakıf 
muhasebe verileri en çok göze çarpan örneklerdir. Bu belge ve konu 
çeşitliliği şer'iyye sicillerini tarih, hukuk, iktisat vb. pek çok disiplinin ana 
kaynakları arasına katmıştır. Konularına göre her kayıt tipinin değişik 
yazım usulü ya da inşa şekli ilm-i şürüt ve ilm-i sak kitaplarından takip 
edilebilmektedir. Ana hatlarıyla bir 1“'lâm ve hüccet kaydında bulunabilecek 
bilgiler sırasıyla şöyledir: Şehir/kaza ve mahalle/köy bilgileri, isim, din ve 
unvan bilgileri, konu ve delil bilgisi, karar ve tarıh bilgisi, davada hazır 
bulunanların isim ve unvanları. Farklı olarak tereke kayıtlarında vârisler ve 
kişinin mal mülk, borç-alacak ve miras dağılım bilgileri, narh kayıtlarında 
ürünler ve fiyatları, nikâh ve boşanma kayıtlarında mehir ve nafaka bilgileri 
yer almaktadır. 


Osmanlı şer'iyye sicil arşivleri bugün yoğun olarak Türkiye'de ve Ortadoğu 
ülkelerinde ve az sayıda eskiden Osmanlı toprağı olan diğer ülkelerde 
bulunmaktadır. Türkiye'deki defterlerin katalogu, hem kapsam (Afyon, 
Antalya, Bergama, Bor, Denizli, Kütahya, Niğde, Sinop gibi bazı kazaların 
550 kadar defteri ve daha sonra ortaya çıkan Üsküdar, Erzincan gibi yerlere 
alt yeni defterler) hem de verdiği bilgiler açısından bazı eksikleri olmakla 
birlikte Ahmet Akgündüz'ün Şer'iye Sicilleri: Mahiyeti, Toplu Kataloğu ve 
Seçme Hükümler adlı eserinde yayımlanmıştır. Bu katalogda 9883'ü 
İstanbul'a ve 69601 diğer şehirlere (Milli Kütüphane”deki rakam 8931'dir) 
ait olmak üzere yaklaşık 17.000 deftere ait kayıt mevcuttur. İstanbul'un 
yirmi yedi mahkemesine ait defterler (1. Abdülhamid döneminde kurulan 
Sicillât-ı Şer'iyye Dairesi'nde (İstanbul Müftülüğü Arşivi) yer almaktadır. 
İstanbul Vakıflar Bölge Müdürlüğü Arşivi'nde otuz beşi Hanya, doksan 
yedisi Kandiye, yetmiş ikisi Resmo ve Girit adıyla kayıtlı 215 sicili içeren 
on bir defter bulunmaktadır. Aynı arşivde Selânik'e kayıtlı otuz kadar sicil 
vardır. Diğer şehirlere ait defterler ise 1941 yılından beri mevcut oldukları 
şehir kütüphane ve müzelerinden toplanarak 1991'de Milli Kütüphane'ye 
nakledilmiş, 2005'te 8934 sicilin orijinalleri Devlet Arşivleri Genel 


Müdürlüğü'ne devredilmiştir. Milli Kütüphane (Ankara) dışında Türkiye 
Diyanet 


Vakfı İslâm Araştırmaları Merkezi”nde (İstanbul) 10.369 adet İstanbul 
sicilinin ve 8693 adet Türkiye'de yer alan defterlerin mikrofilm kopyaları 
yer almaktadır. Aynı merkezde Türkiye dışında bulunan (Dupniçe-Radomir, 
Girit, Gastuni, Halep, Humus, Karaferye, Kırım, Köstendil, Livno, Maglay, 
Mostar, Manastır, Priyedor, Saraybosna, Şam, Tımışvar, Tırhala, Trablus ve 
Visoko'ya ait defterler) 1350 defterin kopyası mevcuttur. Ayrıca Türkiye'de 
pek çok yerel kütüphanede o şehre ait defterlerin kopyaları vardır. 


Ortadoğu ve Balkan ülkelerinde varlığı bilinen 8000 civarındaki Osmanlı 
şer'iyye siciliyle ilgili henüz toplu bir katalog bulunmamakla birlikte çeşitli 
ülkelerdeki defterler üzerine çalışmalar yapılmıştır. Makedonya”da Üsküp 
Devlet Arşiv Merkezi'nde 1607-1912 yıllarına ait 195 adet sicil defteri 
kayıtlıdır. Bunlardan 185'i Manastır kazasına, ikisi Debre, biri Ohri, biri 
Pirlepe, dördü Kalkandelen ve ikisi İştip kazasına aittir. Sofya'daki Milli 
Kütüphane katalogunda 170 sicil defteri yer almaktadır. Bunların en eskisi 
1542-1550 yılları arasını kapsamakta olup Sofya'ya aittir. Sofya dışında 
(elli dokuz adet) Vidin (yetmiş bir adet), Rusçuk (kırk iki adet), Hacıoğlu 
(Dobric, dokuz adet), Silistre (beş adet) ve Eskicuma (Targovishte, bir adet) 
şehirlerine ait siciller vardır (Bulgaristan”dakı Osmanlı Evrakı, s. 26; 
İvanova, s. 54). Macaristan'da XVIL. yüzyıla ait tek defter görülmektedir. 
Bosna'da Saraybosna Şarkiyat Enstitüsü'nde altmış altı, Gazi Hüsrev Bey 
Kütüphanesi'nde seksen altı ve Şehir Tarihi Arşivi'nde altı olmak üzere 158 
adet defter, Vatikan'da Avlonya'ya ait 975 (1567-68) tarihli bir sicil 
bulunmaktadır. Arnavutluk'ta XVI. yüzyıl sonundan XX. yüzyıl başlarına 
kadar 129 Elbasan sicili ve XIX. yüzyıl Tiran'ına ait altmış üç sicil, 
Yunanistan'da Selânik Devlet Arşivi'nde 1694 tarihinden başlayan 337 
defter mevcuttur. Karaferye'de en erken 1602 tarihli olmak üzere 130 
defter, Giritteki Iraklion Belediye Kütüphanesi'nde ilki 1660 tarihli 166 
adet defter yer almaktadır. Romanya'da Bükreş Devlet Arşivi'nde Tulçı'ya 
alt elli beş, Rusçuk'a ait elli üç, Tuna'ya ait 154, Varna'ya ait beş defter 
olmak üzere toplam 267 sicil vardır. Kırım”la ilgili 1601-1810 yılları 
arasındakı kayıtları ihtiva eden 121 adet sicil Saint Petersburg 
Kütüphanesi'ndedir. Macaristan'da Macar Bilimler Akademisi'nde beş ayrı 
numarada kayıtlı birkaç sicil görülmektedir. Lefkoşa Evkaf Dairesi'nde 


bulunan ve 1580”lere kadar inen altmış beş defterden otuz birinin kopyaları 
Başbakanlık Osmanlı Arşivi'ndedir. 


Suriye Milli Arşivi'nde mevcut mehâkimr-i şer'iyye defterlerinden 16011 
Şam'a (1583-1925), 664'ü Halep'e (1536-1935), altmış dördü Hama'ya 
(1535-1925), yirmi biri Humus'a (1884-1919) ve on sekizi Sayda'ya (XIX. 
yüzyıl) aittir. Lübnan'da 1666-1883 yılları arasında Trablus'a ait yetmiş 
defter bulunmaktadır. Kudüs'te hâlâ düzenli biçimde tutulan ve toplam 
sayısı 1624 olan sicillerin 730 kadarı Osmanlı dönemine aittir. 1530'dan 
başlayan ve 1574-1576 yılları dışında tam bir seri halinde devam eden 
Kudüs Mahkemesi'nin 626 sicilinin 416's1, 1656'dan başlayan ve 1798 
sonrasında tam bir seri halinde devam eden 226 Nablus sicilinin elli tanesi, 
1799*dan başlayan 363 Yafa sicilinin 189”u, 1867'de başlayan yirmi sekiz 
el-Halil sicilinin yirmi sekizi, 1883'ten başlayan 105 Cenin sicilinin yirmisi, 
1869 yılından başlayan doksan iki Hayfa sicilinin on dokuzu Osmanlı 
devrine aittir. Aharon Layish'in kütüphanesinde (Kudüs) Hayfa ve 
Nâsıra'ya ait 160 kadar ve Akkâ Mahkemesi'nde yirmi dört kadar defter 
vardır ve çok azı Osmanlı dönemine aittir. Kahire'de ise 1530-1876 yılları 
arasında birçok mahkemeye ait 1851 adet sicil mevcuttur. Kısmet-i 
Askeriyye (418 cilt) ve Kısmet-i Arabiyye (157 cilt) olarak ikiye ayrılan 
tereke kayıtları 575 cilttir. Medine'de 1560-1883 yılları arasında 117 sicil 
bulunmaktadır. Avusturya, Irak, Yemen, Cezayir, Tunus ve Libya'daki 
sicillerin durumuyla ilgili henüz yeterli çalışma yapılmamıştır. 


Şer'iyye sicillerinin Osmanlı toplum, iktisat ve hukuk tarihi 
araştırmalarında kaynak olarak kullanımı XIX. yüzyılın sonlarına kadar 
uzanmaktadır. Rusya'da Kırım sicilleri üzerine 1890'larda, Balkanlar'da 
Macaristan, Bulgaristan ve Bosna sicillerine dair 1900 başlarında çalışmalar 
yapılmıştır. Türkiye'de siciller hakkında ilk çalışmalar 1930'larda 
başlamıştır. 1935”te İ. Hakkı Uzunçarşılı'nın ve 1938”de T. Mümtaz 
Yaman'ın Ankara Halkevi dergisi Ülkü”de “Şer*i Mahkeme Sicilleri” adıyla 
yayımlanan yazıları bu alanda yapılmış ilk çalışmalardandır. Sicillerin 
önemine dikkat çeken bu makalelerden sonra sicil çalışmalarında sayıca bir 
artış meydana gelmiş, Bursa Halkevi'ne ait Uludağ dergisi başta olmak 
üzere bazı dergilerde o bölgeye ait sicillerden kayıtlar neşredilmiştir. 


İlk neşir faaliyetleri, kurguya dayalı birer tarih çalışmasından ziyade sicil 


örneklerini ortaya çıkararak önemlerini gündeme getirmeyi amaçlamıştır. 
Tarıh disiplini içerisinde sicillerin sosyal ve ekonomik tarih alanında bir 
kaynak olarak kullanılmasının erken örneklerini Halil İnalcık vermiştir. 
İnalcık'ın 1960”ta yayımladığı “Bursa 1: XV. Asır Sanayi ve Ticaret 
Tarihine Dair Vesikalar” adlı makale iktisat tarihi kurgusunda sicillerin ve 
devlet arşivlerinin birlikte kullanımına iyi bir örnektir. Fakat burada 
sicillerin iktisat tarihi yazılabilecek bir kaynak olarak değil, pratik hayatı 
yansıtması açısından merkez arşivlerinden ve diğer kaynaklardan ortaya 
çıkan bilgileri test edici bir unsur şeklinde kullanıldığını 1fade etmek 
gerekir. Ayrıca Mustafa Akdağ da çok eleştirilen Türkiye'nin İktisadi ve 
İçtimai Tarihi (I-TI, İstanbul 1961, 1974) adlı çalışmasında sicil kayıtlarını 
kaynak olarak kullanmıştır. Sicillerden yerel tarih çalışmalarında ilk 
faydalananlar ise Mustafa Çağatay Uluçay ve İbrahim Gökçen'dir. Uluçay, 
özellikle devlet arşivlerinin boş bıraktığı alanları dolduran bir unsur olarak 
sicillerin kullanılmasının önemini vurgulamakta, sicillerin bürokratlar ve 
ulemâ dışında halkın günlük 


yaşamını yansıttığını özellikle belirtmektedir. Halit Ongan Ankara Şer'iyye 
Sicilleri'nin ilk iki defterini özetler ve bazı kayıtları aynen verirken (Ankara 
Şeriye Sicilleri, 1-11, 1958, 1974) C. C. Güzelbey, Gaziantep sicillerini dört 
cilt halinde özetlemiştir (Gaziantep 1966, 1970). 


1970'lerde yapılan çalışmalar, sicillerin Osmanlı tarihinin hangi alanlarında 
kullanılabileceğini ortaya koymakla sınırlıdır. Meselâ Layish sicillerin 
kendi örneğinde siyasal olaylar (1790”lardaki Fransız baskınları örnek 
verilir), evlilik, mehir, boşanma, miras, kadınların mülkiyet hakları, 
vakıflar, zimmiler, diplomatik elçiler, nüfus bilgileri ve şehrin diğer sosyal 
yönleriyle ilgili bilgiler verdiğini söylemektedir. Aynı dönemde Jennings, 
siciller yardımıyla mikro düzeyde Osmanlı tarihi analizleri yapmak 
suretiyle birçok konuyu ilk defa işlemiş, onun gündeme getirdiği kadın 
meselesi üzerinde daha sonra Marsot ve Tucker ciddi açılımlar 
gerçekleştirmiştir. Faizle borç verme muameleleri, millet sistemi eleştirisi, 
Kıbrıs tarihi ve XVI. yüzyıl sonundaki nüfus patlaması gibi konulara dair o 
dönemde ortaya atılan bazı iddialar Jennings tarafından siciller temel 
alınarak yapılan çalışmalarla çürütülmüştür. Sicillerin sosyal yapılar, kişisel 
ve aile hayatı, gruplar ve mahallenin şehir tarihi açısından bilgi kaynağı 
olduğunu söyleyen Hanna sicillerden hareketle bir tüccar üzerinden ilk 


biyografi çalışmasını 1998'de ortaya koymuştur. 


1980”lerden sonra Osmanlı ve Ortadoğu çalışmalarının birçok alanında 
siciller artık birinci derecede tarih kaynakları şeklinde yoğun biçimde 
kullanılmıştır. Kadınlarla ilgili çalışmaları müslüman-gayrı müslim 
ilişkileri, toplumun maddi kültürü, Osmanlı hukuku gibi konular sicillerle 
yeni anlamalara ve yorumlara kavuşmuştur. Ancak metin olarak sicillerin 
aslında toplumun ne kadarını/hangi kesimlerini temsil ettiği ve gerçekten 
mahkemede olanın ne kadarını yansıttığı hususu tarih yazımı açısından bir 
meseledir. 1990'lardan sonra şer'iyye sicilleri literatüründe bu tür 
çalışmalar da yerini almaya başlamıştır. Şer'iyye sicillerinin diğer kaynak 
türleri arasındaki yerini, kayıtlarda kullanılan kavramları ve kayıtları 
anlamada kullanılacak yaklaşımları tartışan çalışmalar da gittikçe 
artmaktadır. Şer'iyye sicillerinin önemini ve değerini göz ardı etmeyen bu 
tartışmalar, tarih yazım problemlerini en aza indirecek bir yöntem olarak 
tarıh çalışmaları yapılırken tek tür kaynağa dayanmak yerine kaynakların 
çeşitlendirilmesini ve kayıtların metin/kavram analizinin yapılmasını 
önermektedir. Ayrıca bugün bazı büyük projelerle sicil defterlerinin neşir 
çalışmaları sürmektedir. Özellikle İstanbul sicilleriyle ilgili geniş kapsamlı 
yayın faaliyetleri çerçevesinde iki defterin neşri yapılmıştır (bk. bib.). 
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Yunus Uğur 


ŞERKÂVİ 
(38 yi) 
Abdullâh b. Hicâzi b. İbrâhim el-Ezheri eş-Şerkâvi (6. 1227/1812) 


Mısırlı âlim, mutasavvıf ve Ezher şeyhi. 


1150'de (1737) Şarkıye vilâyetinde Hihyâ'ya bağlı Tavile köyünde doğdu. 
Kur'ân-ı Kerim'i ezberledikten sonra Medresetü's-Sınâniyye, Medresetü't- 
Taybarsiyye ve Ezher?'de Muhammed el-Melevi, İbnü”l-Cevheri, Ali b. 
Ahmed el-Adevi, Muhammed 


el-Hifni, Ahmed ed-Demenhüri gibi hocalardan ders aldı. Bu arada 
tasavvufa yöneldi ve Halvetiyye tarikatına intisap etti. Önce bu tarikatın 
Hifniyye kolunun kurucusu Muhammed el-Hifni'ye, onun vefatının 
ardından Şeyh Mahmüd el-Kürdi'ye bağlanarak seyrü sülükünü tamamladı 
ve Kürdü'nin halifesi oldu. Eğitimini bitirdikten sonra Ezher'de ders verdi 
ve çok sayıda öğrenci yetiştirdi; bu sayede adı duyuldu. Şeyh Ahmed el- 
Arüsünin vefatı üzerine 1208'de (1793) Ezher şeyhliğine getirildi. Bu 
sıralarda halk Memlük zorbalarından İbrâhim ve Murad beylerin koyduğu 
ağır vergiler altında ezilmekteydi. Şarkıye halkından kalabalık bir grup 
Kahire'ye gelip bölgelerinde iltizamı bulunan Şerkâvi'den yardım istedi. 
Şerkâvi, diğer âlimlerin desteğini alarak 1209'da (1795) Murad Bey'i bir 
antlaşma imzalamaya ikna etti (Ceberti, “ Acâibü”l-âsâr, Il, 166-168). 


1798'de Fransızların Kahire'yi işgal edeceği anlaşılınca diğer önde gelen 
âlimlerle birlikte Şerkâvi de Kahire'den ayrıldı; Napolyon'un ulemâya can 
güvenliği sağlanacağını bildirmesi üzerine diğerleriyle birlikte geri döndü. 
Fransızlar, Mısır'ın yönetimi için divanlar oluşturunca Şerkâvi bu 
divanların başkanlığına getirildiyse de pek çok konuda Napolyon'la 
anlaşmazlığa düştü ve ona karşı açıkça tavır koymaktan çekinmedi. Gerek 
isyanların önlenmesi gerekse çıkan isyanların yatıştırılması konusunda işgal 
güçleriyle birlikte çalışması halk arasında olumsuz etki bırakmakla birlikte 
onun Padişah II. Selim'le gizlice mektuplaştığı rivayet edilir. 


1801 yılı baharında Osmanlı ordusunun Mısır'a doğru hareket ettiğini 
öğrenen Fransız kumandanları başta Şerkâvi olmak üzere bazı âlimleri 
kaleye hapsettiler. Yaklaşık 100 gün sonra, Haziran 1801'de Sadrazam 
Yüsuf Paşa ve İngiliz generali Hutchinson ile Fransız kumandanı Abdullah 
Jacgues Menou arasında Fransızlar'ın Mısır'ı terketmesini düzenleyen 
antlaşmanın imzalanmasının ardından Şerkâvi ve diğer âlimler serbest 
bırakıldı. Fransızlar'ın çekilmesinden sonra ortaya çıkan iktidar kavgasında 
Mehmed Ali Paşa'dan yana olan Şerkâvi'nin başını çektiği ulemâ, 
padişahın Hurşid Paşa'yı azlederek Mehmed Alı Paşa'yı vali tayın 
etmesinde etkili oldu. 1807'de İngilizler, İskenderiye'yi işgal edip Reşid 
şehrine saldırdıkları zaman Şerkâvi ve Ömer Mekrem önderliğindeki ulemâ, 
halka gerek organizasyon gerekse mühimmat konusunda destek sağlayıp 
İngilizler'in Mısır?ı terketmesinde önemli rol oynadı. 


Kavalalı Mehmed Ali Paşa'nın dini konularda görüşlerine başvurduğu 
Şerkâvi 2 Şevval 1227'de (9 Ekim 1812) vefatına kadar Ezher şeyhliği 
yaptı. Mısır'da çok önemli gelişmelerin meydana geldiği bir dönemde 
yaşayan Şerkâvi geniş iltizam arazilerine sahip olduğu memleketi Şarkıye 
ile ilişkisini sürdürmüş, Ezher'de Şarkıyeliler Revakı'nı (Revâku'ş- 
Şerâkive) yaptırmıştır. Ceberti'nin belirttiğine göre Fransız işgali sırasında 
mal varlığını arttıran Şerkâvi çoğu arazi olmak üzere bir hamam, dükkânlar 
ve meskenden oluşan mallarıyla bir vakıf kurmuştur. Fakat bu vakfın 
malları XIX. yüzyılın sonunda İngiliz işgali döneminde Hidiv Il. Abbas 
Hilmi tarafından devletleştirilmiştir. 


Eserleri. 1. Fethu'l-mübdi bi-şerhi Muhtaşarı”z-Zebidi. et-Tecridü?ş-şarih li- 
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1330, 1338, 1345, 1367-1368, 1374; nşr. M. Selim Zeydân, Kahire 
1396/1976; nşr. Ahmed Ömer Hâşim, I-VIL, Kahire 1410-1416/1990-1993). 
2. Hâşiyetü'ş-Şerkâvi “alâ Şerhi”t-Tahbrir. Zekeriyyâ el-Ensâri'nin Şâfii 
fıkhına dair Tuhfetü”t-tullâb bi-Şerhi Tahbriri Tenkihi”I-Lübâb'ı için kaleme 
alınan bir hâşiyedir (1-11, Bulak 1274, 1286, 1298; Kahire 1305, 1319, 1323, 
1325, 1332, 1360; I-IV, Beyrut 1418/1997). 3. Fethu”l-kadiri”I-habir bi- 
şerhi Teysiri”t-Tahrir. Şerefeddin Yahyâ b. Müsâ el-Amriti'nin Zekeriyyâ el- 
Ensâri”ye ait Tahriru Tenkihi”l-Lübâb'ı nazma çevirdiği et-Teysir (Nazmü't- 
Tahrir, Manzümetü't-Tahrir) adlı eserinin şerhi olup ikisi birlikte 


neşredilmiştir (Kahire 1311, 1314, 1351). 4. Şerhu'l-Hikemi”l-“ Atâ 'iyye 
(el-Minehu”l-kudsiyye “ale”l-hikemi?1-“ Atâ»iyye) (Kahire 1277, 1283; İbn 
Abbâd er-Rundi'nin Gaysü”l-mevâhibi”l-“aliyye isimli eseriyle birlikte, I-TI, 
Bulak 1285; Kahire 1320, 1357, 1358). 5. Şerhw'l-Hikemi'ş-şüfiyye 
(Şerhu”l-Hikemi”l-Kürdiyye, el-Fütühâtü's-seniyye ve'l-füyüzâtü”l-ilâhiyye 
“ale”'I-Hikemi ve”l-veşâye'l-Kürdiyye) (nşr. Ahmed Ferid el-Mezidi, Kahire 
2005). 6. Şerhu Esmâ 'ıllahi'l-hüsnâ. Yahyâ b. Bahâeddin el-Bâkübi el- 
Halveti'nin Şerhu Virdi”s-settâr adlı eseriyle birlikte neşredilmiştir (nşr. 
Ahmed Ferid el-Mezidi, Beyrut 2008). 7. el-Cami'u”l-hâvi fi merviyyâtı?ş- 
Şerkâvi (nşr. Ebü”l-Feyz Muhammed Yâsin b. Muhammed İsâ el-Fâdâni el- 
Mekki, Dımaşk 1405/1985). 8. Hâşiye “alâ Şerhi”l-Hüdhüdi “alâ Ümmi”|- 
berâhin. Muhammed b. Mansür el-Hüdhüdi el-Mısri”nin Muhammed b. 
Yüsuf es-Senüsi”ye ait Ümmü”l-berâhin (el-“ Akidetü”ş-şuğrâ) adlı eserine 
yazdığı şerhin hâşiyesidir (Kahire 1281, 1302, 1310, 1321, 1344). 09. 
Tuhfetü'n-nâzırin fi men veliye Mışr min mülük ve selâtin (Kahire 1281, 
1300, 1304, 1348, 1354; Bulak 1296; nşr. Abdülhamid el-Kâri, Kahire 
1996). 10. et-Tuhfetü”'l-behiyye fi tabakâtı”ş-Şâfı'iyye. 900-1121 (1495- 
1709) yılları arasındaki dönemi kapsamaktadır (Brockelmann, GAL, TI, 
480). Ceberti, Şerkâvi'nin mütekaddimin ulemâsının hayatını Sübki ve 
İsnevi”nin Tabakât'larından, müteahhirin hakkındaki bilgileri ise kendi 
tarihinden olduğu gibi aktardığını ileri sürer (< Acâ 'ibü”l-âsâr, 111, 381). 11. 
Muhtaşaru Şemâ”'ili”n-nebi. Tirmizi'nin eserinin şerhidir (yazma nüshası 
için bk. Abdullah M. el-Habeşi, 11, 1114). 12. Şerhu Virdi”'s-seher (el- 
Feyzü'l-arşi “ale'l-Fethi”l-kudsi). Halvetiyye tarikatının Bekriyye kolunun 
kurucusu Kutbüddin el-Bekri'ye ait eserin şerhidir (nüshaları için bk. a.g.e., 
II, 2126). 13. Şerhu Virdi”s-settâr. Yine Bekri'ye ait eserin şerhidir 
(nüshaları için bk. a.g.e., III, 2124). 14. Rebi'u'l-fevâid fi âdâbi't-tarik ve 
tertibi'l-evrâd (Kahire 1286). Şerkâvi'nin bunların dışında el-Cevâhirü”s- 
seniyye fi şerhi'l-“ Aka idi”i-meşrikiyye, el-“ Akâ 'idü'l-meşrikiyye, Şerhu 
risâleti “ Abdilfettâh el-“ Âdili, Risâle fi lâ ilâhe illallah, Risâle fi mes?ele 
uşüliyye fi Cem'İ-cevâmı', Sebtü'ş-Şerkâvi ve Muhtaşaru Muğni”I-lebib 
adlı eserleri bulunmaktadır. 
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Hılal Görgün 


ŞERNÜBİ 


(eşi ali) 
Ebü Muhammed Abdülmecid b. İbrâhim eş-Şernübi el-Ezheri (6. 1929) 
Mısırlı Mâliki âlimi. 


Buhayre vilâyetinde Demenhür şehrine bağlı Şernüb köyünde doğdu. 
Zebidi bu yerin adını Şürnüb diye okurken Muhammed Remzi Şernüb 
olarak kaydetmiştir. İlk eğitimini köyünde aldıktan sonra Ezher?'de tahsil 
gördü; ancak mezuniyet ımtihanlarına girmeyip Bulak Matbaası'nda 
musahhihlik yapmaya başladı ve eser telifiyle meşgul oldu. Mehmed Ali 
Paşa tarafından 1821'de hizmete açılan Bulak Matbaası'nda tashihe büyük 
önem verildiğinden Arapça kitapların musahhihleri, genellikle Ezher 
hocaları veya uzun bir tashih eğitiminden geçen Ezher talebelerinden 
seçilirdi. Şernübi'nin Ezher”deki hocaları arasında İbrâhim es-Sekkâ, 
Muhammed İliş, Hasan el-İdvi, Muhammed el-Enbâbi, Muhammed el- 
Besyüni, Abdurrahman b. Muhammed eş-Şirbini, Abdülkâdir el-Mâzini 
gibi âlimler zikredilmektedir. Şernübi Kahire'de vefat etti. 


Eserleri. 1. Takribü”l-me“âni “alâ Risâleti İbn Ebi Zeyd el-Kayrevâni. İbn 
Ebü Zeyd el-Kayrevâni'nin Mâliki fıkhının temel metinlerinden olan eseri 
üzerine yazılan bir şerhtir (Kahire 1304, 1323; Bulak 1314, 1320, 1331; 
Beyrut 1401/1981; nşr. Abdülvârıs Muhammed Ali, Beyrut 1998). 2. el- 
Kevâkibü'd-dürriyye “alâ metni”l-“İzziyye. Ebü'l-Hasan Ali b. Muhammed 
el-Menüfi'nin Mâliki fıkhına dair el-Mukaddimetü”l-“ İzziyye li”1- 

cemâ' atı”l-Ezheriyye adlı eserinin şerhidir (Kahire 1304; Bulak 1314). 3. 
el-Mehâsinü”l-behiyye “ale”1-“ Aşmâviyye. Mâliki fakihi Abdülbâri el- 
Aşmâvi'nin ibadete dair eserinin şerhidir (Kahire 1306; Ebüzabi 2002). 4. 
Şerhu Muhtaşari”I-Buhâri. İbn Ebü Cemre'nin Cem“u'n-nihâye adlı Şahih-i 
Buhâri muhtasarının şerhidir (Kahire 1302, 1311, 1349, 1402/1982; Bulak 
1314, 1321; Beyrut 1406/1986; nşr. Yüsuf Ali Büdeyvi, Beyrut 1413/1993). 
5. Şerhu'l-Erba'ine'n-Neveviyye (Kahire 1300; Bulak 1314; Beyrut 1960). 
6. Muhtaşarü'ş-Şemâ 1li”1-Muhammediyye. Tirmizi'ye ait eserin 


muhtasarıdır (Bulak 1318, Şernübi'nin el-“Itrü'ş-şezi adıyla buna yazdığı 
şerh ile birlikte; el-“ Itrü”ş-şezi fi Şerhi Muhtaşarı Şemâ ili”t-Tirmizi ayrıca 
Hamza en-Neşreti, Abdülhafiz Fergali ve Abdülhamid Mustafa tarafından 
neşredilmiştir |Kahire, ts.)). 7. Şerhu Delâ'ıili”l-hayrât (Menâhicü's-sa' â-dât 
“alâ Delâ-ili”l-hayrât). Şâzeliyye tarikatının Cezüliyye kolunun kurucusu 
Muhammed b. Süleyman el-Cezüli'ye ait meşhur salavat mecmuasının 
şerhidir (Kahire 1994). 8. Şerhu Tâ'iyyeti”ş-Şernübi. Desükiyye tarikatının 
Şernübiyye kolunun kurucusu Ahmed b. Osman eş-Şernübi'nin es-Sülük ilâ 
meliki”l-mülük adlı manzumesinin şerhidir (İbn Atâullah el-İskenderi”nin 
el-Hikem'ine yazdığı şerh ile birlikte, Kahire 1304, 1310, 1322). 9. Şerhu 
Hikemi İbn “ Atâillâh (Şerhu Tâ'iyyeti”ş-Şernübi ile birlikte, Kahire 1304, 
1310, 1322; nşr. Abdülfettâh el-Bezm, Dımaşk 1415/1994). 10. İrşâdü's- 
sâlik “alâ Elfiyyeti İbn Mâlik (Bulak 1319, el-Elfiyye'nin kenarında). 11. 
Divânü”l-hutabi”l-murabba' 1's-sec'ât (Bulak 1293, 1300, 1310, 1316; 
Kahire 1294, 1304). Manzum hutbeleri ihtiva eden eserden Şernübi'nin 
yaptığı seçmeler Divânü”l-hutabi'l-müselle-si”s-sec' ât adıyla kitap haline 
getirilmiştir (Bulak 1316, 1321). 12. Tuhfetü”l-aşrı”I-cedid ve nuhbetü”|l- 
edebi (nuşhı)'I-müfid (Kahire 1299; Bulak 1316). Şernübi'nin kaynaklarda 
adı geçen diğer eserleri de şunlardır: Menâhicü't-teshil “alâ metni Sidi Halil 
(Halil b. İshak el-Cündi'nin Mâliki fıkhına dair el-Muhtaşar'ının şerhidir); 
Delâletü's-sâlik “alâ Akrebi'l-mesâlık (Derdir'in Mâliki fıkhına dair 
eserinin şerhidir); Menâhicü”t-teysir “alâ Mecmü'1”1-“ Allâme el-Emir (el- 
Emirü'l-Kebir es-Sünbâvi'nin Mâliki fıkhına dair el-Mecmü adlı eserinin 
şerhidir); Muhtaşarü'ş-şahih ve'l-hasen mine'l-Câmi'1”ş-şağır (Süyütü'nin 
eserinden seçilen 3000 kadar hadisi içermektedir). 
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Ahmet Özel 


ŞERNÜBİYYE 
(Ağa si yl) 


Desükıyye tarikatının Ahmed b. Osman eş-Şernübi'ye (6. 994/1586) nisbet 
edilen bir kolu 


(bk. DESÜKIYYE). 


ŞERTÜNİ, Reşid b. Abdullah 


(gisi pll dil ve ya 3) 
Reşid b. Abdillâh b. Mihâil b. İlyâs b. el-Hüri eş-Şertüni (1864-1906) 
Arap dili ve edebiyatı ile Mârüni tarihi âlimi, eğitimci. 


Lübnan'ın Cebelilübnan vilâyetine bağlı Şüf kazasının Şertün köyünde 
doğdu. Kisrüvân'daki Mâr Abde (Abdâ) Herheriyyâ okulunda öğrenim 
gördü. Çalışkanlığı ve zekâsıyla arkadaşları arasında temayüz etti. Arapça, 
Süryânice ve Fransızca'sını geliştirdi. Özellikle sarf, nahiv, belâgat ve 
hitâbette ileri bir düzeye ulaştı. Tahsilini tamamlayınca Ayntirâz ve Ayntüre 
(Antüre) hıristiyan okullarında bir süre öğretmenlik yaptıktan sonra 
Beyrut'taki Cizvitler'in yanında kendini ilme, eğitim ve basın hizmetine 


verdi; okul kitapları yazdı, metin neşri ve kitap tercümesiyle meşgul oldu. 
Beyrut”taki Cizvit (el-Âbâü”l-Yesüiyyün) Fakültesi'nde yirmi üç yıl Arap 
dili ve edebiyatı, Mârüniler'e ait Kıddis Yüsuf Fakültesi'nde hitâbet ve 
belâgat dersleri verdi. Cizvitler'in el-Beşir gazetesinde on beş yıl 
muharrırlık yaptı (1891-1906). Akrebü'l-mevârid adlı sözlüğün müellifi, 
ağabeyi Said eş-Şertüni gibi aktif bir kışılığe sahipti. Telif yöntemi, anlatım 
ve üslüp açısından öğrencilerle gençler üzerinde büyük etki bıraktı. 
“Muallim” lakabıyla anılan Reşid eş-Şertüni, XIX. yüzyılın sonları ile XX. 
yüzyılın başlarında modern eğitim yöntemlerini uygulayan eğitimcilerin 
öncülerinden biri oldu. Arap grameriyle belâgatının öğretiminde talebenin 
vaktini boşa harcamasına yol açan eski kitaplara karşı bir mücadele başlattı. 
Fransızca gramerleri esas alarak modern gramer kitapları dizisi hazırladı. 
Aynı yöntemle belâgat kitapları yazmak istediyse de ömrü buna yetmedi. 
1905 yılı sonlarında Kahire'deki Cizvit okuluna giden Şertüni burada bir yıl 
kadar Arap dili ve edebiyatı dersleri verdi. 1906 yazını ailesinin yanında 
geçirmek üzere geldiği Lübnan'da hastalandı ve 23 Ekim 1906'da öldü, 
Şertün köyündeki babasının kabri yanına defnedildi. 


Eserleri. A) Telif: 1. Mebâdi 'ü”1-“ Arabiyye f1'ş-şarf ve'n-nahv (1-1V, Beyrut 


1900, 1902, 1905, 1906, 1910, 1924, 1933, 1957, 1960). Arap gramerinin 
modern dıl öğretimi yöntemlerine uygun biçimde hazırlanan ilk 
serilerdendir; yazıldığı zamandan günümüze kadar Lübnan, Suriye, Mısır 
ve Türkiye gibi ülkelerde büyük ilgi görmüştür. Eserde ilk ciltten son cilde 
kadar titiz bir bölümlemeyle konular özlü anlatımdan ayrıntılara doğru 
gittikçe genişleyen kademeli bir yöntemle ele alınmış, bu arada örnekler ve 
alıştırmalarla takviye edilmiştir. Eser bu özelliklerinden dolayı uzun süre 
okullarda ders kitabı olarak okutulmuştur. 2. Miftâhu”l-kırâ”e ve'I-hat ve”1- 
hisâb. İlkokullar için modern yöntemle hazırlanan eser resimli olup güzel 
ahlâka yönlendirici metinler içerir (Beyrut 1909). 3. Temrinü't-tullâb fi 
(kavâ'idi)'t-taşrif ve”1-1“râb 1-11. Çok rağbet gördüğünden defalarca 
basılmıştır (Beyrut 1886, 1888, 1899). Eserdeki temrinlerin çözümünü 
içeren bir öğretmen kitabı da mevcuttur. 4. et-Tuhfetü”l-edebiyye f1'1- 
kırâ'atı”I-“ Arabiyye (Beyrut 1899, 1902, 1907). 5. Nehcü'l-Mürâsele 
(Kiıtâbü”l-Mürâselât). Çeşitli konularda kompozisyon ve mektup 
örneklerinden ibarettir (Beyrut 1887). 6. Hutbe Senâ'iyye (Beyrut 1897). 7. 
el-Mecâmi'u'l-Mârüniyye (Beyrut 1904). Müellifin bunların dışında Arap 
dili ve edebiyatı ile Mârüni tarihine dair yayımlanmamış eserleri 
bulunmaktadır. 


B) Tercüme. Şertüni'nin Fransızca'dan Arapça'ya olan çevirileri şunlardır: 
Dü Kübiye el-Yesüi, ez-Zenbekatü'l-behiyye fi sireti rehbeneti”l-Yesü'iyye 
(Beyrut 1885); Reyhânetü'l-ezhân fi sireti Mâr Liyüs Ganzâğa ve Mâr 
Stenslâvus Kustekâ (Beyrut 1885); et-Tevfik beyne'I-“ilim ve Sifri't-Tekvin; 
Mazharü'ş-şalâh fi sireti”l-Kıddis Alfons Rodrikes el-Yesü'i (Beyrut 1887); 
Martin el-Yesüi, Târi-hu Lübnân el-kadim (Beyrut 1899, 1980); Rigü el- 
Yesüi, es-Seferü”l-“acib ilâ bilâdı”'z-zeheb; Henri Lammens, Habisü 
Buhayreti Kuds; er-Rihletü's-Süriyye fi Emrika'l-vüstâ ve'l-cenübiyye; 
Tüncürci el-Yesüi, “İlmü”l-felsefe; Kalbis Linifer, Hıtâb fi Külliyyeti”1- 
Kıddis Yüsuf (Beyrut 1886); Menâretü'l-akdâs (Beyrut 1895-1896); 
Târihu”t-Tâ 'ifeti'I-Mârüniyye (Beyrut 1890); Silsiletü”l-Betarikatı”t- 

Tâ ifeti'l-Mârüniyye (Beyrut 1898); Şerhu”'t-Tekrisât ve'ş-Şertüniyye 
(Beyrut 1902). Müellifin ayrıca el-Beşir, el-Meşrik, el-Mişbâh gibi gazete 
ve dergilerde makaleleriyle Stefan ed-Düveyhi'nin tarih kitaplarıyla ilgili 
neşir çalışmaları vardır. 
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İsmail Durmuş 


ŞERTÜNİ, Said b. Abdullah 


(isi ill il he öy de) 
Said b. Abdillâh b. Mihâtl b. İlyâs b. el-Hüri eş-Şertüni (1849-1912) 


Akrebü'l-mevârid adlı Arapça sözlüğüyle tanınan Arap dili ve edebiyatı 
âlimi. 


Lübnan'ın Cebelilübnan vilâyetine bağlı Şüf kazasının Şertün köyünde 
doğdu. Arap dili ve edebiyatı âlimi Reşid eş-Şertüni'nin ağabeyidir. On üç 
yaşına kadar mektebe gidemedi. 1862'de Abeyh köyünde Amerikalılar'a ait 
bir okulda iki yıl kadar öğrenim gördükten sonra Yukarı Lübnan'daki 
Sükulgarp şehrinde İlyâs es-Salibi mektebinde coğrafya, matematik, Arapça 
ve İngilizce dersleri alarak tahsilini tamamladı. Katolik Rum okulu 
Ayntirâz'a hoca olarak tayın edildi; beş yıl bu okulda ders verdi. Ardından 
Dımaşk'a gitti ve 1875 yılına kadar farklı mekteplerde Arap dili ve 
edebiyatı başta olmak üzere çeşitli dersler okuttu. Daha sonra Beyrut'a 
geçerek el-Yesülyye (Külliyyetü'l-âbâı'1-Yesütyyin), el-Batririkiyye ve el- 
Hikme gibi ruhban mektepleriyle bir rahibe okulu olan Medresetü”n- 
Nâsıra'da öğretime devam etti. Bu arada Katolik matbaasında musahhihlik 
yaptı. Onun temel eserleri tanımasında ve ilmi birikiminde bu görevinin 
önemli rolü olmuştur. Uzun yıllar sürdürdüğü hocalığı sırasında konuların 
ayrıntılarına dalması ve öğrencilerin düzeyine inememesi sebebiyle başarılı 
olamadığı kaydedilir. Telif hayatı ailesini ziyarete gittiği Şıyâh köyünde 
ölümüne kadar devam etti (18 Ağustos 1912). Zeki, çalışkan, araştırmayı 
seven bir kişiliğe sahip olan Said eş-Şertüni daha çok kendi gayreti ve 
çalışmalarıyla yetişmiş, kuvvetli hâfızası sayesinde geniş bir birikime sahip 
olmuştur. Aynı zamanda şair olan Şertüni şiirlerinde ve diğer eserlerinde 
açık ve anlaşılır bir dil kullanmıştır. Ahmed Fâris eş-Şidyâk için kaleme 
aldığı mersiye meşhurdur. Şertüni çeşitli gazete ve dergilerdeki yazılarıyla 
döneminde Lübnan'daki edebi, kültürel ve sosyal gelişmeler üzerinde etkili 
olmuştur. Eleştirmenlik yönü de olan Şertüni'nin Ahmed Fâris eş-Şidyâk, 
Yüsuf el-Esir ve İbrâhim el-Ahdeb ile karşılıklı eleştirileri mevcuttur. 


Eserleri. 1. es-Sehmü”ş-şâ ib fi tahtı eti Gunyeti”t-tâlib. Ahmed Fâris eş- 
Şidyâk'ın eserine yazdığı tenkittir (Beyrut 1874). 2. eş-Şihâbü's-sâkıb fi 
şınâ'ati'l-kâtib. Çeşitli konulardaki mektup örneklerinden 


oluşmaktadır (Beyrut 1884). 3. Akrebü'l-mevârid* fi fuşahı”l-“ Arabiyyeti 
ve'ş-şevârıd. Müellif sözlük kısmı, şahıslar ve terimler kısmı ile ek olmak 
üzere üç bölüm halinde tasarladığı eserin birinci ve üçüncü bölümünü 
yazabilmiş, ikinci bölümünü yazmaya ömrü yetmemiştir. Temel kaynakların 
taranmasıyla ortaya çıkarılan, aslen Arapça olmadığı kabul edilen, diğer 
sözlüklerde bulunmayan veya bu özelliklerine işaret edilmeyen kelimelerin 
de (şevârıd) yer aldığı eserde Şertüni bizzat tesbit ettiği kelimelerin yanına 
kendi adına işaretle “5x” harfi koymuştur. Eser ve zeyli üç cilt halinde 
basılmıştır (Beyrut 1889-1893, 1992). 4. el-Muin fi şınâ'atı”l-inşâ”. 
Kompozisyon usulüne dair olan eser biri öğrenciler (Beyrut 1889) ve biri 
öğretmenler (Beyrut 1899) için olmak üzere iki kitap şeklinde yazılmıştır. 5. 
el-Guşnü'r-ratib fi fenni”l-hatib. 6. Hadâ'iku'l-mensür ve'I-manzüm. 
Birinci cildi basılmıştır (Beyrut 1902). 7. Necdetü'l-yerâ'. Konulara göre 
düzenlenmiş bir sözlüktür (Beyrut 1905). 8. Metâli'u'l-advâ? fi menâhici”|1- 
küttâb ve'ş-şu“arâ?. Güzel yazı yazma kurallarını misallerle öğretmek için 
kaleme alınmıştır (Beyrut 1908). 9. es-Seferü”l-“aceb (“acb) fi bilâdi?”z- 
zeheb. Şertüni ayrıca Ebü Zeyd el-Ensâri'nin en-Nevâdır fi'l-luğa adlı 
eserini neşretmiştir (Beyrut 1894). 
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Zülfikar Tüccar 


ŞER'U MEN KABLENÂ 
(ULA ga £ yü) 


Hz. Muhammed'den önceki peygamberler vasıtasıyla bildirilen dini 
hükümler. 


Sözlükte “bizden öncekilerin şeriatı/şerlatları” anlamına gelen şer'u men 
kablenâ (şerâiu men kablenâ) tabiri fıkıh usulünde, Hz. Muhammed'den 
önceki peygamberler vasıtasıyla bildirilen dini hükümlerin müslümanlar 
bakımından geçerli ve bağlayıcı sayılıp sayılmadığını ele alan bölümün adı 
olup bu kapsamdaki hükümlerin bir kısmı bazı usul âlimleri tarafından 
belirli şartlar altında edille-i şer'iyyeden kabul edilir. eş-Şeriatü's-sâlife/eş- 
şerâlu's-sâlıfe, eş-şerlatü's-sâbika/eş-şerâlu's-sâbika vb. adlarla da anılan bu 
delil fıkıh usulü eserlerinde genellikle sünnet delili, ictihad, istishâb gibi 
konuların yakınında yahut geçerliliği tartışmalı olan deliller arasında 
incelenir. Bu husustaki tartışmalarda nesih kavramı, özellikle İslâmiyet ile 
önceki dinler arasındaki nesih ilişkisi, Kitap ve Sünnet'in önceki dinlere ait 
hükümleri neshinin keyfiyeti meseleleri ayrı bir önem taşıdığı için bazı 
eserlerde nesih bahsinin bir devamı şeklinde ele alınır. Birçok usul âlimi, bu 
konudaki görüşleri temellendirmek üzere Resül-i Ekrem'in peygamberlik 
öncesinde başka bir peygamberin dinine göre amel edip etmediği meselesini 
ele alır. Buna olumlu cevap verenler bazı âyet ve hadisleri delil göstererek 
ya Âdem, Nüh, İbrâhim, Müsâ, İsâ isimlerini tasrih etmek suretiyle Hz. 
Muhammed'in belirli bir peygamberin dinine uyduğunu ya da onun izlediği 
yolun bütün peygamberlerin dinine uygun bulunduğunu söyler. Karşı görüş 
sahipleri Hz. Muhammed'in tâbi değil metbü olduğu, böyle bir ittibâın 
vukuu halinde bu bilginin nakledilmiş olması icap edeceği vb. gerekçelerle 
onun başka bir peygamberin dinine uymuş olmasını muhtemel görmez. 
Diğer bir grup ise aklen mümkün olsa da Resülullah hakkında böyle bir 
mükellefiyetin fiilen varlığı konusunda delil bulunmadığı için bir hüküm 
vermenin doğru sayılmayacağı kanaatindedir (görüş sahipleri ve meselenin 
pratik değeriyle ilgili eleştiri için bk. Şevkâni, s. 398-400). Esasen 
Serahsi”nin belirttiği üzere bu mesele usülü”t-tevhidle ilgili olup usülü” |1- 
fıkıhta şer'u men kablenâ bahsinde ele alınması gereken, önceki ilâhi 


dinlere ait hükümlerin müslümanlar bakımından geçerliliğini sürdürüp 
sürdürmediği konusudur (el-Uşül, II, 100). 


Şer'u Men Kablenâ Konusundaki Görüş Ayrılığının Çerçevesi. Bu 
konudaki tartışmaların pratik sonucunu belirleyebilmek için öncelikle Hz. 
Muhammed'den evvelki peygamberler vasıtasıyla bildirilen dini 
hükümlerin müslümanlar nazarındakı bilgi değerini ele almak gerekir. Bu 
bağlamda habere dayanan bir bilgi söz konusu olduğundan haberin onu 
bildirene nisbetinin sahih olup olmadığının tesbit edilmesi öncelikli bir 
öneme sahiptir. İslâm âlimleri, Kur'ân-ı Kerim'in Allah tarafından Hz. 
Muhammed'e tebliğ edilen şekline uygunluğu hususunda ileri sürülebilecek 
ıddia ve tereddütleri inceledikten sonra Hz. Osman tarafından çoğaltılarak 
bazı şehirlere yollanan ve “imam” adı verilen mushaftaki içeriğin kesin 
bilgi sağlayıcı özellikte olduğu noktasında fikir birliğine varmış, Hz. 
Peygamber'e nisbet edilen hadislerin bilgi değerini de bunların rivayet 
özelliklerine göre tasnif edip sahih olanları bu nitelikte olmayanlardan ayırt 
etmiştir. Hz. Muhammed'den önceki peygamberlere bildirilenleri ise bu 
açıdan bir değerlendirmeye tâbi tutma imkânı bulunmadığından şer'u men 
kablenânın hüccet olma değerini kabul edenler dahil bütün fakihler, Kitap 
ve Sünnet'te zikredilmemiş önceki ilâhi tebliğlerin müslümanlar 
bakımından geçerlilik ve bağlayıcılığından söz edilemeyeceği hususunda 
ittifak etmiştir. Bu noktada görüş birliği bulunmadığını düşündüren bazı 
nakiller aşağıda ele alınacaktır. Buna göre teorik planda konuya farklı 
bakışlar yapılmış olsa da pratikte hüccet sayılıp sayılmayacağı tartışılan 
şer'u men kablenâyı önceki ilâhi dinlere ait olup Kur'ân-ı Kerim'de veya 
Hz. Peygamber'in hadislerinde zikri geçen hükümler şeklinde 
sınırlandırmak ve bunları hüccet değeri bakımından üç gruba ayırmak 
mümkündür. 


1. Müslümanlar bakımından mensuh olduğuna dair delil bulunanlar. İslâm 
âlimleri bunların müslümanlar hakkında geçerli sayılmadığı hususunda fikir 
birliği içindedir. Meselâ En'âm süresinin 146. âyetinde zikredilen 
yiyecekler konusundaki yasakların müslümanlar açısından söz konusu 
olmadığı noktasında görüş ayrılığı yoktur; zira bu âyetteki yasağın 
taşkınlıkları yüzünden yahudiler için konduğu belirtildiği gibi bir önceki 
âyette ve diğer delillerde yasaklananlar arasında bunlar yer almamaktadır. 
Bu gruba giren hükümlerin sünnette mevcut bir örneği, önceki ilâhi dinlerin 


aksine (meselâ yahudi şeriatında savaşta ele geçirilen şehirdeki bütün 
malların yakılarak yok edilmesi hükmü için bk. Tesniye, 13/15-17) Hz. 
Peygamber'e ve ümmetine ganimet alma izni verilmesidir (Buhâri, 
“Teyemmüm”, 1). 2. Müslümanlar bakımından yürürlükte kaldığına dair 
delil bulunanlar. İslâm âlimleri bunların müslümanlar hakkında da geçerli 
olduğu hususunda görüş birliği içindedir. Meselâ, “Ey iman edenler! Sizden 
öncekilerin üzerine yazıldığı gibi sakınasınız diye sizin üzerinize de sayılı 
günlerde oruç yazıldı” meâlindeki âyette (el-Bakara 2/184) belirtilen oruç 
farizasının müslümanlar bakımından da yürürlükte bulunduğu noktasında 
görüş ayrılığı yoktur. Bu gruba giren hükümlerin sünnette yer alan bir 
örneği kurbanın meşruiyetidir. Zira 


Resül-i Ekrem kurban kesmeyi emrederken, “Esasen o atanız İbrâhim'in 
sünnetidir” buyurmuştur (İbn Mâce, “Edâhi”, 3). 3. Müslümanlar 
bakımından yürürlükten kaldırıldığına veya yürürlükte bırakıldığına dair 
delil bulunmayanlar. Meselâ ortak mülkiyete konu olan malın dönüşümlü 
olarak kullanılması (mühâyee) hakkında önceki ilâhi dinlerdeki bir 
uygulamaya Kur'an'da atıf yapılmıştır (€ş-Şuarâ 26/155; el-Kamer 54/28). 
Bu hükmün geçerliliğini koruduğu belirtilmemekle birlikte yürürlükten 
kaldırıldığına dair de bir açıklama yoktur. Bazı fakihlere göre bu atıf 
mühâyeenin müslümanlara da teşri kılındığını gösterir. 


Şer'u men kablenâ etrafındaki tartışmalar zaman zaman başka meselelerle 
iç içe girmiş durumda sunulsa da bu kapsamdaki hükümlerin hüccet sayılıp 
sayılmayacağı konusundaki asıl görüş ayrılığının üçüncü gruptaki 
hükümlerle ilgili olduğu görülür. Hanefi ve Mâlikiler'in çoğunluğuna, 
Ahmed b. Hanbel'den rivayet edilen iki görüşten tercih edilenine ve bazı 
Şafi usulcülerine göre şer'u men kablenânın bu türü müslümanlar hakkında 
da geçerli ve bağlayıcıdır. Şâfii mezhebinde sahih sayılan kavle, Mu'tezile, 
Zâhiriler ve Şia ile Ahmed b. Hanbel'den rivayet edilen diğer görüşe göre 
ise bu tür hükümler müslümanlar bakımından geçerli ve bağlayıcı değildir. 
Şevkâni, Kuşeyri ve İbn Berhân'ın tevakkuf şeklinde üçüncü bir görüşten 
söz ettiğini kaydeder (İrşâdü”l-fuhül, s. 401); ancak İbn Berhân'ın konuyu 
geniş biçimde ele aldığı el- Vüşül ile'l-uşül adlı eserinde (1, 382-392) böyle 
bir görüşten söz edilmemektedir. Mahmesâni'nin, yürürlükte bırakılması 
hakkında nas bulunanlar dışında önceki şerlatların müslümanlar açısından 
hüküm ifade etmeyeceğini usul âlimlerince tercih edilen görüş diye 


kaydetmesi (Felsefetü”t-teşri“, s. 200), muhtemelen bu konuda sadece 
Gazzâli ve Seyfeddin el-Âmidi'yi esas almasından kaynaklanmaktadır. 
Şevkâni, Gazzâli'yi olumsuz görüş bildirenler arasında saymakla birlikte bu 
tercihi ömrünün sonlarında yaptığını belirtmektedir (İrşâdü”l-fuhül, s. 400). 
Fakat bu bilgi Gazzâli'nin talebelik döneminde yazdığı el-Menhül”deki 
ifadeleriyle bağdaşmamakta, zira bu eserinde de aynı görüşü açıkça 
savunmaktadır (s. 233-234 (matbaa hatası olarak 333-334 şeklinde). Öte 
yandan Güzelhisâri Hâdimi'nin eserine yaptığı şerhte, peygamberlik öncesi 
dönemle ilgili görüşlerin verildiği kısma “peygamberlik sonrası dönemde” 
kaydını koyup konuyu bağlamından kopardığı için Gazzâli'nin bu husustaki 
görüşünü yanlış olarak tevakkuf ettiği şeklinde yansıtmaktadır. Olumlu 
görüş sahiplerinden söz ederken, “Onların kitaplarından nakil veya rivayet 
yoluyla sabit olanlarla Kur'an ve Sünnet'le sabit olanlar arasında ayırım 
yapmamışlardır” ifadesini kullandığı için matbaa hatası olarak “önce” 
yerine “sonra” kelimesinin yazılmış olabileceği ihtimali de ortadan 
kalkmaktadır (Menâfi'u'd-dekâ tik, s. 211; Gazzâli'nin tevakkuf görüşünün 
peygamberlik öncesi dönemle ilgili olduğu hakkında bk. el-Menhül, s. 232; 
el-Müstaşfâ, 1, 248). 


Şer'u men kablenâ konusunda doktora tezi hazırlayan Derviş, Gazzâli, İbn 
Kudâme ve İsnevi gibi usulcüleri, önceki ilâhi dinlerin mensuplarınca 
uygulanan veya kitaplarında nakledilen, fakat İslâm dininde gerek 
neshedildiğine gerekse onlar veya müslümanlar bakımından meşrü 
sayıldığına dair delil bulunmayan hükümlerin de ihtilâf konusu olduğu 
izlenimi verecek şekilde bir sunum yaptıklarını ileri sürerek eleştirmektedir. 
Derviş ayrıca Gazzâli'nin ifadelerinden, Hz. Peygamber'in -1manın farz ve 
hırsızlığın haram kılınması gibi-ilâhi dinlerin ortak hükümleriyle yeni bir 
hitap gereğince mi mükellef tutulduğu, yoksa onların şeriatına aykırı 
olmadıkça kendisine hitap inmeyip önceki peygamberlere yöneltilen hitabın 
gereğini devam ettirme durumunda mı olduğu hususunda ayrı bir tartışma 
bulunduğu anlamı çıktığını ve ondan başka hiçbir âlimin eserinde böyle bir 
açıklamaya rastlamadığını söylemektedir. Halbuki şer'u men kablenâ, 
özellikle -gerek bibliyografyasından gerekse metin içindeki atıflarından 
yazarın inceleyemediği anlaşılan-ılk dönem usul eserlerinde yukarıda 
açıklanan taksime göre değil meşruiyet temeli açısından ele alındığı için 
öncelikle bir peygambere ait şeriatın geçerliliğini ne zamana kadar 
koruduğu tartışılmakta ve buradan hareketle Hz. Muhammed'den önceki 


peygamberlere bildirilen hükümlerden neshedildiği hakkında delil 
bulunmayanların kendisi ve ümmeti hakkında bağlayıcı olup olmadığı 
hususundaki tutumlara ve dayanaklarına dair bilgi verilmektedir. Öyle 
görünüyor ki usul eserlerinin ortaya çıkış sürecinde şer'u men kablenâ 
konusu kelâm tartışmalarının da etkisi altında ele alındığı için önceki 
dinlere ait nakillerin bilgi değeri meselesinden ve benimsenecek tavrın 
pratik sonuçlarından hareket edilmeyip akla gelebilecek bütün ihtimallerin 
dillendirilmesi ve teorik zeminde tartışılması yoluna gidilmiştir. Ancak 
genel kabul gören anlayış önceki ilâhi kitapların aslına uygun biçimde 
korunamadığı yönünde olduğundan zamanla -felsefi temeli açısından 
geçerli ve bağlayıcı sayılsa bile-Kitap ve Sünnet tarafından doğrulanmayan 
nakli malzemenin esasen tartışmanın dışında bulunduğu izlenimi veren bir 
sunum tarzı yaygınlık kazanmıştır. İbn Hazm?ın, Kur'an veya Sünnet'te 
zikri geçmeyip sadece bir yahudi mezhebince haram sayılan bir yiyecek 
meselesinde bazı Mâlikiler'in onların hükmünü esas aldığını söyleyip 
eleştirmesi (el-İhkâm, Il, 722-723) bu konuda istisnai bir tutum bulunduğu 
izlenimi verse de buradaki açıklamalar, kimliği belirtilmeyen bu fakihlerin 
şer'u men kablenâ hususunda benimsenen usuli ilkeye karşı çıktıklarını 
değil belirtilen fürü-i fıkıh meselesinde ihtiyati bir yol izlemeyi tercih 
ettiklerini düşündürmektedir. Nitekim Mâliki usul kaynaklarında böyle bir 
yaklaşımdan söz edilmediği gibi İbn Hazm da Kur'an'da ve Hz. 
Peygamber'in sahih hadislerinde yer almayan önceki şeriatlara ait 
hükümlerle amel etmeyi câiz gören bir âlim bilmediklerini 1fade etmektedir 
(a.g.e., 1, 722). 


Üçüncü grupta açıklanan anlamda şer*u men kablenâ ile istidlâle 
Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni'nin eserleri gibi erken dönem fürü-i fıkıh 
kitaplarında rastlanması, Cessâs ve İbnü”l-Kassâr'ın eserleri gibi günümüze 
ulaşan en eski usul kitaplarında bu tür istidlâlın teorik yönden tartışılması 
konunun baştan itibaren usul düşüncesinde özel bir yer tuttuğunu 
göstermektedir. Meselâ Şeybâni'nin ortak mülkiyette dönüşümlü kullanımın 
câiz olduğunu söylerken yukarıda belirtilen iki âyeti delil gösterdiği (el-AşI, 
V, vr. 225a), hürmet-i musâhereyi delillendirirken Tevrat'taki hükme atıf 
yapan bir hadis zikrettiği (el-Hücce, IlI, 375), Ebü Yüsuf'un erkekle kadın 
arasında (Şemsüleimme es-Serahsi, II, 100), Şeybâni'nin hür ile köle 
arasında (el-Hücce, IV, 321), Ebü'l-Hasan el-Kerhi'nin hür ile köle ve 
müslüman ile zimmi arasında (Şemsüleimme es-Serahsi, 11, 100) kısas 


cereyan edeceğini açıklarken yine Tevrat”taki hükme atıf yapan Mâide 
süresinin 45. âyetini zikrettiği görülmektedir. Ancak bu delilin kabul edilip 
edilmemesiyle ilgili tutumların fürü-i fıkıhtaki sonuçlara geniş biçimde 
yansıması ve fıkıh mezhepleri arasında uygulamada büyük farklar ortaya 
çıkarması beklenmemelidir. Zira usül-i fıkıh bakımından ihtilâfın asıl 
çerçevesini oluşturan üçüncü gruptaki hükümlerde üç şart aranmaktadır: 
Kitap 


veya Sünnet'te zikredilmiş olması, müslümanlar bakımından yürürlükten 
kaldırıldığına dair delil bulunmaması, müslümanlar açısından yürürlükte 
bırakıldığına dair delil bulunmaması. Buna göre söz konusu meselede ya 
ilgili âyet veya hadisin delâletlerinden ya da başka deliller yardımıyla o 
hükmün müslümanlar bakımından yürürlükten kaldırıldığı yahut yürürlükte 
bırakıldığı kanaatine ulaşan fakihler, şer'u men kablenâ delilini dikkate 
almadıkları halde bu delile dayananlarla aynı pratik sonuçta 
birleşebilmektedir. Öte yandan bazı ihtilâflı meselelerde taraflardan biri 
şer'u men kablenâ deliline dayanırken diğeri bu delili reddettiği için değil o 
meseleye ilişkin başka özel delil sebebiyle farklı sonuca ulaşabilmektedir. 
Muhtemelen bu gruba giren meseleleri açık biçimde ayrıştırmadaki 
zorluğun da etkisiyle şer'u men kablenâ hususunda yapılan çalışmalarda 
Kitap ve Sünnet'te geçen veya işaret edilen önceki ilâhi dinlere ait 
hükümlere karma biçimde yer verilmesi yolu izlenmektedir (meselâ bk. 
Abdurrahman b. Abdullah ed-Derviş, s. 352-535; Ekinci, s. 226-314; bu 
gruba giren belli başlı meseleler için bk. Esen, s. 36-53). 


Hüccet Olduğunu Savunanların ve Karşı Çıkanların Delilleri. Gazzâli gibi 
usulcülerce bu konudaki tartışmanın tarafları savunanlar ve karşı çıkanlar 
diye ele alındığından deliller de iki küme halinde sunulur. Şer'u men 
kablenânın belirli şartlarda Hz. Muhammed'in şeriatı haline geldiği kaydını 
koyarak hüccet olduğunu savunanlar ise bu delilleri nisbeten farklı biçimde 
ele alıp yorumlamaktadır. Şer'u men kablenânın hüccet olduğunu 
savunanların ileri sürdüğü başlıca deliller şunlardır: 1. “İşte o peygamberler 
Allah'ın hidayete erdirdiği kimselerdir. Onların rehberliğine (hüdâhüm) uy” 
(el-En'âm 6/90). 2. “Sonra sana Hanif olan İbrâhim'in dinine (millete 
İbrâhim) uy diye vahyettik” (en-Nahl 16/123). 3. “O, Nüh'a tavsiye 
ettiklerini (...) size de din kıldı” (eş-Şürâ 42/13). 4. “(...) peygamberlerin 
kendisiyle hükmettiği, içinde hidayet (hüdâ) ve aydınlık (nur) bulunan 


Tevrat'ı elbette biz indirdik. (...) Kim Allah'ın indirdiğiyle hükmetmezse 
işte onlar kâfirlerin ta kendileridir. Orada İsrâiloğulları”na cana can, göze 
göz, buruna burun, kulağa kulak, dişe diş... ve yaralamalara da birbirine 
kısas vardır ... diye yazdık. Her kim Allah'ın indirdiğiyle hükmetmezse işte 
onlar zalimlerin ta kendileridir” (el-Mâide 5/44-45). 5. “Allah'ın 
peygamberleri arasında -peygamberlik sıfatı bakımından-ayırım yapmayız” 
(el-Bakara 2/285). 6. “Ey resulüm! Sana da kendisinden önceki kitapları 
tasdik edici ve onları koruyucu olarak bu kitabı hakla indirdik” (el-Mâide 
5/48). 7. Hz. Peygamber dişi kırılan bir kimsenin kısas talebi karşısında, 
“Allah'ın kitabı kısasa hükmediyor” buyurmuştur. Halbuki Kur'an'da, 
“Tevrat'ta dişe diş... diye yazdık” şeklindeki (el-Mâide 5/45) anlatımdan 
başka dişin kısasına dair hüküm yoktur. 8. Resül-ı Ekrem, “Namaz vaktinde 
uyuyup kalan veya unutarak vaktıni geçiren kimse hatırladığında onu 
kılsın” dedikten sonra, “Ve beni anmak için namaz kıl” meâlindeki âyeti 
(Tâhâ 20/14) okumuştur. 9. Hz. Peygamber zina eden iki yahudinin recmi 
hususunda Tevrat'a başvurmuştur. 


Bu delillere yapılan itirazlar şöylece özetlenebilir: I ve 4, maddelerde geçen 
hüdâ ve nur ile 2 ve 3. maddelerde geçen millet ve dinden maksat bütün 
şerlatların üzerinde ittifak ettiği dinin aslı, tevhid ve takdis, peygamberlerin 
neshe uğramış hükümler dışında müşterek oldukları hususlardır. Ayrıca |. 
maddede, “Onlara uy” değil “Onların rehberliğine uy” buyurulmuştur; 
onların rehberliği ise delillerdir ki bunlar onlara nisbet edilmez, halbuki 
şeriat onlara nisbet edilir. 2. maddede, “Sana vahyettik” denildiğine göre 
Hz. Muhammed'in sorumlu tutulduğu hükümler ona vahyedilmekle vâcip 
olmuştur. Yine “uy” sözü “onun yaptığı gibi yap” anlamına gelir, yoksa 
“onun tâbilerinden ve ümmetinden ol” demek değildir. Nitekim Allah, 
“İbrâhim'in dininden kendini bilmezlerden başka kim yüz çevirebilir?” 
buyurmuştur ki (el-Bakara 2/130) şeriatı onunkinden farklılıklar taşıyan 
peygamberlerin kendini bilmez diye nitelenmesi düşünülemez. Öte yandan 
ılk âyette Resül-i Ekrem'in birbirinden farklı, bazısı nâsih, bazısı mensuh 
olan önceki şeriatların hepsi hakkında, ikinci âyette de -kendisine tebliğ 
edilen vahyin belgeleri kaybolduğu için- İbrâhim'in dini hakkında araştırma 
yapmasının istendiği söylenemez. 3. maddede Hz. Nüh'un özellikle 
zikredilmesi peygamberler tarihindeki yerine vurgu yapılarak onu 
onurlandırma amacı taşımaktadır. Resül-i Ekrem'in Hz. Nüh'un şeriatının 
tafsılâtına başvurduğu bilinmediği gibi peygamberlerin en eskilerinden 


olması itibariyle esasen bu mümkün de değildi. 4. maddede sadece Hz. 
Müsâ zamanındaki peygamberlerin kastedilmiş olması mümkündür ve 
peygamberlerin Tevrat”la yükümlü tutulması Hz. Müsâ'ya değil onlara 
yöneltilen yeni bir emir gereğince olabilir. Hz. Peygamber'in, “Allah'ın 
kitabı kısasa hükmediyor” sözünde Tevrat'a değil Bakara süresinin 194. 
âyetinin veya -“ve'İ-cürühu kısâsun” şeklinde “vâv”ı istinaf yapıp merfü 
okuyan kıraate göre-Mâide süresinin 45. âyetinin umumuna işaret vardır. 
Yine Resül-ı Ekrem'in namazın kazâsı hususunda Tâhâ süresinin 14. âyetini 
okuması Müsâ şerlatına göre hükmettiği anlamında değildir; ya bu hususta 
kendisini Hz. Müsâ'ya kıyas etmesi veya namazın kazâ edileceği delilini 
Hz. Müsâ'ya hitap eden âyetle tekit etmesi ya da âyetin bu hususu da 
kapsayan umumilikte olduğunu bilmesi sebebiyledir. Zina eden yahudilerin 
recmi hususunda Tevrat'a başvurmanın açıklaması şudur: Yahudiler, zina 
suçunu işleyenleri yüzlerini boyayıp halkın arasında dolaştırarak 
cezalandırıyordu. Hz. Peygamber, Tevrat'taki cezanın böyle olmadığını 
söyleyince inkâra ve Tevrat'ı okurken bunu gizlemeye kalkışmışlarsa da 
sonunda gerçek ortaya çıkmıştır. Şu halde bu, önceki kitaplara müracaat 
değil onların yalanlarını ortaya koyma amacı taşımaktaydı. Nitekim başka 
hiçbir olayda önceki kitaplara başvurmamıştır. Esasen Resül-i Ekrem'in 
önceki kitaplara müracaat yükümlülüğü olsaydı İncil'e başvurması 
gerekirdi, zira Allah'ın indirdiği en son kitap İncil”dir. Bazı âlimler ayrıca, 
bu olayda verilen cezanın Tevrat'a değil daha sonra metni neshedilmiş olan 
Kur'an âyetine dayandığını ileri sürmüştür (Tüf, HI, 173). 


Şer'u men kablenânın hüccet olmadığını savunanlarca ileri sürülen başlıca 
deliller de şöylece özetlenebilir: 1. “Her birinize bir şeriat ve bir yol yöntem 
verdik” (el-Mâide 5/48). 2. Hz. Ömer'i Tevrat'tan bir yaprağı okurken 
gören Resülullah gözleri kızaracak derecede öfkelenmiş ve şöyle demişti: 
“Eğer Müsâ hayatta olsaydı o da bana uyardı.” 3. Resül-i Ekrem, Muâz b. 
Cebel'i Yemen'e gönderirken neye göre hükmedeceğini sormuş, o da Kitap, 
Sünnet ve ictihada göre hükmedeceğini söylemiş, Tevrat'ı, İncil'i ve önceki 
şerlatları zikretmemiş ve Resülullah onu tasvip etmiştir. Eğer önceki 
şerlatlar hüküm kaynaklarından olsaydı ictihada başvurmak ancak orada 
bulunmaması halinde câiz olurdu (bu delile yapılabilecek itirazların 
tartışması için bk. Gazzâli, el-Müstaşfâ, 1, 251-253). 4. Hz. Peygamber 
önceki şeriatlarla sorumlu tutulsaydı onlara müracaat etmesi ve onları 
incelemesi gerekirdi; zıhâr, namuslu kadınlara iftira, miras vb. meselelerde, 


hemen her ümmetin ihtiyacı olan ve Tevrat'ta yer almaması 
düşünülemeyecek konularda vahiy beklemeyip hemen önceki şeriatlara 
başvururdu. 


Eğer bunların kaybolması ve tahrife uğraması sebebiyle başvurmamışsa bu 
husus onlarla sorumlu olmasını engelleyen bir durumdur; şayet mümkün 
idiyse bu da incelemesini ve öğrenmesini gerektirirdi. Halbuki kendi 
dinlerine aykırı olmadığını göstermek için yahudilerin recmi konusunda 
Tevrat'a müracaat etmesi dışında bu yola hiç başvurmamıştır. 5. Eğer 
önceki şeriatların kitapları kaynak sayılsaydı tıpkı Kur'an ve Sünnet gibi 
bunların da öğrenilmesi, nakledilmesi ve korunması farz-ı kifâyeler 
arasında yer alır, sahâbenin haberlerin nakli konusunda arayış içine girdiği 
gibi hükümleri öğrenme maksadıyla bunlara başvurması gerekli olur ve 
ıhtılâf ettikleri konularda onlara müracaat ederlerdi (burada Gazzâli birçok 
fıkhi meseleyi örnek olarak zikretmektedir, a.g.e., 1, 254). Halbuki uzun bir 
süre yaşamalarına ve çok sayıda olayla karşılaşıp birçok meselede ihtilâf 
etmelerine rağmen özellikle Abdullah b. Selâm, Kâ'b el-Ahbâr, Vehb b. 
Münebbih gibi eski din adamlarından müslüman olup sözü hüccet 
sayılabilecek kişiler bulunduğu halde hiçbirinin böyle bir başvurusundan 
söz edilmemiştir. Bu kitapların kaynak sayılması kıyas delilini işlemez 
duruma getirir; zira kıyas ancak kitapta hüküm bulunamadığında câizdir; 
fakat bu durumda kitapta neyin bulunup bulunmadığı bilinemeyecektir. 6. 
Ümmet kesin bir şekilde ittifak etmiştir ki bu şeriat nâsihtir ve bütünü 
itibariyle Hz. Peygamber'in şeriatıdır. Eğer başkasının şeriatıyla sorumlu 
tutulsaydı şârı' değil haber verici, şeriat sahibi değil nakledici olurdu. 7. 
Resül-i Ekrem bütün insanlığa gönderildiğini ve peygamberliğinin belirli 
bir toplumla sınırlı olmadığını ifade etmiştir. 


Değerlendirme. Önceki ilâhi dinlerle Hz. Muhammed'in bildirdikleri 
arasında kaynak birliği bulunduğunun kabulü o dinlere ait hükümlerin 
kolayca reddedilmemesini beraberinde getirse de İslâm dininin iki ana 
kaynağının denetimi dışındaki malzemenin bilgi değeri konusunda ciddi 
kaygıların olması, müslüman âlimleri şer'u men kablenâya doğrudan bir 
delil işlevi yüklemekten uzak durmaya yöneltmiştir. Selef âlimlerinin hiçbir 
meselede önceki dinlerin mensuplarına ait nakli malzemeye 
başvurmadıklarını belirten Ebü'l-Hüseyın el-Basri, “Eer bununla sorumlu 
tutulmuş olsalardı geçmiş peygamberlerin kitapları kendilerine başvurma 


zorunluluğu bakımından Kur'an ve Sünnet mesabesine getirilmiş olurdu” 
diyerek (el-Mu'“temed, 11, 903) aksi bir tutumun fıkıh düşüncesinin üzerine 
temellendirildiği kaynaklar hiyerarşisini altüst edeceğine dikkat 
çekmektedir. Bundan dolayı şer'u men kablenâ hususunda olumlu görüş 
belirten fakihler de bunun hüccet değerine sahip olmasını Kitap ve 
Sünnet'te zikredilmesi ve müslümanlar bakımından geçerliliği veya 
geçersizliği yönünde bir açıklama içermemesi şartına bağlamış, neticede 
onu Kitap ve Sünnet kapsamında bir delil olarak değerlendirmiştir 
(Abdülali b. Muhammed el-Ensâri, Il, 184). Ancak İslâm âlimlerinin bu 
konuyu ilk dönemlerden itibaren tartışmalarının fıkıh usulünde özel adla 
anılan bir delilin kaynak değerini belirlemenin ötesinde gerekçe, amaç ve 
yararlarının bulunduğuna dikkat edilmelidir. 


Şer'u men kablenânın edille-i şer'iyye arasında yer alıp almayacağı 
hususunda ortaya konan teorik yaklaşımların pratik sonuçlara etkisi sınırlı 
bir çerçeveye sığdırılabilirse de bu incelemeler sayesinde dini düşüncenin 
temellendirilmesiyle ilgili birçok önemli soruya cevap üretildiği ve dolaylı 
faydalara erişildiği söylenebilir. Bu tartışmalar, her şeyden önce 
İslâmiyet'in önceki ilâhi dinler karşısındaki tavrı ve konumunun 
belirlenmesi bakımından özel bir yere sahiptir. Şöyle ki: Birçok âyette 
Kur'ân-ı Kerim'in bazan genel biçimde, bazan Tevrat ve İncil isimleri 
zikredilerek kendinden önceki ilâhi bildirimleri doğrulayan bir kitap 
olduğuna (el-Bakara 2/97; Âl-i İmrân 3/3; el-Mâide 5/46; Fâtır 35/3 ), Hz. 
Muhammed'in peygamberlerin ilki olmadığına (el-Ahkâf 46/9) ve daha 
önce gelmiş peygamberleri tasdik ettiğine (el-Bakara 2/101; Âl-i İmrân 
3/81), dolayısıyla İslâmiyet'in önceki ilâhi dinlerden tamamen bağımsız 
yepyeni bir din olarak değil vahiy zincirinin devamı niteliğinde 
düşünülmesi gerektiğine dikkat çekilmiştir. “Tasdik” lafzı içeren bu tür 
âyetler yanında çok sayıda âyet ve hadiste önceki ilâhi bildirimler hakkında 
geniş bilgiler verildiği ve yer yer müslümanlar için teşri" kılınan 
hükümlerin diğer peygamberler döneminde de geçerli olduğu 
bildirilmektedir (el-Bakara 2/135, 183; Âl-i İmrân 3/95; en-En'âm 6/ 161). 
Öte yandan Hz. Muhammed'e indirilen kitap “müheymin” şeklinde 
nitelendirilip önceki ilâhi tebliğleri değerlendirme hususundaki temel 
ölçünün yine Kur'ân-ı Kerim olduğu (el-Mâide 5/48) ve Resül-i Ekrem'in 
peygamberler zincirinin son halkasını teşkil ettiği (el-Ahzâb 33/40) 
belirtilerek söz konusu tasdikin mutlak nitelikte olmadığı, bir yandan bu 


çerçevedeki malzemenin gerçeğe uygunluğunu denetlemek, diğer yandan 
yürürlülükle ilgili yargıda bulunmak için Kur'an'a ve Hz. Muhammed'in 
beyanlarına başvurulması gerektiği hatırlatılmaktadır. Bu bağlamda, dini 
konulara ait malzemeye başka toplumlara nisbetle daha yoğun bir emek 
verdiği tarihen sabit olan İsrâiloğulları'nın bazı gerçekleri perdeleyen 
ıhtilâfları ve Tevrat'ın sonraki nesillere Allah'ın tebliğ ettiği şekilde intikal 
etmesini önleyen tutumları büyük önem taşıdığı için Kur'ân-ı Kerim'de bu 
hususa dikkat çekilerek yahudi kutsal metinleriyle büyük ölçüde yine 
İsrâiloğulları'nca geliştirilen Hıristiyanlığa ait kutsal metinlerin 
müslümanlar bakımından ancak Kur'an süzgecinden geçirildikten sonra 
güvenilir kabul edilebileceğine işaret edilmiştir. Meselâ, “Bu Kur'an 
İsrâiloğulları'na hakkında ihtilâf edegeldikleri şeylerin pek çoğunu 
anlatmaktadır” meâlindeki âyette (en-Neml 27/76) bu tür ıhtılâflara 
değinilirken birçok âyette Ehl-i kitap'tan bazı zümrelerin mânayı veya 
kelimelerin yerlerini değiştirerek metni bozduklarından ve sözü başka sözle 
değiştirdiklerinden, kitabın bazı bölümlerini gizledikleri için hak ile bâtılı 
birbirine karıştırdıklarından, eğip bükerek okumak suretiyle metni 
anlaşılmaz veya yanlış anlaşılır hale getirdiklerinden ve kitabın bir kısmını 
unuttuklarından (onu göz ardı ettiklerinden yahut onu korumak ve gereğini 
yerine getirmek için özen göstermediklerinden) söz edilmektedir (el-Bakara 
2/42, 59, 75, 140, 146, 159, 174; Âl-i İmrân 3/71, 78, 187; en-Nisâ 4/46; el- 
Mâide 5/13, 14,41; el-A'râf 7/53, 162, 165). Kur'an ve Sünnet'in bu 
yaklaşımını dikkate alan İslâm âlimleri önceki ilâhi dinlere karşı kayıtsız 
kalmamış, bazı müellifler Kitâb-ı Mukaddes incelemelerine özel bir önem 
vererek mukayeseli çalışmalar gerçekleştirmiştir. Bu yaklaşım günümüzde 
de Yahudilik ve Hıristiyanlığın kutsal metinlerinde yer alan veya oralardan 
hareketle ulaşılan, fakat Kur'an ve Sünnet'tekilerle bağdaşması mümkün 
olmayan bilgi ve hükümlerin belirlenmesi çalışmalarına tabii bir zemin 
oluşturmaktadır. 


Bu kapsamdaki incelemelerin inanç, ahlâk, ibadet ve muâmelât alanındaki 
bazı ilke, anlayış ve hükümler bakımından İslâ-miyet ile önceki ilâhi dinler 
arasında görülen benzerlikler konusuna ışık tutma işlevi göz ardı 
edilmemelidir (bu tür benzerlikler çerçevesinde tahâret, namaz, kıble, cuma 
günü, oruç ve hac örneklerini ele alıp değerlendiren bir çalışma için bk. 
Güner, sy. 12-13 (2001), s. 163-184). Zira birçok şarkiyatçı Hz. 
Muhammed'in önceki 


dinlerden ve özellikle Yahudilik”ten etkilendiğini, hatta iktibaslar yaptığını, 
İslâmi öğretilerin bu etki altında yahut yapılan alıntılar üzerine temellenerek 
geliştiğini ıddia ederken bu benzerliklerden hareket etmiştir. Halbuki 
müslüman âlimlerin şer'u men kablenâyı ele alırken dayandıkları fikri 
temel, yani mevsukiyet sorununun ve nesih tesbitinin bulunmadığı 
durumlarda ilke bakımından önceki 1lâhi dinlerin bildirimlerini geçerli 
sayma yaklaşımı meseleye farklı bir bakış açısı getirmektedir. Bu 
durumlarda önceki hitabın ve dinin devam edip etmemesine ve nübüvvet 
görevinin mahiyetine ilişkin felsefi tartışmalar bulunsa da belirtilen 
yaklaşım İslâm'ın iki ana kaynağında açık biçimde yapılan atıflar üzerine 
temellendiğinden (yk.bk.), bu tür benzerlikler ilâhi dinlerin aynı kaynaktan 
geldiği ve geniş anlamıyla İslâm kavramının hepsini kuşattığı tezini 
destekleyen deliller, asıl din koyucu iradeye tâbi olmanın güven ve 
huzurunu hissettiren göstergeler ve insanlığın evrensel değerlerde buluşma 
vesileleri gibi telakki edilmiş, bu sebeple peygamberlerin hayat hikâyeleri, 
özellikle tevhid mücadeleleri ve örnek davranış biçimleri İslâm âlimleri için 
özel bir ilgi alanı oluşturmuştur. 
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ŞEVÂHİDÜ'n-NÜBÜ 


e 


Abdurrahman-ı Câmi'nin (6. 898/1492) Hz. Peygamber'in nübüvvetinin 
delilleriyle ilgili Farsça eseri. 


Tam adı Şevâhidü'n-nübüvve li-takviyeti ehli”l-fütüvve olup Ali Şir 
Nevâi'nin isteği üzerine 885 (1480) yılında yazılmıştır. Aynı müellifin 
meşhur mutasavvıfların biyografilerini içeren Nefehâtü'l-üns'ü bu eseri 
tamamlar mahiyettedir (krş. DİA, VII, 98). Kitabın telif amacının 
belirtildiği kısımdan sonra bir mukaddime, yedi bölüm (rükün) ve bir 
hâtimeden oluşan eserin mukaddimesinde nebi ve mürsel kelimelerine dair 
kısaca bilgi verilir ve mücizelerin özelliklerinden bahsedilir. Ardından 
evliyanın kerameti, dine inanmayan kişilerden sâdır olan istidrâc ve mekr 
gibi hârikulâde olaylarla mücize arasındaki farka temas edilir. Daha sonra 
Resül-i Ekrem'in diğer peygamberlerden üstün oluşunun delilleri anlatılır. 
Eserin birinci bölümünde Hz. Muhammed'in doğumundan önce ortaya 
çıkan ve nübüvvetinin müjdecisi kabul edilen rivayetlere yer verilir. Bunlar 
arasında Tevrat, Zebür ve İncil'de Hz. Muhammed'in peygamber olarak 
geleceğine dair işaretler, doğumundan önce çeşitli toplumlarda kabul gören 
rivayetler, onun ana rahmine düşmesinden doğumuna kadar geçen sürede 
meydana gelen olağan üstü haller, Fil Vak'ası ve Ebrehe ordusunun helâk 
edilişi gibi hususlar sayılabilir. 


İkinci bölümde Hz. Muhammed'in doğumundan nübüvvetine kadar olan 
süre içinde ortaya çıkan kırka yakın peygamberlik alâmeti konu edilmiştir. 
Doğumu esnasında annesi Âmine?de ve kendisinde görülen fevkalâde 
haller, iki kürek kemiği arasında bulunan nübüvvet mührü, kisrânın 
sarayının yıkılması, Mecüsiler'in ateşinin sönmesi ve Sâve gölünün yere 
batması gibi hadiseler, yanında kaldığı süre içinde sütannesi Halime'nin 
karşılaştığı 


olağan üstü olaylar, Ehl-i kitap'tan din âlimlerinin kendisini gördüklerinde 
beklenen nebi olduğunu anlamaları gibi alâmetler zikredilir. Eserin üçüncü 


bölümünde nübüvvetin başlangıcından hicrete kadar geçen dönemde 
nübüvvet delili olarak cereyan eden otuz beş hadise anlatılır. Hira dağında 
Hz. Muhammed'e vahiy gelmesi, durumdan haberdar edilen Varaka b. 
Nevfel'in onu müjdelemesi, Yemenli Ebü'l-Avâlim'in Beni Hâşim'den bir 
peygamberin geleceğini haber vermesi, İskenderiyeli hıristiyan bir din 
adamının onun nübüvvetiyle ilgili şehâdeti, Ömer b. Hattâb'ın Hz. 
Peygamber'i öldürmeye teşebbüs etmişken müslüman olması, Ebü Cehil'in 
kendisini öldürme girişimlerinin her defasında bir mücizeyle engellenmesi, 
müslümanların Habeşistan'a hicreti, mi'racdan sonra Mekkeli müşriklerin 
Resül-i Ekrem”e Mescidi Aksâ'ya dair sordukları sorulara cevap vermesi, 
Kur'an okurken cinlerin kendisini dinleyip iman etmesi bunlar arasında 
sayılabilir. Dördüncü bölümde Hz. Peygamber'in Medine'ye hicretinden 
vefatına kadar geçen zaman içinde meydana gelen 250'ye yakın hârıkulâde 
olay nakledilmiştir. Bunlardan Resülullah'ın Medine'de sevinçle 
karşılanması, ona iman edenlerle etmeyenlerin davranışları, Bedir, Uhud ve 
Hendek gazveleri, Hudeybiye Antlaşması, diğer gazveler, Mekke'nin fethi 
ve nihayet vefatı sırasındaki fevkalâde hadiseler zikredilebilir. 


İki kısımdan meydana gelen beşinci bölümde de nübüvvete delâlet eden 
mücizelerle Resülullah'ın vefatından sonra gerçekleşen mücizelere yer 
verilir. Yirmi rivayetten oluşan birinci kısımda Hz. Peygamber'in fiziki ve 
ruhi portresine temas edildikten sonra en büyük mücizesi olan Kur'ân-ı 
Kerim'in i“câz yönü maddeler halinde açıklanmıştır. İkinci kısımda Resül-i 
Ekrem'in haber verip vefatından sonra gerçekleşen otuz iki olay 
zikredilmiştir. Eserin altıncı bölümünde Allah nezdinde makbul kulların 
gösterdiği fevkalâde hadiselerin Peygamber'in mücizeleri sayılacağı 
fikrinden hareketle ashaptan ve on iki imamdan zuhur eden hârıkulâde 
olaylar ele alınır. Ashabın Kitap ve Sünnet'le sabit olan üstünlüğünden 
kısaca bahsedildikten sonra Hulefâ-yı Râşidin'in, ardından on iki imamın 
ve Said b. Zeyd, Abdullah b. Abbas, Selmân-ı Fârisi, Hassân b. Sâbit, 
Ammâr b. Yâsir, Hâlid b. Velid gibi yirmi üç sahâ-binin faziletlerini konu 
alan rivayetlere yer verilir. Yedinci bölümde tâbiin ve tebeu't-tâbiinin 
füllerinde Resül-i Ekrem'in nübüvvetine delâlet eden fevkalâdelikler ele 
alınır. Bu bölümde Ebü Müslim el-Havlâni, Âmir b. Abdükays, Zâdân el- 
Küfi, Said b. Müseyyeb, Said b. Cübeyr, Sıla b. Eşyem, Ömer b. Abdülaziz, 
Mutarrif b. Abdullah, Muhammed b. Münkedir, Süfyân es-Sevri ve 
Abdullah b. Mübârek gibi kişilerin menkıbeleri anlatılır. Hâtimede 


Resülullah'a ve onun getirdiği dinin esaslarına muhalefet edenlerin gerek 
Asr-ı saâdet'te gerekse sonraki zamanlarda uğradıkları felâketlerden 
örnekler verilir. 


Şevâhidü”'n-nübüvve, Hz. Muhammed'in hak peygamber olduğuna dair, bir 
kısmı “beşâirü'n-nübüvve” türüne giren nübüvvet öncesine ait olmak üzere 
siyer, İslâm tarihi ve menâkıb kitaplarında yer alan rivayetlerin bir araya 
getirilmesinden oluşmuştur. Eserde bulunan 500 kadar nakil içinde 1“câzü”1- 
Kur'ân ile mi'racın vukuu gibi birkaçı dışında yüzlerce rivayetten hiçbiri 
kesin bilgi ifade etmez. Ancak Hz. Muhammed'in her yönüyle erişilmez 
(mu'ciz) olan bir eserle insanları dine davet ettiği, kendi hayatında 
Arabistan yarımadası halkının bu davete icabet ettiği, daha sonraki asırlarda 
İslâm?ı benimseyenlerin dünya nüfusunun dörtte birine ulaştığı hususu 
inkâr edilemez bir gerçektir. Bu büyük olayın alt yapısını teşkil eden 
rivayetler bir bütünün parçalarını oluşturur. Bu açıdan bakıldığında 
Şevâhidü'n-nübüvve hidayet ve irşad mücizelerini ihtiva eden bir eser 
niteliği kazanır; buna mânevi tevâtür de demek mümkündür. 


Beyazıt Devlet Kütüphanesi ile (nr. 3410, 3698) Süleymaniye 
Kütüphanesi'nin değişik bölümlerinde (Âşir Efendi, Ayasofya, Cârullah 
Efendi, Fâtıh, Pertev Paşa) on beş kadar nüshası bulunan Şevâhidü'n- 
nübüvve'nin çeşitli baskıları yapılmıştır (Hindistan 1279, 1288; Leknev 
1876, 1882; nşr. Hasan Emin, Tahran 1379). Eserin Senâi Mehmed Efendi 
ve Ahizâde Abdülhalim tarafından yapılan Türkçe tercümelerinin yazmaları 
günümüze ulaşmıştır (meselâ bk. İÜ Ktp., TY, nr. 2447, 3468). Lâmii 
Çelebi'nin yer yer ilâvelerle gerçekleştirdiği tercüme (Tercüme-i 
Şevâhidü”'n-nübüvve) sekiz cüz ve bir cilt halinde basılmıştır (İstanbul 
1293). Kâtib Çelebi'nin değerlendirmesine göre Ahizâde'nin çevirisi dil ve 
üslüp bakımından ondan daha başarılıdır (Keşfü'z-zunün, Il, 1066-1067). 
Eser Lâmli Çelebi'nin tercümesinden faydalanılarak Şevahidü'n-nübüvve 
Tercümesi (nşr. Muzaffer Ozak, İstanbul 1958), Peygamberlik Müjdeleri 
(İstanbul 1969; İstanbul 1396/1976) ve Şevâhid-ün Nübüvve (İstanbul 
2002) adıyla günümüz Türkçesine aktarılmış olup bu çevirilerde çeşitli 
hatalar bulunmaktadır. 
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Mustafa Öz 


ŞEVK 


(âsi) 
Derin arzu, özlem anlamında felsefe ve tasavvuf terimi. 


Sözlükte “istemek, arzulamak, özlemek” anlamına gelen şevk kelimesi 
felsefe ve tasavvuf literatüründe “herhangi bir varlığın, kendi varlık 
kategorisi içinde en yüksek derecede yetkinliğe ulaşabilmesi için gerekli 
niteliklere sahip olmaya duyduğu derin arzu ve eğilim; kalbin sevdiğine 
kavuşma arzusu, sevilenin ismi anıldığında kalpte duyulan heyecan” vb. 
şekillerde tarif edilmiştir (et-Ta'rifât, “şevk” md.; Tehânevi, I, 770; Serrâc, 
s. 59). Şevk yerine aynı kökten iştiyâk da kullanılır. Kur'ân-ı Kerim'de şevk 
kelimesi yer almaz. Özellikle “Allah'a kavuşmayı arzulama” mânasındaki 
ifade kalıbı içinde recâ kavramı şevk ile aynı anlamda kullanılmıştır (M. F. 
Abdülbâki, el-Mu'“cem, “rev” md.). Hz. Peygamber'in bir duasındaki 
benzer ifadede recâ yerine şevk geçmektedir (Müsned, IV, 264; V, 191; 
Nesâi, “Sehv”, 62). Bazı hadislerde aynı bağlamda recâ ve hubb (sevme) 
kavramları yer alır (Wensinck, el-Mu'*cem, “hbb”, “Iky” md.). 


Felsefe. İslâm felsefesinde genellikle biri tabii, diğeri iradi olmak üzere iki 
türlü şevkten söz edilir. İlki bir cismin formu, varlığı veya konumu 
açısından kendi yetkinliğini kazanma yönündeki doğal eğilimi, ikincisi 
canlıların, bu arada insanın algıladığı, hayal, vehim ve zan olarak iyi ve 
yararlı bulup elde etmek istediği şeylere yönelik iradi şevkidir. Bu şekilde 
şevk duyulup elde edilmek istenen şeyler lezzet, hâkimiyet veya iyi olduğu 
sanılan başka bir amaç olabilir. İbn Sinâ'ya göre iradi şekilde istenenlerin 
en değerlisi gerçek hayırdır ve akla ait olan bu istek “ihtiyar” diye 
adlandırılır (eş-Şifâ? el-İlâhiyyât (21, s. 387-388; en-Necât, s. 626-627; 
ayrıca bk. Fârâbi, el-Medinetü”l-fâzıla, s. 84-86). Şevki “bir varlığın kendi 
yetkinliğini kazanmak 


için eksikliğini duyduğu bir amaca ulaşması” şeklinde tanımlayan İslâm 
filozoflarına göre Allah eksiklikten ve kendisi için bir amaç gütmekten 
münezzeh olduğundan O'nun hakkında şevkten söz edilemez. Ayrıca bir 


şeye iştiyak duyan onun karşısında edilgen durumda bulunur; halbuki Allah 
asla edilgen olmayacağından hiçbir şeye iştiyak duymaz; O'nun iradesi bir 
gayeye yönelmiş durumdaki şevk ve arzudan münezzehtir (Fârâbi, et- 
Ta'likât, s. 37; İbn Sinâ, eş-Şifâ? el-İlâhiyyât (21, s. 285-286, 363; Gazzâli, 
Makâşıdü”l-felâsife, s. 164-165). 


Sudür sürecindeki feleklerden başlayıp ay altı âleminin en alttaki varlığı 
olan maddeye kadar her varlık bir üsttekine göre eksiklik taşıdığından kendi 
yetkinliğini tamamlamaya şevk duyar ve bu şevk hareketi doğurur. Ancak 
ay altı âlemindeki maddi varlıkların aksine feleklerin hareketi ruhani 
(nefsani) ve iradidir. Yine felekler, maddeden soyutlanmış akıllara 
benzemeye şevk duyduklarından ay altı âlemindeki canlıların arzu (şehvet) 
ve öfke güçlerinden doğan hareketlerinin aksine feleğin hareketi akli 
harekettir. Feleklerden her birinin ayrı bir mâşuku, dolayısıyla kendine 
mahsus bir şevki vardır; hepsinin ortak mâşuku ise Allah'tır (Fârâbi, 
“Uyünü”l-mesâ il, s. 62). İbn Sinâ'nın açıklamalarına göre bütün hayırlar 
ilk varlıktan (Allah) taştığı için feleklere ait hareketlerden başlayarak her 
varlık mümkün olduğu ölçüde ilk varlığa benzemek amacıyla hareket eder; 
diğer bütün varlıkların hareketi de böyledir. Feleklere ait hareketin 
başlangıcı şevk ve ihtiyardır. İbn Sinâ, bu şekilde sürüp giden hareketlerin 
bir tür meleki veya feleki ibadet olduğunu söyler. Çünkü hareketin amacı ay 
altı âlemi değil hayr-ı mahza (Allah) benzeme arzusu ve O'na duyulan 
ıştıyaktır. Semavi cisimler ortak mâşukları olan Allah'a duydukları şevkten 
dolayı dairevi hareket ederse de O'ndan sonraki mâşukları değiştiği için 
hareketleri de farklılaşır (€eş-Şifâ? el-İlâhiyyât (21, s. 390-394, 397-398; en- 
Necât, s. 630-633, 637). 


İslâm filozofları, insanın bedensel ve psikolojik hareketleriyle zihinsel 
güçlerinin işleyiş sürecini ve nihayet mutluluk arayışını da şevk kavramıyla 
açıklar. Buna göre organlardaki fizyolojik güç hareketin başlatıcısı diye 
görülürse de gerçekte şevk olmadan hiçbir psikolojik, dolayısıyla fiziksel 
hareket meydana gelmeyeceği için asıl başlatıcı unsur şevk gücüdür. Buna 
göre her psikolojik hareketin en yakın ilkesi organlardaki hareket ettirici 
güç, o gücü harekete geçirense şevktir. Şevk tahayyül ve düşünme gücüne 
bağlı olduğuna göre hareketin en üst ilkesi bu zihinsel güçlerdir. Öte yandan 
ınsanın faal akılla ittisâli sayesinde zihnine mâkuller hakkında yansımalar 
gelince onda doğal olarak bu konularda daha çok bilgi edinme yönünde bir 


istek doğar. İnsanın mutluluğu arzulaması ve onun gerekleri olan güzel 
füllere yönelmesi bu iştiyakın doğmasına bağlıdır (Fârâbi, el-Medinetü”|- 
faZıla, s. 84-86; İbn Sinâ, eş-Şifâ? el-İlâhiyyât (21, s. 285-286). Şevk 
kavramı insanın mutluluğa, özellikle de uhrevi saadete duyduğu güçlü istek 
ve özlem bağlamında sıkça kullanılmaktadır. İbn Sinâ âhiret mutluluğunu 
anlatırken üç farklı insan tipinden söz eder. 1. Dünyada bedensel zevk ve 
tutkularının esiri olmayıp en yüksek zihni aydınlanma, yetkinlik ve 
mutluluğun farkına varan, buna şevk duyan ve kendilerini buna hazırlama 
yönünde çaba harcayanlar. Bunlar ebedi mutluluğu kazanacaktır. 2. Kendi 
yetkinliklerine şevk duyacak şekilde bilgi sahibi olmakla birlikte bedensel 
zevklerine ve tutkularına esir oldukları ve yetkinlik çabası göstermedikleri 
için şevk duydukları yetkinliğe ulaşamayanlar. Bunlar, öldükten sonra bir 
yandan yetkinlik şevki ve özlemini yaşarken diğer yandan bedenden 
ayrılmış olmalarına rağmen eski ilişkilerinin kalıntısı olan bir olumsuz 
motif mutluluklarını engeller. 3. Yetkinlik ve kemal hakkında tamamen 
bilgisiz yaşamış olanlar. Bunlardan dünyada iken bedensel taleplerini 
karşılama uğruna kötülüğe bulaşmayanlar âhirette Allah'ın rahmeti 
sayesinde bir tür rahata kavuşur. Kötülük eğilimlerini geliştirenler ise 
âhirette dünyadaki zevklerine şevk duyacaklar, fakat buna ulaşamamanın 
derin azabını yaşayacaklar (eş-Şifâ? el-İlâhiyyât (21, s. 427-432; en-Necât, 
681-691, 694-696). Benzer fikirler Gazzâli'nin Makâşıdü'l-felâsıfe'sinde de 
yer alır (s. 306-307). 


Tasavvuf. Tasavvuf kültüründe şevk teriminin oldukça erken dönemlerde 
hal ve makam gibi kavramlardan önce ortaya çıktığı belirtilmektedir (EP 
(Fr.J, IX, 390). İlk süfilerden Şakik-ı Belhiye isnat edilen Risâle-i Âdâbü”!- 
“Ibâdât'ta (s. 114) kelimenin “cennet arzusunu aşarak Allah'a muhabbet 
mertebesine ulaşma” anlamında kullanıldığı görülmektedir. Hârıs el- 
Muhâsibi'den nakledilen rivayetlerde şevk hakkında verilen bilgilerdeki 
tasavvufi derinlik, kavramın daha o zamanlar muhabbetle bağlantılı şekilde 
nazari tasavvufun önemli terimleri arasında yer aldığını gösterir. Muhâsibi 
burada şevki sevginin aynı veya onun neticesi sayan, şevk ışığının sevgi 
ışığından geldiğini, sevgisi olmayanın şevkinin de olmayacağını bildiren 
görüşlere yer verir (Ebü Nuaym, X, 78-79, 87,91, 95, 96). Ebü Tâlib el- 
Mekki şevki “muhabbet makamları içinde yüksek bir makam” diye zikreder 
(Kütü”l-kulüb, H, 60). Kuşeyri'ye göre kalplerin sevgiliye (Allah) duyduğu 
derin özleme şevk denir. Bir kimsenin şevki sevgisi oranındadır. İlk 


süfilerden Seri es-Sakati şevki “ârıfin ulaşabileceği en yüksek makam” 
şeklinde tanımlar. Ancak muhabbetin şevkten daha üstün olduğunu 
söyleyenler çoğunluktadır (er-Risâle, 11, 626, 628, 630). Hâce Abdullâh-ı 
Ensâri gibi bazıları ise şevkin avam için olduğunu ve Havas için hastalık 
sayıldığını söylemiştir. Zira ancak görülmeyene (gâib) şevk duyulur, 
halbuki Allah gâib değil hâzırdır. “Nerede olursanız olun O sizinle 
beraberdir” meâlindeki âyet de (el-Hadid 57/4) bunu ifade etmektedir 
(Beaurecucil, s. 283). Geç dönem tasavvuf müelliflerinden Ahmed 
Ziyâeddin Gümüşhânevi'ye göre avamın şevki dünyaya, havassın şevki 
cennete, havassın en seçkinlerinin şevki ise mevlâyadır (Câmi u”l-uşül, I, 
203-204). Gazzâli, Ebü Tâlib el-Mekki'nin Kütü'l-kulüb'undan 
yararlanarak (11, 60-64) şevk ile muhabbet arasında kesin bir illiyet ilişkisi 
kurar. Çünkü hakkında bilgi (idrak) sahibi olunmayan birine iştiyak 
duyulmadığı gibi tamamen idrak edilene de iştiyak duyulmaz. Arifler, ilâhi 
sırlardan bazılarına muttali olsalar bile bunların hakikatlerini değil 
temsillerini ve zâ-hiri görünüşlerini idrak ettikleri, dünya meşgaleleri 
ıdraklerini sınırladığı ve bütün bu engeller ancak âhirette ortadan kalkacağı 
için Zorunlu olarak onların ilâhi hakikatlere ulaşma şevkleri devam 
edecektir. Öte yandan ilâhi hakikatlerin sınırı yoktur; kul bunların bazıları 
hakkında bilgiye kavuşsa da birçoğu ona hep gizli kalacaktır; bundan dolayı 
şevkin de sonu yoktur. Ayrıca ilâhi hakikatler öylesine aşkın ve sınırsızdır 
ki bunları ancak Allah'ın ilmi kuşatabilir; kul, ilâhi cemal ve celâlin her 
durumda kendi bilgisini aştığını bildiğinden onlar hakkındaki bilgisi 
arttıkça bilmediklerini bilme şevki de hep sürecektir (İhyâ?, IV, 322-324). 


Filozoflar Allah'ın ihtiyaçtan, dolayısıyla kendisi için bir amaç gütmekten 
münezzeh olduğundan O'na şevk isnat edilemeyeceğini belirtirken tasavvuf 
kaynaklarında Allah'ın kullarına duyduğu şevkten söz edilmektedir. Ebü 
Ali ed-Dekkâk, Hz. Peygamber'in, “Allahım, gönlüme sana kavuşma 
şevkini vermeni diliyorum” şeklindeki 


duasını (Müsned, IV, 264; V, 191; Nesâi, “Sehiv”, 62) açıklarken şevkin 
100 parçadan oluştuğunu, Allah'ın doksan dokuz parçayı kendisine 
ayırdığını, birini de insanlara dağıttığını söyler. Tasavvuf kaynaklarında 
Allah'ın kullarına duyduğu iştiyakı anlatan ifadeler yer alır (meselâ bk. 
Kuşeyri, Il, 629, 630; Gazzâli, İhyâ?, IV, 324). Muhyiddin İbnü”l-Arabi gibi 
bazı süfiler şevk ile iştiyakın birbirinden farklı olduğunu söylemişlerdir. 


Buna göre Allah'a kavuşunca şevk son bulurken iştiyak devam eder. Şevk 
herkes için geçerli bir makamdır; iştiyak ise özel bir makam olup o hali 
yaşayan süfiler şaşkına döner, ne yapacaklarını, nerede duracaklarını 
bilemezler (el-Fütühâtü'l-Mekkiyye, Il, 364; Kuşeyri, 11, 626, 627). Ebü 
Tâlib el-Mekki benzer tesirleri şevk için kullanır (Kütü”l-kulüb, 11, 60, 64). 
Süfüler ibadetlerin yalnızca muhabbet ve şevkten dolayı yapılmasına büyük 
önem verirler. Meselâ Süfyân es-Sevri'nin bir sorusu üzerine Râbia el- 
Adeviyye şöyle demiştir: “Allah'a cehenneminden korktuğum ve cennetini 
istediğim için değil O'na duyduğum sevgi ve şevkten dolayı ibadet ettim” 
(Gazzâli, İhyâ?, IV, 310). Yahyâ b. Muâz'ın “organların nefsâni arzulardan 
bağının kesilmesi” şeklindeki şevk tanımından da anlaşılacağı üzere 
(Kuşeyri, 11, 627) süfiler şevki ahlâki bir kavram olarak da kullanmışlardır. 
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Mustafa Çağrıcı 


ŞEVK, Tasadduk Hüseyin 


(Bs Open âli) 
(1783-1871) 
Mesnevileriyle tanınan Urdu şairi. 


Leknev şehrinde doğdu. Daha çok Nev-vâb Mirza diye tanındı ve şiirlerinde 
“Şevk” mahlasını kullandı. Babası Âkâ Ali Han ve babasının amcası Mirza 
Ali Han bölgenin meşhur hekimleridir. Mirza Ali Han'a Leknev nevvâbı 
tarafından “hekimü”l-mülük” unvanı verilmişti. İyi bir öğrenim gören ve 
değişik ilim dallarında yetişen Şevk de bu mesleği seçtiğinden “hekim” 
lakabını aldı. Çocukluğundan beri şiir ve edebiyata ilgi duyan bir arkadaş 
topluluğu içinde yer alan Şevk arkadaşlarının etkisiyle küçük yaşta şiir 
söylemeye başladı. Bu toplulukla birlikte avlanma, panayır ve eğlence 
mekânlarını dolaşmanın yanı sıra Şii bir aileden geldiği için Kerbelâ ve 
âşürâ törenlerine de katıldı. Kendi döneminde Leknev'in seçkinleri 
tarafından yas merasiminden çok eğlence meclisi olarak görülmeye 
başlanan bu törenler şiirini geliştirmesinde bir teşvik unsuru oldu. Eved 
(Oudh, Evadh) nevvâblarının sarayında büyük nüfuzu bulunan Mirza Ali 
Han'ın itibar sahibi oğlu Hekim Mesihuddevle Bahâdır kendisinden farklı 
bir mizaca sahip, zevk ve eğlenceye düşkün olan Şevk'i saraydan uzak 
tutmaya çalıştıysa da o Vâcid Ali Şah zamanında sarayda görev almayı 
başardı. Şevk, Leknev'de vefat etti. 


Dönemin ünlü şairi Ateş'in talebesi olan Şevk hayat tarzı, düşünceleri, 
eserlerinde işlediği konular ve bunları ele alış biçimiyle klasik bir Leknev 
ekolü şairidir. Şevk'in özellikle mesnevileri şiddetle eleştirilmiş, buna 
karşılık üslübunun etkileyiciliği, dilinin akıcılığı ve sadeliğiyle devrin 
büyük şairleri arasında yer almıştır. Daha çok mesnevileriyle ün kazanan 
Şevk'in eserleri arasında dört mesnevisi önemlidir: Ferib-i “Işk, Bahâr-ı 
“Işk, Zehr-i “Işk (nşr. Emir Hasan Nürâni, Dehli 1980; nşr. Mecnün 
Gorakpüri, Karaçı 2005) ve Lezzeti “Işk. Bunlardan ilk üçü Fermân 
Fetihpüri (Lahor 1972) ve Reşid Hasan Han (New Delhi 1998) tarafından 


bir arada neşredilmiştir. Şevk”'in mesnevilerini Atâullah Pâlvi de 
Mesneviyyât-ı Şevk adıyla yayımlamıştır (Patna 1975). Bunlardan başka az 
sayıda gazeli, müteferrik beyitleriyle kırk bir bentlik “vâsuht”u 
bulunmaktadır. Şairin en çok bilinen eseri olan Zehr-i “Işk'ta hacca giden 
kocası tarafından Şevk'in evine bırakılan genç bir kadınla Şevk'in 
kayınbiraderi arasında geçen gerçek bir aşk macerası anlatılır. Hacdan 
dönen kocası eşini almaya gidince âşığından ayrılmaya dayanamayan kadın 
intihar eder. Şairin böyle bir olaydan etkilenerek yazdığı bu mesnevideki 
duygu yoğunluğu ve anlatım coşkusu, Urduca'nın en meşhur 
mesnevilerinden kabul edilen Sihrü”l-beyân'dan daha çok beğenilmiştir 
(Ebü'l-Leys Sıddiki, s. 604-605). Şevk'in külliyatını yayımlayan Şah 
Abdüsselâm (Leknev 1978) mesneviyi İngilizce*ye çevirmiştir (Zahr-i Ishg 
or The Poison of Love, Delhi 1982). 
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Halil Toker 


ŞEVKÂNİ 


(ssl) 


Ebü Abdillâh Muhammed b. Ali b. Muhammed eş-Şevkâni es-San'âni el- 
Yemeni (6. 1250/1834) 


Çok yönlü İslâm âlimi, müctehid. 


28 Zilkade 1173'te (12 Temmuz 1760) San'a'nın güneydoğusundaki 
Şevkân'da doğdu. Babasının kırk yıl boyunca kadılık yaptığı San'a'da 
yetişti. Yemen'deki Zeydi imâmetinin kurulmasında ve idaresinde çok etkin 
olmuş, Osmanlı Devleti'ne karşı savaşlarda önemli roller üstlenmiş köklü 
bir aileye mensuptur. Şevkâni, devrin Zeydi muhitlerinde kabul gören 
müfredata uygun biçimde öğrenim hayatına başladı. Babasının desteği 
sayesinde bütün vaktıni ilme hasredebileceği rahat bir gençlik dönemi 
yaşadı. Başkadılıkta bulunduğu yıllarda Zeydi imamları ile katıldığı bazı 
askeri seferler hariç San'a dışına çıkmadı. Devrin ehl-i hadis ve tecdid 
hareketinin Yemen'deki önemli simalarından Abdülkâdir el-Kevkebâni ve 
Hasan b. İsmâil el-Mağribi ile Zeydi geleneğinin savunuculuğuyla tanınmış 
Abdullah b. İsmâil en-Nehmi ve Zeydi fıkhının önde gelen ismi Yahyâ b. 
Muhammed el-Hevsi gibi San'a'daki ilmi hayatın çeşitli yönlerini temsil 
eden âlimlerin talebesi oldu. Eğitim hayatı boyunca gerek Yemen kültür 
havzasına ait birçok önemli eseri, gerekse müteahhirin devri İslâm 
dünyasının merkez 


bölgelerinde öne çıkan medrese metinlerini tahsil etti. Bu sırada ilm-i 
hey'etle vaz! gibi bazı ilimleri kendi gayretiyle öğrenmeye çalıştı. Henüz 
eğitimini tamamlamadan ders okutmaya başladı ve bir müddet sonra günde 
ondan fazla halkaya ders veren bir hoca oldu. Oğlu Ahmed'in yanı sıra 
Muhammed b. Hasan ez-Zimâri, Muhammed b. Ahmed es-Südi, 
Muhammed b. Ahmed Meşham es-San'âni, Ahmed b. Abdullah ed- 
Damedi, Ali b. Ahmed Hâcir es-San'âni ve Ahmed b. Ali b. Muhsin b. 
İmâm el-Mütevekkil-Alellah gibi talabeleri Yemen'in ilmi, idari ve adli 
hayatında önemli roller üstlendi. Öğrenciliği devam ederken fetva vermeye 


başladı ve yirmili yaşlarında tanınmış bir müftü haline geldi. Yemen 
Zeydiliği içinde gelişerek Sünni kaynak ve usul anlayışının kabul 
edilmesini ve ehl-i hadisin bazı ilkelerinin benimsenmesini isteyen akımın 
Şevkâni üzerindeki etkisinin bu dönemde giderek arttığı görülmektedir. Bu 
çerçevede 1205'te (1791) yazdığı el-“İkdü?s-semin'de bir yandan Zeydi 
inanışına paralel olarak Hz. Ali'nin sahâbe içindeki özel mevkiini koruyan 
diğer yandan Sünni hilâfet anlayışını teyit eden bir çizgi benimsedi. Üç yıl 
sonra İrşâdü”l-gabi'yi kaleme alıp Zeydi toplumlarında yaygın olan, bazı 
sahâbilere sebbetme âdetine yine Zeydi kaynaklarını kullanarak karşı 
çıkması bu mezhebin yaygın olduğu çevrelerde büyük tepki uyandırdı. Bu 
tepkilere karşı kendisini koruyan Yemen İmamı Mansür Ali b. Abbas 
1209'da (1795) Şevkâni'yı kâdılkudât tayın etti. Vefatına kadar 
kadılkudâtlık makamında kalan Şevkâni devletin iç ve dış politikalarını 
belirlemede önemli roller üstlendi ve kırk yılı aşan bu görevi esnasında 
Yemen'in en etkili siyasal kişiliklerinden biri haline geldi. 


Sünni-Şii geriliminin çatışmalara dönüştüğü 1210'da (1795-96) başta 
Kevkebâni olmak üzere bazı hocalarının teşvikiyle kaleme aldığı Neylü”|1- 
evtâr'ı tamamlayıp talebelerine okutmaya başlaması, Şevkâni'nin Zeydi 
kelâmıyla ve Zeydiliğin Yemen'deki kolu olan Hâdeviliğin kaynak 
anlayışıyla irtibatını kesme sürecinde önemli bir dönüm noktası teşkil etti. 
Vehhâbi hareketinin gerek askeri gerek sosyal etkilerini özellikle Kuzey 
Yemen üzerinde hissettirdiği dönemde bu hareketin vurguladığı şeyleri ve 
temel iddialarını paylaşan ed-Dürrü'n-nazid ile Şerhu?ş-Şudür gibi eserleri 
ve çeşitli fetvalarıyla bir yandan kendi tecdid anlayışını geliştiren, diğer 
yandan bu hareketin siyasi yönden Yemen'e girmesinin gerekli olmadığını 
ıma ederek Yemen imâmetinin çıkarlarını koruyan bir çizgi takip etti. 1216 
Ramazanında (Ocak 1802) yeniden patlak veren Sünni-Şii çatışmasının 
bastırılmasının ardından Hâdeviliğin bazı önemli simalarının ağır cezalar 
almasını sağlayıp kendisine muhalefet eden çevrelere karşı iktidarını 
güçlendirdi. 1222'deki (1807) ekonomik krizde devletin şer'i 
yükümlülükler dışında hiçbir vergi almaması yönündeki teklifini Mansür 
Ali'ye kabul ettirdiyse de Yemen imâmetinin mali politikalarını ehl-i hadis 
Selefiliğine yakın bir çizgiye çekme teşebbüsü başarısızlıkla sonuçlandı. Bu 
tecrübenin ardından ed-Devâ 'ül-“âcıl gibi eserleri çerçevesinde Yemen 
Devleti ve toplumunun problemlerine yönelik konulara daha çok temas 
etmekle birlikte kapsamlı bir ıslahat projesi geliştiremedi. Kadılkudâtlığa 


tayininden yaklaşık yirmi yıl sonra, öğrenciliğinden beri ehl-i hadis 
Selefiliği çizgisinde geliştirdiği kaynak ve usul anlayışının olgun 
örneklerini tamamlamaya başladı. Nitekim bu çerçevedeki en önemli 
çalışmaları sayılan et-Tuhaf, Fethu”l-kadir, İrşâdü”l-fubül ve es-Seylü”l- 
cerrâr gibi eserlerini 1228-1235 (1813-1820) yılları arasında kaleme aldı. 
Yemen imâmetinin karşılaştığı önemli siyasi meselelerde görüşüne 
başvurulan Şevkâni kâdılkudâtlığın yanı sıra zaman zaman vezir, vali ve 
saray görevlisi gibi idari makamların yetkilerine dahil sorumluluklar 
üstlendi. Mansür Ali ile halefi ve oğlu Mütevekkil Ahmed arasındaki 
ıhtılâfta olduğu gibi birçok siyasi çekişmede ve çeşitli isyanlarda ara 
buluculuk yaptı, imâmetin dış siyasetinin şekillenmesinde rol oynadı. 
Meselâ Necid Emiri Abdülaziz b. Muhammed b. Suüd ve Mekke Emiri 
Galib b. Müsâid ile yapılan bazı yazışmaların yanı sıra Bâbıâli ve Mehmed 
Ali Paşa'nın temsilcileriyle bir kısım görüşmeleri yürüttü. Kâsımi 
ımâmetinin Yemen'e hâkim olduğu dönemde yaşayan Şevkâni 26 
Cemâziyelâhir 1250”de (30 Ekim 1834) vefat etti. San'a'nın Huzeyme 
Kabristanı'na defnedildiyse de bu kabristanın 1966'da yıkılması üzerine 
mezarı Filayhi Camii'nin haziresine nakledildi. Kendisinden sonra 
kâdılkudât olan kardeşi Yahyâ ve oğlu Ahmed'le devam eden soyu 
Yemen'in siyasal ve kültürel hayatında etkili olmayı sürdürdü. 


İlmi Şahsiyeti. Şevkâni, Yemen Hâdevi toplumu içinde özellikle IX. (XV.) 
yüzyıldan itibaren Sünni kaynak anlayışını benimsemeye yönelik gelişen ve 
modernleşme sürecine kadar devam eden eğilimin en tanınmış simasıdır. 
Ebü Abdullah İbnü”l-Vezir (6. 3840/1436), Hasan el-Celâl, Makbili ve Emir 
es-San'âni'nin (6. 1182/1768) şekillendirdiği bu akımın son noktasını 
Şevkâni teşkil etmektedir. İbn Teymiyye ve İbn Kayyim el-Cevziyye”den 
etkilenmekle beraber yaklaşım ve iddialarının temelleri ehl-i hadis 
Selefiliğinde bulunan söz konusu akımın XII. (X VT.) yüzyılda Kâsımi 
ımâmeti tarafından himaye edildiği görülmektedir. Bu politika, Şevkâni'yi 
akımın yaklaşımlarını benimsemiş genç bir hoca iken kadılkudâtlığa 
getirerek ona kadılık ve müderrislik görevlerine kendi öğrencilerini tayın 
etme, böylece de görüşlerini Hâdevi toplumu üzerinde uygulama imkânı 
vermiştir. Şevkâni, modernleşme sürecinden önce genellikle İslâm 
medeniyetinin merkez bölgelerinin dışında ortaya çıkan, ilmi olduğu kadar 
içtimai ve siyasi gündemlere de sahip tecdid hareketlerinden birini temsil 
etmektedir. İslâmi ilimlerdeki çalışmalarının yanı sıra gerek kendi anlayışını 


meşrulaştıran bir İslâm tarihi inşa etme teşebbüsü, gerek hedeflediği âlim 
tipini yetiştirmek için yeni bir müfredat hazırlaması, gerekse talebeleriyle 
Yemen toplumunda söz sahibi olacak teşebbüslerde bulunan bir çevre 
meydana getirmesi, onun sadece telif ve yargı işleriyle meşgul bir âlimden 
ziyade çok boyutlu bir tecdid hareketinin önderi olduğunu göstermektedir. 
Eser ve görüşleriyle M. Reşid Rızâ gibi şahsiyetleri hayli etkilemişse de 
onu modern İslâm düşüncesinin erken öncülerinden biri diye niteleyen 
çalışmalar ciddi bir yanılgıya düşmektedir. Şevkâni, entelektüel seviyede 
Batılılaşma çabaları henüz kendi yaşadığı coğrafyaya girmemişken İslâm 
medeniyetinin kendine has dilini, meselelerini ve literatürünü kullanıp bu 
medeniyete yönelik önemli eleştiriler ortaya koymuştur. Şevkâni'nin hem 
öğrenim hayatının hem müctehid yetiştirmek için teklif ettiği müfredatın 
muhtevasını oluşturan metinler büyük ölçüde onun yaşadığı dönemde İslâm 
medeniyetinin ulaştığı noktayı temsil eden eserlerdir. Ancak temel iddiaları 
ehl-i hadis Selefiliğini yansıtmakta ve çağdaşı olan diğer tecdid 
hareketleriyle mukayese edildiğinde eserlerinde görülen zâhiri temayüllerin 
daha kuvvetli olduğu anlaşılmaktadır. Yazıldıkları tarihler dikkate alınarak 
incelendiğinde Şevkâni'nin eserlerinde Hâdevi kültürünün izlerinin giderek 
azaldığı, buna karşılık ehl-i hadis Selefiliğinin etkisinin arttığı 
görülmektedir. Söz konusu eğilim süreci içinde eserlerinde yer verdiği bazı 
görüşlerinin değiştiği anlaşılmaktadır. Kaynak, iddia ve üslüp açısından 
Vehhâbilik”le arasında dikkat çekici paralellikler bulunmasına rağmen 
Şevkâni'yı bu hareketin bir 


parçası diye kabul etmek yanlış olur. Yemen Zeydi imâmetinin en önemli 
devlet adamlarından biri olarak Şevkâni, hem Vehhâbiler'e hem diğer 
devletlere ve siyasi hareketlere karşı kendi devletinin çıkarlarını gözeten bir 
tutum sergilemiştir. 


Görüşleri. 1. Fıkıh. Şevkâni'nin fıkıh anlayışını belirleyen prensipler 
nasların zâhirine bağlılık, sahih senedli âhâd hadisi âyete denk bir delil 
değerinde sayma, ictihadın sürekliliğini ve taklidin reddini esas alma ve 
mezheplere karşı çıkma şeklinde özetlenebilir. Bu kabulleri onu hem Sünni 
fıkıh mezheplerine hem de Hâdeviliğe karşı tavır almaya sevketmiştir. Fıkıh 
usulünün naslarla temellendirilmesi halinde fıkhın zandan büyük ölçüde 
uzaklaştırılabileceğini düşünen Şevkâni, naslarla doğrudan irtibatı 
bulunmayan her türlü usul meselesinin reddedilmesi gerektiğini ve birçok 


usul kaidesinin aslında re'y kaynaklı olup tartışılmadan kabul edildiğini 
ileri sürmekte, bu çerçevede kelâm, mantık ve dile dair terim ve meselelerin 
fıkıh usulünde yerinin bulunmadığını iddia etmektedir. Ona göre fıkıh usulü 
ictihad için gereken en önemli ilim sayılmasına rağmen mevcut haliyle tam 
aksi bir amaca hizmet etmekte ve müctehid yerine mukallid 
yetiştirmektedir. Nasların mefhum alanının klasik İslâm ilimlerinde ve 
özellikle fıkıhta anlaşılandan çok daha geniş olduğunu söyleyen Şevkâni'ye 
göre fıkıh ilminde çok defa naslarla hüküm verme imkânı varken Kur'an ve 
Sünnet'te hüküm bulunmadığı ileri sürülerek re'ye başvurulmuştur. 
Hadislerle ameli birtakım kayıtlarla sınırlandırdıklarını düşündüğü 
mezheplerin anlayışına karşı çıkan ve bir hadisin senedinin sıhhat şartlarını 
taşıdıktan sonra hiçbir gerekçe ile terkedilemeyeceğini düşünen Şevkâni bu 
çerçevede umümü'I-belvâ, râvinin rivayetiyle amel etmemesi, amel-i ehl-i 
Medine ve nassa ziyade gibi prensiplere dayanarak bazı âhâd rivayetlerle 
amel etmeyen Hanefi ve Mâlikiler'i eleştirir. Ona göre fıkıh tarihinde 
mezheplerin ilmi gelenekleri içinde oluşmuş hadis eserlerine başvurulduğu 
ve hadis literatürü bir bütün olarak fıkıh çalışmalarının malzemesi haline 
getirilmediği için mezhep mensubu âlimler birçok hataya düşmüştür. 
Mürsel hadisin delil değerini reddeden Şevkâni, fili sünnetin vücüb ifade 
edemeyeceğini ve zayıf rivayetlerin birbirini desteklemesi durumunda 
birlikte hüccet olabileceğini kabul etmektedir. Sahâbi kavlinin ictihaddan 
ibaret bulunduğunu vurgulayıp icmâın hem vukuunun muhtemel olmadığını 
hem de mezhepleşme gibi etkenlerden ötürü sıhhatli bir şekilde 
gerçekleşemeyeceğini savunmaktadır. Müslümanların görüşlerinin bir 
meselede birleşmesi bu kişilerin meydana getirdiği topluluğa din sahasında 
teşri' yetkisi vermez. Bir yandan icmâ edilen görüşlerin esasen ictihad 
ürünü sayıldığı için daha sonra ortaya çıkacak ictihadları 
nakzedemeyeceğini vurgulayan Şevkâni, diğer yandan icmâın tesbitinde 
Dâvüd ez-Zâhiri gibi kişilerin görüşlerinin dikkate alınmayacağını söyleyen 
Nevevi gibi müellifleri tenkit eder. Şevkâni, hem naslardan uzaklaşmayı 
hem de mezheplerin ve taklidin ortaya çıkışını re'y ile hareket etmenin 
sonucu diye görmektedir. Re'ye muhalefetini naslara ve ilk nesillerden 
aktarılan rivayetlere dayandırmakta, mezhep taassubu ve hile-i şer'iyye gibi 
gelişmeleri re'y ile hareket etmenin birer neticesi olarak sunmakta ve Ehl-i 
kitabın dinlerini tahrif etmesiyle mezhep mensuplarının İslâm”ı aslından 
koparmalarının ortak sebebini re?yin teşkil ettiğini ileri sürmektedir. İbn 
Hazm'ın kıyas hakkındaki görüşlerine katıldığını söyleyerek fıkıh 


usulündeki illeti belirleme yollarının re'y kaynaklı olduğunu, re'yın ise 
dinde geçerli bir bilgi kaynağı sayılmadığını iddia edip kıyasa karşı çıkar. 
Ancak yine İbn Hazm gibi, fıkıh mezhepleri tarafından kıyas diye kabul 
edilen akıl yürütmelerin önemli bir kısmının kıyas olmayıp nassın mefhumu 
içinde yer aldığını vurgulayarak bu kıyaslar neticesinde elde edilen 
hükümleri benimser. İstihsana sert eleştiriler yönelten Şevkâni'nin istishâb, 
mesâlih-i mürsele ve örf delilleri hakkında açık bir şey söylememekle 
birlikte fürü eserlerinde bu delillerle istidlâlde bulunduğu görülmektedir. 


İctihadın farz-ı kifâye olduğunu söyleyen Şevkâni, bir dönemden sonra 
müctehid gelmediğini ileri sürmenin bu dönemlerde yaşayan müslümanların 
tekfir edilmesi anlamına geldiğini düşünür. İctihad faaliyetinin kesintiye 
uğramasını, naslarla irtibatın koparılması ve müctehid imamların 
görüşlerinin nasların yerine geçirilmesi olarak görür. Bu durumu Kur'an ve 
Sünnet'in neshi diye niteler. Taklidin haram olduğunu vurgulayıp müctehid 
sayılmayanların takınması gereken tavrın delile uymak olduğunu söyler. 
Delile uymak bir âmminin bir meselenin hükmünü müctehid bir âlime 
sorması, bu âlimin naslardaki ilgili hükmü ona anlatması, böylece onun bu 
hükümle amel etmesidir. Şevkâni, ictihadın ictihadı nakzedemeyeceğini öne 
sürerek bazı müctehidlerin mezhep imamı şeklinde nitelenmesine ve 
ıctihadda tecezziyi reddedip mutlak müctehidin bazı dönemlerde mevcut 
olmayabileceği anlayışına itiraz etmektedir. Müctehidin kendisini Asr-ı 
saâdet'te gibi görmesini ve vahye sanki ilk defa kendisi muhatap oluyormuş 
gibi araya hiçbir görüşü sokmamasını tavsiye eder. Mezheplerin 
teşekkülünden sonra ortaya çıkan tahric ve tercih gibi fıkhi faaliyetleri 
mezhep imamlarının görüşlerinin nasların yerine ikame edilmesi olarak 
telakki eder. Mezhep mensupları arasında da her dönemde müctehidlerin 
çıktığını söyleyen Şevkâni bu bağlamda Mâlikiler?den İbn Abdülber, Kâdi 
İyâz ve Ebü Bekir İbnü”l-Arabi'yi, Şâfiiler?'den İbn Abdüsselâm, İbn 
Dakikul*id, İbn Seyyidünnâs, Zeynüddin el-Irâkı, İbn Hacer el-Askalâni ve 
Süyüti'yi; Hanbeliler'den Muvaffakuddin İbn Kudâme, İbn Teymiyye ve 
İbn Kayyim el-Cevziyye'yi müctehidlik mertebesine ulaşmalarına rağmen 
ıctihadlarını açıklayamayan âlimler diye zikreder. Mezhep imamlarının 
merkeze alınıp sonraki dönemlerde ilmi seviyenin giderek düştüğünün 
kabul edilmesine karşı çıkarak bu devirlerde imamlarla aynı seviyede ve 
hatta onlardan üstün birçok âlimin geldiğini düşünür. Bu âlimlerden biri 
olarak İbnü”l-Vezir'i zikreder ve onun hem fıkıh hem kelâm imamları ile 


A A 


yarışabilecek bir ilme sahip olduğunu söyler. Şevkâni fürü-i fıkıh 
eserlerinde bazan Hâdevi fıkhından, bazan ıcmâdan yahut dört Sünni fıkıh 
mezhebinin ittifak ettiği görüşlerden ayrılmaktadır. Hâdevi fıkhına 
muhalefet ederek âdil ve Ehl-i beyt'ten imam bulunmasa da cuma 
namazının farz olduğunu, ezan ve kâmette “hayye alâ hayrı'I-amel” 
ifadesinin okunmaması gerektiğini ve mukimken namazların özürsüz 
cemedilemeyeğini savunur. Dörtten fazla kadınla evlenilebileceği, ribâ 
hadisinde zikredilmeyen cinslerin zikredilenlere ılhak edilemeyeceği ve 
bid'i talâkın hüküm belirtmediği gibi görüşleri ise 1cmâa veya Sünni fıkıh 
mezheplerinin ittifaklarına aykırı olarak nitelendirilmektedir. 


2. Hadis. Yemen Zeydiliği içinde gelişen hadis merkezli ilim anlayışının 
temsilcilerinden biri olan Şevkâni bu çevrede Sünni hadis kaynaklarının 
benimsenmesi için çalışmıştır. Zeydi kültüründe önemli yere sahip Ehl-i 
beyt muhabbetiyle Sünni hadis kaynaklarının kabulünü birbirine zıt gören 
anlayışa karşı hayatı boyunca yoğun bir mücadele vermiş, gerek eserleri 
gerekse fetvalarında bir hadisin eş-Şahihayn gibi önemli Sünni hadis 
kitaplarında yer almasını temel bir tercih sebebi olarak benimsemiştir. 
Müctehid olabilmek için 


öğrenilmesi gereken ilimlerin başında hadisin gelmesi gerektiğini düşünen 
Şevkâni'ye göre hadiste uzmanlık seviyesine diğer ilimlere kıyasla çok 
daha uzun bir çalışma sonucu ulaşılabilir. Özellikle kâdılkudâtlığından 
önceki hayatı dikkate alındığında kendisinin de hadis ağırlıklı bir faaliyet 
içinde bulunduğu, verdiği derslerin büyük kısmının hadise dair olduğu 
görülmektedir. Hocalarından Sünni hadis literatürünün birçok eserini 
okuyan Şevkâni'nin icâzetleri arasında ricâl eserlerinin azlığı dikkati 
çekmektedir. Ona göre Zeydilik gibi Sünni ilim geleneği de hadise yeterince 
önem vermemiştir. Nitekim kelâm ve fıkıh sahalarında senedi sahih kabul 
edilen hadisin tek başına yeterli delil teşkil etmesi anlayışı Sünni ilim 
dünyasına hâkim olamadığı gibi bu dünyayı şekillendiren Gazzâli ve 
Fahreddin er-Râzi gibi pek çok âlim de hadis alanına yeterince emek 
vermemiştir. Şevkâni'nin, senedi sahih hadislerin zâhir anlamlarıyla amel 
edilmesi gerektiğini benimseyip metin tenkidinden genellikle uzak durduğu 
anlaşılmaktadır. Erken dönem eserlerinde daha çok Zeydi çevrelerinde 
kullanılan zayıf rivayetlere yer verirken bu eğiliminin sonraki 
çalışmalarında giderek azaldığı görülmektedir. Büyük ölçüde Süyüti ve 


İbnü”l-Cevzi”'den etkilendiği anlaşılan mevzü hadis çalışmaları 
çerçevesinde bazı rivayetlerin kendisinden önceki literatürde mevzü kabul 
edilmesini eleştirmiş ve bu tavrıyla Leknevi gibi âlimlerin eleştirilerine 
hedef olmuştur. 


3. Tefsir. Şevkâni'nin tefsir çalışmalarının başlıca özellikleri, bu 
çalışmaların Mu'tezili kaynaklardan beslenen Zeydi tefsir geleneğinden 
farklılığı çerçevesinde anlaşılabilmektedir. Mu'tezili dirâyet tefsirlerine 
karşılık rivayet usulüne de yer vermeye çalışan Şevkâni bir yandan Kurtubi, 
İbn Kesir ve Süyüti gibi Sünni İslâm dünyasının önemli tefsir âlimlerinin 
eserlerinden, diğer yandan Zeydi toplumunda Sünni tefsir anlayışının 
önceki temsilcileri olan İbnü”l-Vezir gibi âlimlerin çalışmalarından 
yararlanmıştır. Genellikle Zemahşeri ve İbn Atıyye üzerinden Mu'tezili 
tefsirlere sık sık eleştiriler yönelten Şevkâni'nin Hz. Ali'nin imâmeti gibi 
birkaç noktada Şii tefsir kültüründen etkilendiği görülmektedir. Şevkâni, 
esbâb-ı nüzüle yer veriş tarzında Süyütü'yı takip etmiş, esbâb-ı nüzül 
rivayetlerini değerlendirirken tarih alanındaki bilgi ve çalışmalarını da 
kullanmıştır. Ona göre Kur'an'ın i'câzını âyet ve süreler arasındaki uyumda 
(münâsebâtü”l-âyât ve's-süver) aramak İslâm'ın esaslarına ve Kur'an'ın 
hususiyetlerine tamamen aykırıdır. Böyle bir uyumun insanlar tarafından 
kaleme alınmış metinlerde bile bulunabileceğini vurgulayan Şevkâni bir 
yandan bu konudaki eseriyle meşhur Bikâi'yı, diğer yandan bu anlayışa 
yakın duran ve ona eserlerinde yer veren Râzi ve Zemahşeri'yi eleştirir. 
Neshi reddedenlere karşı ağır ifadeler kullanır ve İsrâiliyat diye nitelenen 
rivayetleri şiddetle reddeder. Zaman zaman sened tenkidine tâbi tutmadan 
bazı zayıf rivayetlere yer verir. İstivâ ve kürsi gibi müteşâbih kelimelerin 
zâhir mânalarıyla anlaşılması gerektiği hususunda ehl-i hadis Selefiliğini 
benimser. İctihad ve taklid hakkındaki iddialarını tefsirine de yansıtır. 
Şevkâni'nin, özellikle atalarının yolundan gitmekte ısrar eden müşriklerle 
din adamlarını tanrı edinen hıristiyanların durumunu mukallitlerin 
mezheplerine bağlı kalmadaki ısrarlarına benzetmesi dikkat çekmektedir. 


4. Kelâm. Şevkâni, İslâm medeniyeti tarihi boyunca kazandığı muhteva 
açısından kelâm ilmine karşıdır. Hem Ehl-i sünnet'in hem de Mu'tezile” ye 
dayanan Zeydiyye'nin kelâmını temelsiz telakkiler bütünü diye gören 
Şevkâni, prensip olarak itikadi sahada akıl yürütmeye karşı çıkmamakla 
beraber kelâm ilminin akla dayalı bir disiplin sayıldığı görüşünü reddeder. 


Akli istid-lâllerle kelâm meselelerinde ne kadar farklı sonuçlara 
varılabileceği hususunda örnekler verir. Ona göre kelâmın birçok meselesi 
hakkında akıl yürütmek mümkün olmadığı gibi bu meselelerin vazedilmesi 
ve tartışılması İslâm tarafından öngörülmemektedir. Öte yandan kelâm 
literatüründen haberdar olmamayı bir İslâm âlimi için doğru bulmamakta, 
fakat kelâm eserlerinin ancak ilim tahsilinin son merhalelerinde okunması 
gerektiğini söylemektedir. Şevkâni, ehl-i hadis Selefiliğini hem görüş hem 
üslüp açısından ana hatlarıyla benimsemekle beraber bazı meselelerde söz 
konusu çizgiden ayrılmaktadır. Nitekim Allah'ın sıfatlarının anlaşılmasında 
Selef'in yoluna uyulup herhangi bir te'vile gidilmemesi gerektiğini birçok 
yerde ifade etmesine rağmen hayatının farklı dönemlerine ait eserlerinde 
vech, yed, ulüv gibi haberi sıfatları te'vil ettiği görülmektedir. Esmâ-i 
hüsnânın naslarla bildirilen isimlerle sınırlı olmadığını düşünen Şevkâni, 
halku'l-Kur'ân meselesinde hem ehl-i hadisin hem Mu'tezile'nin görüşünü 
reddederek bu konuda tavır almayı doğru bulmayan anlayışı (vâkıfiyye) 
benimsediğini ima etmekte ve Hanbeliler'in bu hususta kendi görüşlerini 
benimsemeyenlere karşı gösterdikleri tavrı eleştirmektedir. Kaderin 
sebeplere bağlı olarak değişebileceğini söylemekte ve insanın biri mutlak, 
diğeri mukayyet iki eceli bulunduğunu öne sürmektedir. Amelin imandan 
cüz olduğu ve imanın artıp eksilebileceği anlayışını kabul eden Şevkâni, 
şirk kavramı hakkında İbn Teymiyye çizgisini takip etse de peygamberlerin 
ve sâlih kimselerin hem şahısları hem de sâlih amelleri ve dualarıyla 
tevessülde bulunmayı câiz görmektedir. Ona göre kabir ziyaretlerinde 
ıhtiyaçlarını arzeden ve adakta bulunan kişiler Câhiliye Arapları'na nisbetle 
daha koyu bir dalâlet içindedir; zira bunlar, odönemde bile putlara 
atfedilmeyen kudret ve yüce özellikleri kabirlere ızâfe etmektedir. Şevkâni, 
Zeydiyye'den farklı şekilde Ehl-i beyt kavramının Hz. Peygamber'in 
eşlerini de kapsadığı, halifenin Kureyş'in herhangi bir koluna mensup 
olabileceği, açıkça küfür içinde bulunduğunu ortaya koymamak, ehl-i kıble 
olmak ve Allah'a isyanı emretmemek şartıyla devlet başkanına isyanın câiz 
sayılmadığı ve Hulefâ-yı Râşidin'in hilâfete geliş sırasının aynı zamanda 
onların arasındaki fazilet derecesini gösterdiği kanaatini taşımaktadır. 


5. Tasavvuf. Tasavvufun çıkış noktasının İslâm'ın esaslarına uygun 
bulunduğunu kabul eden Şevkâni, kerametin hak olduğunu sahâbilerin 
kerametlerinden örnekler vererek ispat etmeye çalışmakta ve erken dönem 
tasavvufundaki bazı zâhid simaları saygıyla anmaktadır. ona göre zühd ve 


takvânın anlam değiştirip tasavvuf halini alması İslâm tarihindeki en 
tehlikeli dönüşümlerin başında gelmektedir. Çünkü fıkıh mezheplerinin 
teşekkülü ve mezhep taassubunun yayılması yalnızca amel sahasıyla ilgili 
birtakım bid'atları ortaya çıkarmışken tasavvuf ve tarikatların oluşumu 
tevhid inancını zedeleyen muhtelif unsurları beraberinde getirdiğinden 
müslümanların itikadını tehdit etmektedir. Şevkâni, tasavvuf düşüncesi 
tarafından mânaları yeniden şekillendirilmiş birçok kavramın İslâm'a 
muhalif anlayışların yansıması olduğunu öne sürmektedir. Mümini 
zayıflatan ve tayyıbi terketmeyi gerektiren tasavvufi zühdü bid'at diye 
nitelediği gibi peygamberlerin ve ulemânın örnek hayatlarıyla bağdaşmayan 
ve topluma yarar sağlamayı ortadan kaldıran uzlete de karşı çıkar. Öte 
yandan riyâzet yoluyla hârikulâde gibi görülen haller meydana getirmeyi 
İslâm'a tamamen aykırı bulur ve bu hallerin keramet kabul edilmesine itiraz 
eder. Riyâzet sonucu ortaya çıkan hallerin tabiat kanunları gibi kurallı bir 
oluşum niteliği taşıdığını vurgulayan Şevkâni, 


Hint kültürünün yoga kavramını gündeme getirip İslâm dışı toplumlarda 
geliştirilmiş vasıtalar sonucunda görülen hârikulâdeliklerin riyâzetin 
rahmâni sayılmadığına delil teşkil ettiğini öne sürer. Ona göre sürekli 
ibadetle meşgul olmalarıyla tanınan bazı süfi gruplar bir yandan İslâm'ın 
esaslarına muhalefet etmekte, diğer yandan çok ibadet eden Hâriciler”e 
benzemektedir. Şevkâni vahdet kavramını üçe ayırmış, vahdet-i şühüd ve 
vahdet-i kusüdun hak, vahdet-i vücüdun ise hem şeriata hem akla aykırı 
olduğunu vurgulamıştır. Vahdet-i vücüd anlayışını küfür diye niteleyen 
Şevkâni, Muhyiddin İbnü”l-Arabi ve İbn Seb'in gibi kişilerin eserlerine ağır 
eleştiriler yöneltmekte ve tasavvuf tarihinde ortaya çıkan birçok gelişmenin 
şerlat hükümlerini devre dışı bırakmayı amaçladığını iddia etmektedir. 


Etkileri. Şevkâni, modern dönem İslâm dünyasında eserleri en çok rağbet 
gören ve kendisine en çok atıfta bulunulan isimlerden biridir. Onun 
görüşleri ve eserleri erken devir modem İslâm düşüncesinin en önemli 
tarihi kaynakları arasında yer almaktadır. Özellikle ictihad çerçevesindeki 
tartışmalarda sürekli gündeme getirilen Şevkâni birçok modern müellif 
tarafından müctehid, muslih, müceddid gibi sıfatlarla nitelendirilmiştir. 1. 
Yemen'deki Etkileri. Şevkâni'nin Yemen'in siyasal ve entelektüel hayatı 
üzerinde gerek Osmanlılar'ın Yemen”de ikinci defa hâkimiyet kurduğu 
yıllarda gerek Hamidüddin imâmeti döneminde gerekse 1962 ihtilâlı 


sonrasında çok boyutlu ve derin etkileri görülmektedir. Daha öncelere 
uzanmakla birlikte genellikle İbnü”l-Vezir?le başladığı ifade edilen ve 
Şevkâni tarafından zirveye taşınan hareket, Zeydi mezhebini ve toplumunu 
Sünni dünyasına daha çok yaklaştırarak Yemen Zeydi çevresinde Sünni 
kaynak ve usul anlayışını büyük ölçüde hâkim kılmış, İslâmi ilimler 
müfredatında köklü değişiklikler meydana getirmiş, ilim dünyasında yeni 
kavram ve kurumlar ortaya çıkarmıştır. Şevkâni”'nin öğrencilerinin siyasi ve 
ılmi sahada elde ettikleri hâkimiyet, Osmanlılar'ın Yemen'e Tanzimat ve 
Mecelle ile taşımaya çalıştıkları ıslahat faaliyetlerinin sonuçlarını doğrudan 
etkilemiştir. Hamidüddin imâmeti devrinde de birçok önemli makamı 
ellerinde bulunduran Şevkâni'nin öğrencilerinden bazıları aynı zamanda 
kendini göstermeye başlayan modern Yemen milliyetçiliğini ılk defa dile 
getiren kişiler arasında yer almıştır. Şevkâni 1962 ihtilâliyle kurulan 
Cumhuriyet'in bürokrat ve aydınlarınca da benimsenmiş ve 1000 yılı aşkın 
süredir Yemen”de kurumsal varlığını sürdüren Zeydi imâmetinin doktrinel 
meşruiyetini ortadan kaldırmak için yine onun ismi ve görüşleri öne 
çıkarılmıştır. İhtilâl sonrasında Şevkâni'nin Yemen birliğini kurmak için 
gayret eden öncülerden biri olduğu iddia edilmiş, çeşitli cadde, meydan ve 
resmi binalara adı verilmiştir. Şevkâni'nin fıkhi anlayış ve görüşlerinin 
modern Yemen medeni hukukunu da etkilediği anlaşılmakta, gerek 1979 
Yemen Medeni Kanunu'nda gerekse Yemen'in resmi fetva kurumlarının 
çalışmalarında onun yaklaşımlarının benimsendiği görülmektedir. 
Şevkâni'nin görüşleri sadece Yemen'in fiziki coğrafyasını teşkil eden 
bölgesinde değil Zengibar gibi Yemen'in kültürel etkisi altında kalan Afrika 
ve Hint Okyanusu”'ndaki bazı bölge ve adalarda da etkili olmuştur. 2. 
Yemen Dışındaki Etkileri. Şevkâni”'nin İslâm dünyasında tanınması 
özellikle M. Reşid Rızâ ve Sıddik Hasan Han'ın faaliyetleri sayesinde 
gerçekleşmiştir. Bir ıslah hareketi için gerekli zemini oluşturduklarını 
düşündüğü en önemli simalar arasında Şevkâni'yi de zikreden ve onu 
müceddidler arasında gösteren Reşid Rızâ Neylü”l-evtâr'ı en iyi ahkâmü”|- 
hadis, İrşâdü”l-fuhül'ü de en iyi fıkıh usulü kitaplarından biri diye 
nitelemektedir. Reşid Rızâ'nın yaklaşımları, Şevkâni'nin bazı eserlerinin 
hayli erken sayılabilecek bir dönemde yayımlanmasını ve İslâm dünyasının 
merkezi bölgelerinde hızla tanınmasını sağlamıştır. Şevkâni'nin 
öğrencilerinden Abdülhak b. Fazlullah Benâresi ve Hüseyin (Hasan) b. 
Muhsin es-Seb'i el-Ensâri'nin öğrencisi olan Sıddik Hasan Han onun 
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düşünce ve eserlerini Hindistan'a taşımıştır. Sıddik Hasan Han, Şevkâni'nin 


çeşitli eserleri üzerine şerh ve ihtisarlar kaleme alıp Hindistan'daki modern 
Selefiliğin Şevkâni'nin eserleri çerçevesinde teşekkül etmesini sağlamıştır. 
Modern İslâm düşüncesinin önde gelen simalarıyla klasik İslâm 
medeniyetindeki ilim geleneğinin ana damarını savunan müellifler 
arasındaki tartışmalarda Şevkâni kendisine en çok atıfta bulunulan 
kişilerden biri olmuştur. Nitekim gerek Zâhid Kevseri ile Muhammed 
Abduh'un talebeleri gerekse Abdülhay el-Leknevi ile Sıddik Hasan Han 
arasında geçen tartışmaların başlıca konularından biri Şevkâni'nin 
görüşlerinin ilmi değeridir. Öte yandan Vehhâbi hareketine mensup bazı 
müellifler Şevkâni'nin görüşleriyle bu hareket arasındaki benzerliklerden 
yola çıkarak onu Vehhâbi önderlerin içinde tanıtmaya gayret etmiş, böylece 
Arap yarımadasının Yemen dışında kalan kısmında da Şevkâni'nin 
benimsenmesini sağlamıştır. 


Eserleri. Şevkâni aşağıda kaydedilenler dışında akide, fıkıh, tefsir ve hadise, 
Arap diline ve mantığa dair çeşitli risâlelerini el-Fethu'r-rabbâni min 
fetâva”l-İmâm eş-Şevkâni ismiyle bir araya getirmeye çalışmıştır. Bu 
mecmuanın bazı kısımları kaybolmuşsa da Muhammed Subhi b. Hasan 
Hallâk başkanlığında bir grup tarafından tamamlanarak 218 risâleden 
oluşan on iki cilt halinde neşredilmiştir (San'a 1402/2002). Eserlerinde bir 
yandan otuz yaşına varmadan mutlak ictihad derecesine ulaştığını, diğer 
yandan çalışmalarının doğruyu yanlıştan ayırt edici bir kıstas olduğunu 
çeşitli vesilelerle vurgulayan Şevkâni, muhaliflerini eleştirirken bazan hayli 
sert ifadeler kullanan ve özgüvenini muhataplarına hissettiren bir üslüba 
sahiptir. A) Fıkıh. 1. İrşâdü”l-fuhül* ilâ tahkiki”l-hak min “ilmi”l-uşül. 
Şevkâni'nin geç dönem çalışmalarından olup kendi görüşlerini de eklediği 
karşılaştırmalı bir fıkıh usulü eseri niteliğindedir (Kahire 1327, 1347, 
1356). 2. es-Seylü”l-cerrârü'l-mütedeffik “alâ hadâ»iki”l-Ezhâr. 1235'te 
(1820) tamamlanan eser Şevkâni'nin en önemli fürü-i fıkıh çalışması kabul 
edilmektedir (1-11, Kahire 1971; nşr. Mahmüd İbrâhim Zâyid, I-IV, Beyrut 
1405/1983). İmam İbnü”l-Murtazâ”nın Kitâbü”l-Ezhâr fi fıkhi”l-e *immeti”l- 
ethâr'ı üzerine yazılmış bir şerh olmakla birlikte yer yer ağır 1fadelerle 
metinde benimsenen görüşlerin eleştirisinin yapıldığı bu eser için İbn 
Herive es-Semâvi, el-Gutamtamü'z-zehhârü”l-mütedeffik “alâ hadâ'iki'l- 
ezhâr li-yütahhirahü min ricsi's-Seyli”I-cerrâr adıyla bir reddiye kaleme 
almıştır. Eseri, Hasan b. Ahmed Âkiş ez-Zamdi Nüzhetü”l-ebşâr mine”s- 
Seyli”l-cerrâr ve Abdurrahman b. Muhammed el-Amrâni Muhtaşarü”s- 


Seylı”I-cerrâr adıyla ihtisar etmiştir. 3. el-Kavlü'l-müfüd fi edilleti”I-ictihâd 
ve't-taklid. Şevkâni'nin ictihad ve taklid hakkındaki görüşlerini en geniş 
çerçevede ele aldığı eseridir. İbn Kayyim el-Cevziyye'nin İ“lâmü”l- 
muvakkı“in'inden önemli ölçüde faydalanıldığı anlaşılan eserin birçok 
baskısı bulunmaktadır (Kahire 1340, 1347, 1411/1991). 4. ed-Dürerü”!- 
behiyye fiwl-mesâ'ıli”1-fıkhiyye (Tanta 1408/1987, 1991; Riyad 1413/1992). 
1217'de (1802) tamamlanan bu muhtasar fürü-i fıkıh eseri üzerine müellif 
ed-Derârı'I-mudıyye şerhu?d-Düreri”I-behiyye, oğlu Ahmed b. Muhammed 
es-Sümütü'z-zehebiyyetü”l-hâviye li”d-Düreri'l-behiyye ve Sıddik Hasan 


Han er-RavZatü'n-nediyye şerhu'd-Düreri”I-behiyye adlarıyla şerhler 
yazmıştır. 


B) Hadis. 1. Neylü'l-evtâr şerhu Münteka”l-ahbâr. Mecdüddin İbn 
Teymiyye'nin ahkâm hadislerini bir araya getirdiği Münteka”l-ahbâr min 
ehâdisi seyyidi”I-ahyâr adlı kitabının şerhi olup 1793-1797 yılları arasında 
kaleme alınmıştır. 1297”deki (1880) ılk baskısından sonra birçok defa 
basılan eserde müellifin İbn Hacer'in Fethu”l-bâri ve Telhişü”l-habir'i ile 
Nevevi'nin el-Minhâc'ından önemli ölçüde yararlandığı anlaşılmaktadır. 
Şevkâni'nin ilk dönem eserlerinden olduğu için Hâdevi görüşlerinin 
sonrakilerine göre daha fazla yer aldığı kitabı İbrâhim İbrâhim Hilâl Nüzülü 
meni'tteka bi-keşfi ahvâlı”I-Müntekâ, Halil Abdurrahman Ak Muhtaşaru 
Neyli”l-evtâr ve Faysal b. Abdülaziz Mübârek Bustânü'l-ahbâr adıyla 
ıhtisar etmiştir. 2. el-Fevâ 'idü'l-mecmü'a* fi'l-ehâdisi'l-mevzü'a. 
Müellifin, mevzü hadis sahasında daha önce yazılan eserleri bir araya 
getirmek amacıyla 1248'de (1832) kaleme aldığı bu eser (1303; Kahire 
1380/1960) Mehmet Emin Akın tarafından Mevzu Hadisler ismiyle 
Türkçe'ye tercüme edilmiştir (Ankara 2006). 3. İrşâdü”l-gabi ilâ mezhebi 
Ehli”I-beyt fi şahbi”'n-nebi. Sahâbeye beddua ve hakaret etmeye Ehl-i beyt”e 
mensup âlimlerin de karşı olduğunu göstermek maksadıyla yazılmıştır 
(Amman 2006). 4. Tuhfetü'z-zâkirin bi-“Uddeti”I-Hışnı”I-haşin min kelâmı 
seyyidi”I-mürselin. İbnü”l-Cezeri'nin zikir ve dua ile ilgili hadisleri 
derlediği eserinin tahric ağırlıklı şerhidir (Kahire 1350, 1381; Beyrut 1988). 
5. Derrü's-sehâbe fi menâkıbı”l-karâbe ve'ş-şahâbe. Şevkâni'nin büyük 
ölçüde Mecma'u'z-zevâ'id ve Kenzü”'l-“ummâl'den faydalanıp kaleme 
aldığı anlaşılan bu eserinde sahâbe, Ehl-i beyt, tâbiin ve sonraki nesillere 
mensup bazı kişilerin fazilet ve menkıbeleri ele alınmaktadır (Dımaşk 1984, 


1411/1990). 6. Katrü”l-veli “alâ hadisi”'i-veli. “Kim benim bir velime 
düşmanlık ederse ona savaş ilân ederim” meâlindeki hadisin (Buhâri, 
“Rikâk”, 38) şerhi mahiyetindeki eserde gerçek velinin kimler olduğu, 
velâyet makamına nasıl ulaşılacağı, sahâbeden itibaren velilerin gösterdiği 
kerametler gibi konuların yanı sıra mukallidlere yönelik eleştiriler ve hile-i 
şer'iyyelerin yanlışlığı gibi meseleler de işlenmektedir (Kahire 1969). 7. 
Veblü'l-gamâm hâşiye “alâ Şıfâ'i'l-evâm. Emir Ebü Tâlib Hüseyin b. 
Bedreddin'e ait Şifâ 'ü'l-evâm fi ehâdisi'l-ahkâm li”t-temyiz beyne'I-helâl 
ve'l-harâm isimli ahkâm hadisleri şerhine yazılan hâşiye olup Şifâ'ü'l-evâm 
ile birlikte üç cilt halinde basılmıştır (1996). 


C) Akaid. 1. ed-Dürrü'n-nazZid fi ihlâşı kelimeti”t-tevhid. Kadı Muhammed 
b. Ahmed Meşham'ın peygamberler, veli-ler ve büyük insanlarla tevessülün 
hükmünü sorması üzerine 1214 (1799) yılında kaleme alınmıştır (Kahire 
1340, 1343; Riyad 1414/1994). 2. et-Tuhaf fi'l-irşâd ilâ mezhebi”s-Selef. 
1228'de (1813) yazılan eserde Allah'ın zât ve sıfatları hakkındaki yorumlar 
arasında en isabetlisinin Selef”e ait görüş olduğu 1ispata çalışılmaktadır. 3. 
Tenbihü”l-efâzıl “alâ mâ verade fi ziyâdeti”l-“umri ve nukşânihi mine?d- 
delâ il. Kaderin değişebilirliği ve ömrün uzayıp kısalabileceğine dair bir 
eseridir (San'a 1990). Şevkâni'nin kelâm sahasında dikkat çeken eserleri 
arasında el-“ İkdü?s-semin fi isbâti veşâyeti emiri”I-mü ?minin, el- 
Muhtaşarü”l-bedi“ f1”l-halki”l-vasi', el-Kavlü'ş-şâdık fi imâmeti”1-fâsık, 
Şerhu”ş-şudür fi tahrimi ref'1”I-kubür, Bahsün fi enne icâbete'd-du'â? lâ 
yünâfı' sebka'l-kazâ? ve Keşfü'l-estâr fi ibtâli men kâle bi-fenâ'1'd-dâr 
zikredilebilir. 


D) Diğer Eserleri. 1. Fethu”l-kadir* el-câmı' beyne fenneyi'r-rivâye ve'd- 
dirâye min “ılmi”t-tefsir. Modern dönemin en yaygın tefsirleri arasındadır. 
Şevkâni'nin ayrıca her birinde farklı bir âyeti tefsir ettiği ondan fazla 
risâlesi bulunmaktadır (1-V, Kahire 1349-1351). 2. el-Bedrü't-tâlı“ * bi- 
mehâsini men ba'de'I-karnı's-sâbiı'. Müctehid olarak nitelenebilecek 
kişilerin VII. (XTIIL.) yüzyıl ve sonrasında da yaşamış olduğunu göstermek 
amacıyla kaleme alınmıştır (1-11, Kahire 1348). 3. İthâfül-ekâbir bi- 
ısnâdi'd-defâtır. Şevkâni”nin hocaları, öğrencileri ve icâzet aldığı eserleri 
hakkındadır (Haydarâbâd 1328; Beyrut 1999). 4. Divânü'ş-Şevkâni 
eslâkü”l-cevher (Dımaşk 1402/1982). Şevkâni'nin oğlu Ali tarafından 
derlenen şiirlerinden oluşmaktadır. 5. Edebü't-taleb ve müntehe'l-ereb. 


Müellifin çeşitli amaçlara yönelik eğitim çalışmaları için İslâm ilimleri 
merkezli müfredatlar sunduğu ve bu çerçevede kendi tecrübelerini anlattığı 
eseridir (Beyrut 1402/1982, 1421/2000). 6. ed-Devâ 'ü”'l-âcıl li-def 1”1- 
“adüvvi'ş-şâ'ıl (Kahire 1343, 1348; er-Resâilü's-selefiyye içinde, Beyrut 
1991). Şevkâni'nin Yemen toplumunda gördüğü problemleri ve teklif ettiği 
çözüm yollarını işleyen eseridir. 7. İrşâdü”s-sikât ilâ ittifâki”ş-şerâ'i“ “ale”t- 
tevhid ve'n-nübüvve ve'l-me'âd. Bu risâlede tevhid, Hz. Muhammed'in 
peygamberliği ve âhiretin varlığı üç ilâhi dinin kaynaklarından hareketle 
ispat edilmeye çalışılmakta, yahudi düşünürü İbn Meymün âhiretle ilgili 
görüşlerinden dolayı eleştirilmekte ve İbn Sinâ”nın bu konuda onun 
görüşlerini benimsediği iddia edilmektedir (Beyrut 1404/1984). 

Şevkâni hakkında ilk eser talebesi olan Muhammed b. Hasan ez-Zimâri'nin 
Kitâbü t-Tikşâr fi cidi “allâmeti'l-ekâlim ve'l-emşâr'ı olup müellif burada 
Şevkâni'nin hocalarını ve talebelerini geniş bir şekilde ele almaktadır. 
Şevkâni'ye dair kaleme alınan ilk modern akademik çalışmaların Ahmed 
Hâfız el-Hakemi'nin eş-Şevkâni ediben ve şâ'iren (1977), İbrâhim İbrâhim 
Hilâl'in el-İmâmü”ş-Şevkâni ve”l-ictihâd ve”t-taklid (Kahire 1979) adlı 
eserleri olduğu anlaşılmaktadır. Ayrıca Hüseyin b. Abdullah el-Amri'nin el- 
İmâmü”ş-Şevkâni: Râ?idü “aşrih (Beyrut 1990), Kâsım Muhammed Gâlib 
eş-Şerci'nin el-İmâmü”ş-Şevkâni: “ Aşruhü ve fikruh (Beyrut 1988), Şa*bân 
Muhammed İsmâil'in el-İmâmü”ş-Şevkâni ve menhecühü fi uşüli”1-fıkh 
(Devha 1989), Ziyâd Ali'nin el-Fikrü”'s-siyâsi ve'I-kânüni “inde'ş-Şevkâni 
(Beyrut 1999) ve Halime Bükerüşe'nin Me'âlimü tecdidi”I-menheci”l-fıkhi 
nümüzecü'ş-Şevkâni (Devha 2002) isimli çalışmaları modern Şevkâni 
literatürünün önemli eserleri arasındadır. XX. yüzyılın son çeyreğinden 
itibaren değişik İslâm ülkelerinde hakkında onlarca doktora ve yüksek 
lisans çalışması yapılan Şevkâni'ye dair Türkiye'de Adıl Yavuz doktora, 
Hasan Arslan, Yakup Bıyıkoğlu ve Nail Okuyucu yüksek lisans tezi 
hazırlamıştır. Batı'daki çalışmalar arasında dikkat çeken Bernard Haykel'in 
Revival and Reform: The Legacy of Muhammed al-Shawkânı adlı eserinde 
Şevkâni'nin hayatı ve çalışmalarını çevreleyen tarıhi şartlar ayrıntılı 
biçimde ele alınmakla birlikte onun görüşleri ve katkıları yüzeysel bir 
şekilde anlatılmaktadır. San'a Üniversitesi'nin 1990'da düzenlediği Şevkâni 
sempozyumunda sunulan tebliğlerden bazıları Dirâsât Yemeniyye 
dergisinde yayımlanmıştır. 
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Eyyüp Said Kaya - Nail Okuyucu 


ŞEVKEFZÂ 


Aİ 838) 
Türk müsikisinde bir birleşik makam. 


Acem-aşiran perdesinde karar eden inici seyir özelliğine sahip bir makam 
olup Mehmet Suphi Ezgi, TI. Selim tarafından terkip edildiğini belirtir. 
Makam çârgâh perdesindeki inici zirgüleli hicaz dizisine, yerinde acem- 
aşiran (acem-aşiranda çârgâh) ve yine acem-aşiran perdesindeki nikriz 
beşlisinin eklenmesiyle oluşmuştur. Ancak bu makamdaki bazı eserlerde 
acem-aşirandaki nikriz beşlisi kullanılmamıştır. Bunlar yerindeki acem- 
aşiran dizisiyle karar eder. Bazı şevkefzâ eserlerde ise acem-aşiran dizisine 
hiç yer verilmemiş, doğrudan acem-aşiran perdesindeki nikriz beşlisine 
geçilip karar edilmiştir. Bunlar şevkefzâ makamının birkaç şekilde 
kullanıldığını göstermektedir. 


Şefkefzâ makamının temel yapısı şekildeki gibidir: 


(Şevkefzâ makamı seyri sırasında sabâ vb. makamlarda olduğu gibi re 
bakiye bemolü /hicaz| ve la bakiye bemolü (şehnaz) perdelerinin biraz dik 
basılması gerekir). 


Makamın asıl yapısı şekilde görüldüğü gibi olmakla beraber bu makamla 
bestelenmiş klasik eserlerde makamın farklı biçimlerde kullanıldığı görülür. 
Bunlar makamın yapısını bozmayıp ona yeni renkler katan biçimlerdir. 
Meselâ bazı şevkefzâ eserlerde giriş seyrinde, gerdâniye perdesinde bir 
uşşak dörtlüsünün ve bunun sonucu olarak acem perdesinde bir rast 
beşlisinin yer aldığı görülür. Bunun sebebi, çârgâh perdesindeki zirgüleli 
hicaz dizisinin hicaz ve uzzâl dizisi haline dönüşmesidir. Hicaz ailesi 
makamlarında birbirine geçki yapılması âdeti tabii olmakla beraber 
şevkefzâ makamındaki bu geçki uzun sürmez ve hemen tekrar 
gerdâniyedeki hicaz dörtlüsüne dönülür. 


Şevkefzâ makamının güçlüsü gerdâniye perdesidir ve bu perdede hicaz 


çeşnisiyle makamın yarım kararı yapılır. Ancak bazı şevkefzâ eserlerde 
güçlülük görevi gerdâniyeden ziyade acem (fa) perdesine verilmiş, ikinci 
mertebe güçlü olarak da çârgâh yerine kürdi perdesi (s1 ) kullanılmış, 
dolayısıyla gerek gerdâniye gerekse çârgâh perdeleri asma karar durumunda 
kalmıştır. Yine bu makamdaki bazı eserlerde, yerindeki acem-aşiran dizisi 
hiç kullanılmadan acem-aşiran perdesindeki nikriz beşlisine geçilip karar 
edilmiştir. Acem perdesinin fazla önem kazanması ve acemr-aşiran dizisinin 
hiç kullanılmadan nikriz beşlisine geçilip karar verilmesi, şevkefzâ 
makamının bir çeşidinde acem-aşiran perdesi üzerine kurulmuş ve tiz 
taraftan birinci şekilde genişlemiş bir neveser dizisinin makama katıldığını, 
göstermektedir. Özellikle küçük bir form olan şarkıda bu şeklin tercih 
edildiği görülmektedir ki bu biçim de bir “reng-i dil” makamı dizisi 
demektir. 


Yine bazı eserlerde karara yakın birtakım değişiklikler görülmektedir. 
Bilhassa kürdi küçük mücennep bemollü si perdesinin fazla önem 
kazanması, ikinci mertebe 


güçlü gibi kullanılması ve çârgâh perdesindeki zirgüleli hicaz dizisinin 
yedeni olması gereken segâh perdesi yerine bu kürdi perdesinin 
kullanılması sonucu rast perdesinde bir uşşak dörtlüsü ve acem-aşiran 
perdesinde bir rast beşlisi meydana gelir. Acem perdesinin de birinci 
mertebe güçlü olarak kullanıldığı bu eserlerde tam karara yakın acem-aşiran 
perdesinde bir basit süzinak dizisinin seyre katılabildiği anlaşılır. Yerindeki 
acem-aşiran dizisi bu eserlerde ya hiç yoktur veya pek azı gösterilmiştir. 
Fakat karara yakın yapılan bu değişiklikten sonra acem-aşiran dizisiyle 
karar eden çeşit hariç yine acem-aşirandaki nikriz beşlisiyle tam karar 
yapılır. 


Şevkefzâ makamının çeşitli biçimlerdeki oluşumuna karışan diziler toplu 
olarak şunlardır: 


Makamın birinci mertebe güçlü perdesinin gerdâniye olduğu ve bu perdede 
hicaz çeşnisiyle makamın yarım kararının yapıldığı belirtilmişti. Ancak bazı 
bestekârların, eserlerinde acem perdesindeki nikriz çeşnisini çokça 
kullandıkları, hatta bu perdeyi güçlü kabul edip yarım kararı acem 
perdesindeki nikriz çeşnisiyle yaptıkları görülmektedir. Makamın ikinci 


mertebe güçlüsü çârgâh perdesi olup bu perdede zirgüleli hicaz çeşnisiyle 
asma karar yapılır. Fakat yine bazı bestekârlar bu makamdaki eserlerinde 
çârgâh perdesinin | tanini altında yani kürdi perdesinde meydana gelen 
nikriz çeşnisini daha çok kullanmış ve bunu ikinci mertebe güçlü gibi kabul 
etmiştir. 


Şevkefzâ makamı çeşitli şekillerde kullanılan, çok dizili ve çok çeşnili bir 
makam olduğu için asma kararlar bakımından zengindir. Güçlü gerdâniye 
perdesindeki hicaz çeşnili yarım karardan sonra bunun | tanini altında yani 
acem perdesinde nikriz çeşnili ve dik-hisar (koma bemollü mi) perdesinde 
hüzzam çeşnili asma karar yapılabilir. Çârgâh perdesindeki asma karar 
zirgüleli hicaz çeşnisiyle yapılır. Bu perdedeki zirgüleli hicaz çeşnisiyle 
yapılan asma karar için segâh perdesi yeden olarak kullanılır. Fakat bazan 
çârgâh perdesindeki asma karar zirgüleli hicaz yerine sadece hicaz 
çeşnisiyle yapılmış olabilir. Bu takdirde segâh perdesi yerine kürdi perdesi 
yeden olarak kullanılır, çünkü hicazın yedeni tam seslidir. Bu makamda 
nikriz çeşnisiyle asma karar yapılan kürdi perdesi de önemlidir. Bunlardan 
başka acemr-aşiran dizisine geçilince çârgâh perdesinde çârgâhlı, dügâh 
perdesinde kürdili, rast perdesinde büselikli, acem-aşiran perdesinde 
çârgâhlı asma kararlar yapılır. Ancak bütün bu kararların yapılabilmesi 
bestelenen formun büyüklüğü ile orantılıdır. Meselâ bir kâr veya bestede 
bunların hepsi kullanılabilirse de şarkı gibi küçük formlarda çok 
karakteristik ve yapılması mutlaka gerekli olan asma kararların dışındakiler 
yapılmayabilir. 


Şevkefzâ makamının donanımına si için koma, re için bakiye bemolleri 
yazılır, gerekli değişiklikler eser içinde gösterilir. Makamı meydana getiren 
dizilerin sesleri tizden peste çârgâhta zirgüleli hicaz dizisi: tiz çârgâh, tiz 
segâh, şehnaz, gerdâniye, acem, dik-hisar, hicaz, çârgâh; yerinde acem- 
aşiran dizisi: acem, hüseyni, nevâ, çârgâh, kürdi, dügâh, rast, acem-aşiran; 
acem-aşiranda nikriz beşlisi: çârgâh, segâh, zirgüle, rast, acem-aşirandır. 
Şevkefzâ makamının yedeni portenin |. çizgisindeki mi (hüseyni aşiran) 
perdesidir. 


Genellikle şevkefzâ ve şevkutarab makamları, dizi ve seslerinin benzerliği 
sebebiyle birbirine karıştırılmaktaysa da iki makam birbirinden farklı olup 
bu farklar şu şekilde ifade edilebilir: 1. Şevkefzâ makamı inici, şevkutarab 


makamı inici-çıkıcı karakterdedir. 2. Şevkefzâ makamının birinci mertebe 
güçlüsü gerdâniye, bazan da acem perdesidir; şevkutarab makamının birinci 
mertebe güçlüsü ise her zaman çârgâh perdesidir. 3. Şevkefzâ makamı 
çârgâh perdesindeki zirgüleli hicaz makamının tiz tarafında çok seyreder. 
Şevkutarab ise bu bölgede fazla dolaşmayıp daha çok sabâ makamı 
dizisinde gezinir. 4. Çârgâh perdesindeki zirgüleli hicaz çeşnisi her iki 
dizide de vardır, fakat şevkutarab makamı bundan sonra sabâ dörtlüsü ile 
dügâh perdesine kadar iner. Şevkefzâ makamında ise zirgüleli hicaz çeşnili 
asma karardan sonra kürdi perdesinde nikriz çeşnisiyle asma kararlar 
yapılabilir. Kürdi perdesindeki bu asma karar şevkutarab makamında 
yoktur. 5. İki makamın tek benzer tarafı acem-aşiran dizisiyle karar 
etmesidir. Ancak şevkefzâ makamının acem-aşiran perdesinde nikriz 
beşlisiyle karar etmesine karşılık şevkutarab makamında çârgâh çeşnili tam 
karar yapılır. Şevkefzâ makamı yapısı 


gereği geniş bir seyir alanına sahip olduğundan ayrıca genişlemez. 


Makamın seyrine birinci mertebe güçlü olan gerdâniye perdesi civarından 
ve bu perde eksen olmak üzere başlanır. Bu perdenin iki yanındaki 
çeşnilerde karışık gezinildikten sonra gerdâniye perdesinde hicaz çeşnili 
veya acem perdesinde nikriz çeşnili yarım karar yapılır. Ardından gerekli 
yerlerde gerekli asma kararlar ve geçkiler gösterilerek çârgâh perdesine 
kadar inilir ve bu perdede zirgüleli hicaz çeşnili, kürdi perdesinde de nikriz 
çeşnili asma kararlar yapılır. Daha sonra acem-aşiran dizisine geçilir. Bu 
dizide de karışık gezinildikten ve asma kararlar gösterildikten sonra acem- 
aşiran perdesindeki nikriz beşlisine geçilip bu beşli ile acem-aşiran 
perdesinde genellikle yedenli tam karar yapılır. Şevkefzâ makamının bir 
başka çeşidinde ise çârgâh perdesindeki zirgüleli hicaz dizisinden sonra 
yerindeki acem-aşiran dizisine geçilip bu dizi ile acem-aşiran perdesinde 
karar edilir. Bu çeşitte acem-aşiran perdesindeki nikriz beşlisi yoktur. 


Kömürcüzâde Hâfız Mehmed Efendi'nin hafif usulünde, “Hüsn-i zâtın gibi 
bir dilber-i simin-endâm”, Hamâmizâde İsmâil Dede Efendi'nin ağır çenber 
usulünde, “Ermesin el ol şehin şevket-i vâlâlarına” mısraıyla başlayan 
besteleri; yıne Kömürcüzâde Hâfız Mehmed Efendi'nin, “Dıl-besteye lutfu 
keremin mâhazar eyle” mısraıyla başlayan ağır semâisi; Hamâmizâde 
İsmâil Dede Efendi'nin, “Ser-i lutf-i anberi yüzüne nikâb edersin” mısraıyla 


başlayan yürük semâisi; Çilingirzâde Ahmed Ağa'nın aksak usulünde, 
“Geçip de karşıma gözlerin süzme”, HI. Selim'in aksak usulünde, “Ey serv- 
i gülzâr-ı vefâ”, Mustafa Nâfiz Irmak'ın curcuna usulünde, “Sebep sensin 
gönülden ihtilâle” mısralarıyla başlayan şarkıları; Hacı Fâik Bey'in düyek 
usulünde, “Lâ mevcüde illâ hü”, Muallim İsmâil Hakkı Bey'in evsat 
usulünde, “Ey bu cümle kâinâtı var eden mevlâ meded” ve Sermüezzin 
Rifat Bey'in devr-i hindi usulünde, “Mest ü hayrânım zâr u giryânım” 
mısralarıyla başlayan ilâhileri bu makamın örnekleri arasındadır. 
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İsmail Hakkı Özkan 


ŞEVKET ALİ 


(le ES yö) 
(1873-1938) 
Hindistan Hilâfet Hareketi önderlerinden, siyaset adamı. 


Günümüzde Uttar Pradeş eyaletine bağlı olan Râmpür'da doğdu. Çocuk 
yaşta iken babası Abdülali Han vefat edince kardeşleri Muhammed Ali ve 
Zülfikar Ali ile beraber annesi tarafından yetiştirildi. İlk eğitimini Bireli'de 
(Bereyli, Bareilly) aldıktan sonra Mohammadan Anglo-Oriental College'da 
(Aligarh Muslim University) öğrenimini tamamladı. 1896-1913 yılları 
arasında Kudh ve Agra'da kamu hizmetinde çalıştı. 1911'den itibaren 
kardeşiyle birlikte Kalküta”da dönemin en etkili müslüman siyasi 
gazetelerinden olan İngilizce Comrade ve 1913'te Delhi'de Urduca 
Hamdard (Hemderd) gazetelerini çıkardı. Böylece Hindistan'da Osmanlı 
Devleti ve hilâfeti lehindeki faaliyetleriyle ön plana çıkan isimlerden biri 
oldu. Çeşitli gazete ve dergilerdeki yazıları yanında Hindistan'da 
Osmanlılar için yardım toplanmasına ve Balkan savaşlarında doktorlardan 
oluşan bir heyetin Türkiye'ye gönderilmesine öncülük yaptı. Osmanlılar'ın 
yanında savaşmak üzere gönüllüler toplama girişimi İngilizler tarafından 
önlendi. 1. Dünya Savaşı'nda İslâm'ın mukaddes beldelerinin korunması 
amacıyla faaliyete geçen Encümen-i Huddâm-ı Kâ'be'nin kurucuları 
arasında yer aldı ve genel sekreterliğiyle icra kurulu başkanlığı yaptı. Aynı 
savaşta İngilizler'in bütün tedbirlerine rağmen Osmanlılar?ı destekledi, 
müslüman din adamlarına İngilizler lehine fetva vermesi yolunda yapılan 
baskılara karşı çıktı. 1919'da yıkıcı faaliyetlerde bulunduğu iddiasıyla 
İngilizler tarafından hapsedildi. Savaşın ardından hilâfet hukukunu 
korumak ve Osmanlı Devleti'ni desteklemek için oluşturulan Hindistan 
Hılâfet Hareketi'nin önderleri arasında yer aldı ve ilk hilâfet konferansının 
başkanlığına seçildi. Hindistan'daki pasif direniş hareketini ve Mahatma 
Gandi'yi desteklediğinden tekrar tutuklandı ve 1921-1923 yılları arasında 
hapis yattı. Daha sonra bağımsız Hindistan'daki Hindu-müslüman ilişkileri 
hususunda Gandi ve Hindistan Kongre Partisi ile görüş ayrılığına düştü. 


1928 Nehru raporuna itiraz ederek müslümanlar için ayrı seçim sistemi 
önerdi. Hindistan'ın geleceğiyle ilgili 1. ve TI. Londra toplantılarına 
müslümanlar adına katıldı. 1931'de Dünya Müslümanları Kongresi'ni 
toplamak amacıyla Kudüs'e gitti. 1936'da Hindistan Müslümanları 
Birliği'nde yer aldı ve Muhammed Ali Cinnah ile birlikte hareket etti. 
1934-1938 yıllarında Hindistan Müslümanları Birliği merkez idare 
heyetinde bulundu. Hindistan'ın bağımsızlığı için destek aramak üzere Arap 
ülkeleri, Avrupa ve Amerika Birleşik Devletleri'nde görüşmeler yaptı, 
konferanslar verdi. 26 Kasım 1938'de Delhi'de vefat eden Şevket Alı, 
Pakistan fikrinin ilk savunucularından biri olarak modern Hindistan'ın en 
etkili siyasi simaları arasında seçkin bir yere sahiptir. 
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Azmi Özcan 


ŞEVKİ BEY 


(1860-1890) 
Şarkı bestekârı ve hânende. 


İstanbul Fatih'te Pirinççi Sinan mahallesinde doğdu. Babası tarakçı 
esnafından Ahmed Efendi'dir. Rüşdiye tahsilinin ardından Muzıka-1 
Hümâyun'a hânende olarak girdi. Bir süre sonra saray hayatından sıkıldığı 
için görevinden ayrıldı ve Rüsümat Nezâreti”nde kâtıplığe başladı. Bu 
görevini Harbiye Nezâreti Evrak Kalemi”'nde devam ettirdi. Rindâne bir 
hayat yaşadı. 2 Zilhicce 1307 (20 Temmuz 1890) tarihinde Beylerbeyi'nde 
arkadaşı Rahmi Bey'in evinde kalp krizinden öldü ve ertesi günü 
Kuzguncuk'ta Nakkaştepe Mezarlığı'na defnedildi. Yakın arkadaşı Mehmed 
Hafid Bey ölümü için şu tarih beytini yazmıştır. “Çıktı bir târih-pesendide 
Hafid/Hâke düştü bi-emel o verd-i nâz (1307).” İsmâil Safâ'nın tarihi de 
şöyledir: “Çıktı bir düm tek ile 


işte Safâ târihi/Göçtü hey hey diye hânende zavallı Şevki (1307).” Kendine 
has tavrıyla devrin önemli hânendeleri arasında yer alan Şevki Bey asıl 
ününe şarkı bestekârlığıyla ulaşmıştır. İlk müsiki bilgilerini Ticaret ve Nâfia 
Nezâreti kâtiplerinden Necmeddin Bey'den aldı ve ardından girdiği 
Muzıka-i Hümâyun?da kendini yetiştirdi, burada özellikle Hacı Ârif 
Bey'den faydalandı. Saray fasıllarının vazgeçilmez hânendelerinden olan 
Şevki Bey Hacı Ârif Bey, Medeni Aziz Efendi, Mehmet Suphi (Ezgi) ve 
şair Mehmed Hafid gibi sanat-kârların bulunduğu meclislerdeki icralara 
çoğunlukla eşi kanuni Melek Hanım'la birlikte katılırdı. 


Şevki Bey, Türk müsikisinde klasik ekolün Hacı Ârif Bey'den sonra en 
önemli şarkı bestekârı kabul edilir. Güçlü bestekârlık yeteneğinin yanı sıra 
çabuk beste yapabilen ilhamı bol bir sanatkârdır. Şarkılarının çoğunu daha 
güfteyi okurken irticâlen bestelediği, bazan yarım saatte bir, bazan da günde 
sekiz on beste yaptığı söylenir. Bestelerini yirmi yaşından sonra yapmış, 
Hacı Ârif Bey'in açtığı şarkı çığırını geliştirerek devam ettirmiş, bu ekolün 
günümüze kadar gelmesinde en önemli rolü oynamıştır. Ruşen Ferit Kam 


onu şarkılarındaki özellikler sebebiyle modern “lied”in önemli ismi 
Schubert'e benzetir. Ölümüne yakın söylediği, “Arza lâyık değil ammâ 
hünerim/Nâçizâne bini buldu eserim” mısralarından anlaşılacağı üzere 
1000'in üzerinde eser bestelemiş, ancak nota bilmediğinden şarkılarının 
çoğu kaybolmuştur. Aşk konusunun pek çok yönüyle işlendiği eserlerindeki 
kompozisyon tekniği özellikle geçkiler yönünden son derece gelişmiş olup 
şarkılarında sade bir üslüpla birlikte lirik, hüzünlü ifadeler görülür. Şarkı 
formunun dört mısralı (murabba) çeşidi yanında beş, altı, sekiz mısralı 
türlerinin de güzel örneklerini vermiştir. 200”den fazla uşşak şarkı 
bestelediği kaydedilir. Türk müsikisinde uşşak makamını bu kadar ısrarla 
kullanan bir başka bestekâr bilinmemektedir. Zeki Ârif Ataergin'e 
bestelerinde uşşak makamını neden hiç kullanmadığı sorulduğunda, “Şevki 
Bey bu makamı o kadar güzel işlemiştir ki artık onun ardından söylenecek 
bir söz, yapılacak bir eser kalmamıştır; zira Şevki Bey uşşak kapısını 
kapatmıştır” cevabını vermiştir. Yılmaz Öztuna onun günümüze ulaşan 233 
eserinin listesini (uşşak makamındaki bir beste ve yürük semâi 
dışındakilerin hepsi şarkıdır) yayımlamıştır (Şevki Bey, s. 42-51). 
Yetiştirdiği talebeler arasında Bimen Şen ve İsmail Fenni Ertuğrul en 
önemlileridir. 


“Emel-i meyl-i vefâ sende de var bende de var” mısraıyla başlayan bayati; 
“Ülfet etsem yâr ile ağyâre ne” mısraıyla başlayan hümâyun; “Hicran oku 
sinem deler” ve, “Nedir bu hâletin ey meh-cemâlim” mısralarıyla başlayan 
hüseyni; “Küşâde tâliim hem bahtım uygun” mısraıyla başlayan hüzzam; 
“Ol gonca-dehen bir gül-i handân olacaktır” mısraıyla başlayan muhayyer; 
“Nedir bu dil-i zârın figanı” mısraıyla başlayan rast; “Gülzâra nazar kıldım 
virâne-misâl olmuş”, “Kimseler gelmez senin feryâd-ı ateş-bârına” ve, 
“Zeybeklerle gezer dağlar başında” mısralarıyla başlayan uşşak; “Affeyle 
suçum ey gül-i ter başıma kakma” ve, “Dıl yâresini andıracak yâre 
bulunmaz” mısralarıyla başlayan uzzâl şarkıları onun çok sevilen 
eserlerinden bazılarıdır. 


Aynı zamanda bir ud ve lavta icracısı olan Şevki Bey birçok şarkısının 
sözlerini Recâizâde Mahmud Ekrem, Muallim Nâ-ci, Mehmed Sâdi Bey, 
Mehmed Hafid Efendi, Reşad Paşa gibi şairlerden seçmiştir. Recâizâde 
Mahmud Ekrem'in yazıp Rahmi Bey'in bayati makamında bestelediği, 
“Gül hazin sünbül perişan bâğzârın şevki yok” mısraıyla başlayan şarkının 


Şevki Bey'in ölümü üzerine bestelendiği söylenir. Mehmed Hafid Bey, 
onun vefatından sonra 308 şarkısının güftesini Yâdigâr-ı Şevk yahut 
Mahsül-i Tabiat adıyla neşretmiştir (İstanbul 1308, 1322). Yılmaz Öztuna, 
Mehmet Suphi Ezgi'nin Şevki Bey'in eserlerini bir külliyat halinde 
hazırlamaya başladığını, 120 şarkısının notasını yazmasına rağmen bu 
çalışmasını tamamlayamadığını 1fade eder (BTMA, II, 356). Musiki 
Mecmuası'nın 387-388. sayısı (İstanbul 1982) “Şevki Bey Uşşak Şarkıları” 
başlığıyla bir özel sayı niteliğinde hazırlanmıştır. 
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Nuri Özcan 


(ik isi) 
Ahmed Şevki Abdüsselâm Dayf (1910-2005) 
Arap dili ve edebiyatı âlımi. 


13 Ocak 1910'da Mısır'ın kuzeyindeki Dimyat şehrine bağlı bir köyde 
doğdu. Köyünde başladığı eğitimini Dimyat”taki ilk okulda tamamladı 
(1926). Orta öğrenimini Zekâzik'teki lisede gördükten sonra 1928'de 
girdiği Dârülulüm'un hazırlık okulunu 1930”da bitirdi. Aynı yıl kaydolduğu 
Fuâd elEvvel Üniversitesi (Kahire Üniversitesi) Edebiyat Fakültesi Arap 
Dili Bölümü'nden 1935 yılında mezun oldu. Burada Tâhâ Hüseyin, Ahmed 
Emin, İbrâhim Mustafa, Emin el-Hüli, Ahmed el-İskenderi ve Abdülvehhâb 
Azzâm gibi önde gelen dil ve edebiyat âlimlerinin derslerine katıldı. 
Mecmavu”I-lugati'l-Arabiyye?'de el-Mu'cemü”I-vasit adlı sözlüğün hazırlık 
heyetinde görev aldı. 1936 yılında Kahire Üniversitesi Edebiyat 
Fakültesi'ne asistan olarak tayın edildi. Burada Ahmed Emin'in 
danışmanlığında hazırladığı “en-Nakdü”l-edebi fi Kitâbı”l-Eğâni li-Ebi”1- 


A A99 


Ferec el-İsfahâni” adlı teziyle yüksek lisansını (1939) ve Tâhâ Hüseyin'in 
danışmanlığında hazırladığı “es-Sınâatü'l-fenniyye ve tetavvuruhâ fi ş- 
şi'ri"I-Arabi” adlı teziyle doktorasını (1942) tamamladı. 1943'te öğretim 
üyesi, 1948”de doçent, 1956'da profesör oldu. Ayrıca Ürdün Üniversitesi 
Edebiyat Fakültesi'nde iki ve Küveyt Üniversitesi”nde dört yıl görev yaptı. 
Kendini tamamen ilmi çalışmalara veren Şevki Dayf, 1968-1971 yıllarında 
Arap dili bölüm başkanlığına getirildi; 1975'te emekliye ayrıldı. 1976'da 
Atıyye es-Savâlihi'nin vefatıyla boşalan Mecmau'!-lugatı'l-Arabiyye 
üyeliğine, 1988'de genel sekreterliğine, 1992”de başkan yardımcılığına ve 
1996'da İbrâhim Beyyümi Medkür'un ardından başkanlığına tayin edildi. 
Daha sonra İttihâdü”l-mecâmii”l-lugaviyyeti'l-Arabiyye 


başkanlığı görevini üstlenen Dayf, aynı zamanda Dımaşk Mecmau”|- 
lugatı'l-Arabiyye üyesi ve Urdün'deki aynı adlı kurumla el-Mecmau”|- 
ılmiyyüi-Irâkı'nin şeref üyesiydi. Şevki Dayf, uzun süredir mustarip 


olduğu akciğer iltihabı hastalığından 10 Mart 2005'te Kahire'de vefat etti. 


Yetiştirdiği çok sayıda talebe ve kaleme aldığı birçok eserle dikkat çeken 
Şevki Dayf, akademik edebiyat incelemeleri ve eleştirisi alanında Arap 
dünyasının öncüleri sayılan Tâhâ Hüseyin, Abbas Mahmüd el-Akkâd, 
Muhammed Hüseyin Heykel ve İbrâhim el-Mâzini gibi isimlerin ardından 
gelen neslin en önemli edebiyatçılarından biridir. Başarılı çalışmaları 
dolayısıyla 1948 yılında Kahire Mecmau”I-lugati”l-Arabiyye ödülüne, 
1955'te Şevki şâ'irü'l-aşrı”I-hadis adlı eseri dolayısıyla devlet teşvik 
ödülüne, 1979'da edebiyat alanında Mısır devlet takdir ödülüne, 1983'te 
Uluslararası Kral Faysal Arap edebiyatı ödülüne ve 2003'te Mısır 
cumhurbaşkanlığı ödülüne layık görülmüştür. Şevki Dayf'ın ilmi 
çalışmaları daha çok Câhiliye devrinden modern döneme kadar Arap 
edebiyatı incelemeleri, edebiyat tarihi ve tenkidi alanlarında yoğunlaşır. 
Çalışmalarında takip ettiği yöntem Tâhâ Hüseyin'in tarih ve edebiyata 
bakışıyla paralellik gösterir; eserlerinde onun tarihi tekâmülcü bakış 
yönteminin izleri görülür. Buna göre şiir, nesir ve belâgat tıpkı diğer 
varlıklar gibi basitten karmaşık olana doğru gelişim basamaklarını aşarak 
zirveye yükselir ve ardından yavaş yavaş aşağıya doğru iner. Şevki Dayf'ın 
dikkat çeken bir diğer yönü, bilhassa öğrenciler için Arap nahvinin 
kolaylaştırılmasına yönelik çabaları ve bu alanda ortaya koyduğu eserlerdir. 


Eserleri. 1. Telif Eserleri. A) Edebiyat: el-Fen ve mezâhibühü fiş-şi1“ri”I- 
“Arabi (Kahire 1943, doktora tezinin isim değişikliğiyle yayımlanmış 
şeklidir); el-Fen ve mezâhibühü fi'n-nesri”1-“ Arabi (Kahire 1946); et- 
Tetavvur ve”t-tecdid fi? ş-şi“ri”I-Ümevi (Kahire 1952); eş-Şi“rü”l-gınâ 1 fi'1- 
Medine (Kahire 1952); eş-Şi“rü”l-gınâ'i fi Mekke (Kahire 1952, önceki 
eserle birlikte eş-Şi“rü”l-gınâ?i fi1-Medine ve Mekke li-“aşri Beni Ümeyye 
adıyla yeniden yayımlanmıştır); Şevki şâ'irü”l-aşrı”I-hadis (Kahire 1953; 
Ahmed Şevki hakkında bir incelemedir); Dirâsât f1'ş-ş1“r1”I-“ Arabiyyı”I- 
mu“ âşır (Kahire 1953); İbn Zeydün (Kahire 1953); el-Makâme (Kahire 
1954); er-Risâ” (Kahire, ts., 1955); er-Rihlât (Kahire 1956); et-Tercemetü?ş- 
şahşiyye (Kahire 1956); el-Edebü”l-“ Arabiyyü'l-mu' âşır fi Mışr (Kahire 
1957); el-Fükâhe fi Mışr (Kahire 1958); Târihu”l-edebi”1- Arabi (müellifin 
en kapsamlı çalışması olup şu eserlerden meydana gelmektedir: 1. el- 
“Aşrü”l-Câhili (Kahire 1960); 2. el-“ Aşrü”l-İslâmi (Kahire 19631); 3. el- 
“Aşrü”l-“ Abbâsiyyü”l-evvel (Kahire 1966); 4. el-“ Aşrü”l-“ Abbâsiyyü”s-sâni 


|Kahire 1973); 5. “Aşrü'd-düvel ve'l-imârât: el-Ceziretü”l-“ Arabiyye el- 
“Irâk, el-İrân (Kahire 1980); 6. “ Aşrü”d-düvel ve”l-imârât: Mışr, eş-Şâm 
|Kahire 1984; daha sonraki baskılarında Mısır ve Şam kısımları birbirinden 
ayrılmıştır |; 7. “Aşrü'd-düvel ve'l-imârât: el-Endelüs (Kahire 1989); 8. 
“Aşrü'd-düvel ve'l-imârât: Libiyâ, Tünis, Şıkılliyye (Kahire 1992); 9. 
“Aşrü'd-düvel ve'l-imârât: el-Cezâ dir, el-Mağribü”l-akşâ, Müritâniyâ, es- 
Südân | Kahire 1995); Ma'a'l-Akkâd (Kahire 1964); el-Bârüdi: Râ'idü'ş- 
şi“ri”I-hadis (Kahire 1964); el-Butüle fi”ş-şı“rı”I- Arabi (Kahire 1969); el- 
Bahsü”l-edebi, tabi“ atühü, menâhicühü, uşülühü, meşâdiruhü (Kahire 
1972); eş-Şi'ru ve tavâbi'uhü'ş-şa'biyye “alâ merri'l-“uşür (Kahire 1977); 
Mine'l-meşrik ve”I-mağrib buhüs fi'l-edeb (Kahire 1998); Fı”ş-Şı'rı ve'l- 
fükâhe fi Mışr (Kahire 1999); el-Hubbü”l-uzri “inde'l-“ Arab (Kahire 
1999); “Acâ'ib ve esâtir (Kahire 2004). 


B) Edebi Tenkit, Belâgat ve Dil Bilgisi: en-Nakd (Kahire 1954); Fi'n- 
Nakdı”l-edebi (Kahire 1962); el-Belâğa: Tetavvur ve târih (Kahire 1965); 
el-Medârisü”'n-nahviyye (Kahire 1968); Fuşül f1”ş-ş1“ri ve nakdıh (Kahire 
1971); Tecdidü'n-nahv (Kahire 1982); Teysirü'n-nahvi't-ta'limi kadimen ve 
hadisen ma'a nehci tecdidih (Kahire 1986); Ft-Türâs ve'ş-şi'r ve'l-luğa 
(Kahire 1987); Teysirât lugaviyye (Kahire 1990); Tahrifâtü'1-“âmmiyye lw1- 
fuşhâ fı'l-kavâ'id ve'l-binyât ve'l-hurüf ve'l-harekât (Kahire 1994); Fi'1- 
Edebi ve'n-nakd (Kahire 1999). 


C) Tefsir ve Diğer İslâmi Konular: Süretü'r-Rahmân ve süver kışâr: “Arz ve 
dirâse (Kahire 1971); el-Veciz fi tefsiri'I-Kur?'ânı'l-Kerim (Kahire 1993); 

“ Âlemiyyetü”l-İslâm (Kahire 1996; trc. Abdelwahab el-Affendi, The 
Universality of Islam, Rabat 1998); el-Hadâretü”l-İslâmiyye mine”I-Kur'?ân 
ve's-sünne (Kahire 1997); Muhammed hâtemü”l-mürselin (Kahire 2000); 
Mu'cizâtü'l-Kur'ân (Kahire 2001); el-Kasem f1'l-Kur'ân (Kahire 2001). 
Ayrıca Ma'i (1-11, Kahire 1981-1988; hâtırat kitabı) ve Mecma'u”I-luğatı”I- 
“ Arabiyye fi hamsine “âmen (Kahire 1984) adlı eserleri bulunmaktadır. 


II. Neşirleri: İbn Madâ, Kitâbü'r-Red “ale'n-nühât (Kahire 1947); Sâhib b. 

Abbâd, Resâ 'ilü'ş-Şâhib b. “Abbâd (Kahire 1947, Abdülvehhâb Azzâm ile 
birlikte); İmâdüddin el-İsfahâni, Haridetü”l-kaşr ve ceridetü”l-“aşr: Kısmü 

şu“arâ?i Mışr (Kahire 1951, Ahmed Emin ve İhsan Abbas ile birlikte); İbn 
Hazm, Naktü”l-“arüs fi tevârihi'l-hulefâ? (Mecelletü Külliyyeti”l-âdâb 


içinde, XI1/2, Kahire 1951); İbn Said el-Mağribi, el-Muğrib fi hule”1l- 
Mağrib (Endülüs'le ilgili bölüm: I-H, Kahire 1953-1955; eserin Mısır'la 
ilgili bölümünün |. cildi: Kahire 1954, Zeki Muhammed Hasan - Seyyide 
İsmâil Kâşif ile birlikte); Corci Zeydân, Târihu âdâbi'l-luğati”1-“ Arabiyye 
(I-1V, Kahire 1957); İbn Abdülber enNemeri, ed-Dürer fi”htişâri”I-meğâzi 
ve”s-siyer (Kahire 1966); İbn Mücâhid, es-Seb“a fi”l-kırâ?ât (Kahire 1972; 
Şevki Dayf'ın yayımlanmış 100'ü aşkın makalesinin bir listesi için bk. 
Sâmi Süleyman Ahmed, LXVTI (2005), s. 384-389). 


Ahmed Yüsuf Ali'nin Kırâ?e evveliyye fi kıtâbâtı Şevki Dayf (Kahire 
1989), bazı akademisyenlerin çalışmalarından oluşan, Tâhâ Vâdi'nin 
yayıma hazırladığı Şevki Dayf sire ve tahiyye: Dirâsât f1'l-edeb ve'n-nakd 
ve'l-luğa ve”t-türâs (Kahire 1992), Semire Sâdık Şa'lân'ın Şevki Dayf fi 
“uyüni şafvetin mine'l-a'lâm (Kahire 2003), Mustafa Abdüşşâfi 
Mustafa'nın Şevki Dayf ve târihu”l-edebi”1-“ Arabi 


(İskenderiye 2006) ve Mahmüd Fevzi el-Münâvi'nin Şevki Dayf: Lemehât 
ve kelimât (Kahire 2007) adlı eserleri Şevki Dayf hakkında yapılan önemli 
çalışmalardır. 
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Sedat Şensoy 


ŞEVKİ EFENDİ 


(6. 1957) 


Bahâiliğin kurucusu Bahâullah'ın oğlu ve halefi Abdülbahâ Abbas 
Efendi'nin, ölümünden önce Bahâiler'in ruhani lideri olarak tayin ettiği 


büyük torunu 


(bk. BAHAİLİK),. 


ŞEVKİ EFENDİ, Mehmed 


(bk. MEHMED ŞEVKİ EFENDİ). 


ŞEVKUTARAB 


(S>bs5 âsi) 
Türk müsikisinde bir birleşik makam. 


Nazari-Ameli Türk Musikisi adlı eserinde Mehmet Suphi Ezgi, Abdülbâki 
Nâsır Dede'nin Edvâr'ında (Tedkik u Tahkik) şevkutarab makamının Tl. 
Selim tarafından terkip edildiği ifadesinin bulunduğunu söylemesine 
rağmen Tedkiık u Tahkık”te böyle bir kayda rastlanmamaktadır. Şevkutarab 
makamı, acem-aşiran perdesinde karar eden makamlar sınıfına dahil olup 
inici-çıkıcı seyir özelliğine sahiptir. Makam, yerindeki sabâ makamı 
dizisine yine yerindeki acem-aşiran makamı dizisinin eklenmesiyle 
meydana gelmiştir. Fakat özellikle küçük formdaki eserlerin, acem-aşiran 
dizisinin tamamıyla değil acem-aşiran perdesindeki çârgâh beşlisiyle karar 
ettiği görülür. 


Şevkutarab makamının giriş seyrinde sabâ makamı çok önemli bir yer tutar. 
Bu sebeple makamın birinci mertebe güçlüsü sabâ makamının da güçlüsü 
olan do (çârgâh) perdesidir ve bu perdede zirgüleli hicaz çeşnisiyle 
makamın yarım kararı yapılır. İkinci mertebe güçlü ise sabâ makamının 
durak perdesi olan la (dügâh) perdesidir ki bu perdede sabâ dörtlüsü ile 
asma karar yapılır. Burada Arel-Ezgi nazari sisteminde bulunmayan bir 
özellikten söz etmek gerekir. Şevkutarab makamında da sabâ makamında 
olduğu gibi zaman zaman hicaz ve şehnaz perdeleri 1-2 koma kadar dik 
basılır. Özellikle şehnaz perdesi bazan, çârgâhtaki zirgüleli hicaz dizisinin 
uzzâl makamının bir kısmı ile yer değiştirmesiyle veya dik-hisar perdesinde 
bir segâh beşlisinin seyre katılmasıyla bu özellik kendini belli eder. 


Bu makamın giriş seyrinde çok önemli bir yer tutan hâkim makam sabâ 
makamıdır. Bu sebeple sabâ makamının bütün özellikleri şevkutarab 
makamında da geçerlidir. Sabâ makamında olduğu gibi gerdâniye, acem ve 
dik-hisar perdelerinde asma karar imkânı varsa da bu perdelerde fazla ısrar 
etmek doğru değildir, zira makam şevkefzâya benzeyebilir. Bu makamdaki 
bazı eserlerde çârgâhtaki zirgüleli hicaz dizisinin uzzâlle dönmesi sonucu 


tiz taraftaki yani gerdâniyedeki uşşak dörtlüsü sebebiyle dik-şehnaz sünbüle 
perdeleri kullanılır. 


Şevkutarab makamında sabâ makamının önemli yeri olduğundan bazı 
şevkutarab eserlerde sabâdan sonra acem-aşiran dizisinin tamamı 
kullanılmayıp acem-aşiran perdesindeki çârgâh beşlisiyle karar edilmiştir. 
Acemr-aşiran dizisinin tamamının seyre katılması halinde asma karar imkânı 
fazlalaşır ve bu makamın asma kararları da kullanılabilir. Bunlar çârgâhta 
çârgâhlı, dügâhta kürdili, rastta büselikli asma kararlardır. Fakat çok defa bu 
dizinin tamamı kullanılmamıştır. 


Başlangıç seyrinde hâkim olan sabâ makamı dizisinin üçüncü perdesi olan 
çârgâh perdesi üzerinde bir hicaz beşlisi yer alır. Bundan faydalanarak kürdi 
perdesine nikriz çeşnisiyle düşülmesi şevkutarab makamında pek 
uygulanmaz. Bu daha çok şevkefzânın bir özelliğidir. Yerindeki sabâ 
makamı tamamlandıktan sonra acem-aşiran dizisine geçilir. Bununla 
beraber kürdi perdesi bazan çârgâhtaki hicazın yedeni olarak kullanılabilir. 
Zira bazan çârgâhtaki zirgüleli hicaz çeşnili asma karar veya yarım karar 
hicaz çeşnisiyle yer değiştirmiştir. Hicaz, uzzâl ve hümâyun makamlarının 
yedenleri tam sesli yani “T” aralıklıdır. Çârgâh perdesindeki çeşni hicazlı 
olursa onun bir tanini altında bulunan kürdi perdesi de yedeni olur. 
Şevkutarab makamı hâkim makam olan sabâ makamının donanımı ile 
donanır. Bunlar si için koma bemol ve re için bakiye bemoldür. Gerekli 
değişiklikler ve acem-aşirana geçildiğinde icap eden işaretler eser içinde 
gösterilir. 


Makam iki ayrı diziden oluşmuştur. Dolayısıyla makamı meydana getiren 
sesler de bu dizilerin sesleridir. Bunlar 1. Sabâ dizisi (pestten tize): Dügâh, 
segâh, çârgâh, hicaz, dik-hisar, acem, gerdâniye, şehnaz veya dik-şehnaz, 
tiz segâh, tiz çârgâh; 2. Acemr-aşiran dizisi (pestten tize): Acem-aşiran, rast, 
dügâh, kürdi, çârgâh, nevâ, hüseyni ve acem perdeleridir. Makamın yedeni 
ise portenin birinci çizgisindeki mi (hüseyni-aşiran) perdesidir. Şevkutarab 
makamı yapısı gereği tiz taraftan zaten geniş bir yapıya sahiptir. Ancak pest 
taraftan yegâh perdesine büselik beşlisiyle düşmek hemen hemen âdettir. 


Şevkutarab makamının seyrine girişte hâkim olan sabâ ile başlanır. Bu 
makamı meydana getiren çeşnilerde bütün özellikler belirtilip gezinilir ve 


birinci mertebe güçlü olan çârgâh perdesinde aynen sabâda olduğu gibi 
zirgüleli hicaz çeşnili yarım karar yapılır. Yine karışık gezinilerek dügâh 
perdesine kadar inilir ve bu perdede ikinci mertebe güçlü olarak sabâ çeşnili 
asma karar yapılarak sabâ makamı bitirilir. Bundan sonra acem-aşiran 
dizisine geçilir. Bu 


makamın da özellikleri belirtilip gezinildikten sonra acem-aşiran perdesinde 
çârgâh çeşnili tam karar yapılır. Bazan acem-aşiran dizisinin tamamı ile 
değil sadece acem-aşirandaki çârgâh beşlisi ile de tam karar yapılabilir. 


III. Selim'in hafıf usulündeki peşrevi ve saz semâisiyle hafif usulünde, “Der 
sipihr-i sinem dâğ-ı mahabbet kevkebet” mısraıyla başlayan kârı; zencir 
usulünde, “Perçem-i gül-püşunun yâdıyla feryâd eyledim” mısraıyla 
başlayan bestesi; “La'l-i can-bahşını sun bezmde ey şüh emelim” mısraıyla 
başlayan ağır semâisi ve, “Gönlüm yine bir gonca-i nâziık-tene düştü” 
mısraıyla başlayan yürük semâisi; Şâkir Ağâ'nın ağır aksak usulünde, 
“Sünbüller içinde göricek verd-i izârın” mısraıyla başlayan şarkısı; Ali 
Nutki Dede'nin (Hamâmizâde İsmâil Dede) Mevlevi âyini; Zekâi Dede'nin 
evsat usulünde, “Bir muazzam pâdişahsın ki kulundur cümle şâh” ve Il. 
Selim'in aynı usulde, “Cenâbındır şeh-1i pâkize-meşreb yâ Resülallah” 
mısralarıyla başlayan tevşihleri; Abdülkadir Töre'nin düyek usulünde, 
“Doğdu ol sadr-ı risâlet bastı arş üzre kadem” mısraıyla başlayan ilâhisi bu 
makamın örneklerindendir. 
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İsmail hakkı Özkan 


ŞEVVAL 


Ural) 
Hicri yılın onuncu ayı. 


Sözlükte “yukarı kalkmak, yükselmek; kaldırmak” anlamlarındaki şevl 
kökünden türeyen şevvâl kelimesi kameri yılın ramazandan sonra ve 
zilkadeden önce gelen onuncu ayının adıdır. Bu ayın İslâm?dan önce Arab-ı 
bâide (Âd ve Semüd) döneminde dâbir, Arab-ı âribe döneminde vâğıl (vağl) 
diye adlandırıldığı nakledilmektedir. Şevval adı Arab-ı müsta'ribe devrinde 
kullanılmaya başlanmış ve İslâmiyet”ten sonra da kullanımı devam etmiştir. 
Şevval kelimesinin onuncu aya ad olması değişik şekillerde açıklanmıştır. 
Araplar kameri ayların eski adlarını değiştirirken bu ay yaz mevsiminde 
havanın sıcak olduğu bir döneme rastladığı için bu adın verildiği rivayet 
edilmektedir. Develerin çiftleşme mevsiminde kuyruklarını 
kaldırmalarından dolayı bu şekilde isimlendirildiği ya da havanın çok sıcak 
olması sebebiyle develerin sütünün azalması yüzünden bu adla anıldığı 
şeklinde açıklamalar da mevcuttur. 


Araplar şevval ayını uğursuz kabul ettiklerinden bu ayda nikâh kıymazlardı. 
Resül-i Ekrem, Hz. Âişe ile şevval ayında evlenerek bu inancın yanlış 
olduğunu göstermiştir. Ramazan bayramının birinci günü olan şevval ayının 
ilk gününde oruç tutmak haramdır. Hz. Peygamber'in, “Ramazanı oruçla 
geçirip buna şevvalden altı gün ilâve eden kimse bütün yılı oruçlu geçirmiş 
gibi olur” meâlindeki hadisi (Müslim, “Şıyâm”, 204) dikkate alınarak bu 
ayda altı gün oruç tutmanın müstehap olduğu kabul edilmiştir. Bu orucun 
bayramın hemen ardından ara verilmeden tutulması daha faziletli 
sayılmakla birlikte aralıklarla tutulması da mümkündür. Şevval aynı 
zamanda hac aylarının ilkidir. İslâm tarihinde şevval ayında meydana gelen 
bazı olaylar şunlardır: Beni Kaynukâ' Gazvesi (2/624), Uhud Gazvesi 
(3/625), Huneyn Gazvesi (8/630), Tâif Gazvesi (8/630), bir rivayete göre 
Hz. Peygamber'in oğlu İbrâhim'in vefatı (10/632). Osmanlı Devleti'nde 
memurların tayinleri (tevcihat) Tanzimat'tan önce şevval ayında yapıldığı 
için bu tayinler “şevval tevcihatı” diye isimlendirilirdi. “Mükerrem” 


sıfatıyla da anılan şevval Osmanlı belgelerinde “Jj” kısaltmasıyla 
gösterilmiştir. 
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M. Kâmil Yaşaroğlu 


ŞEY 


(sal) 
Var olan, var olması mümkün olan yahut zihinde tasavvur edilebilen varlık. 


Sözlükte “diledi, istedi” anlamındaki şâe fiilinden masdar-isimdir (şey? 
çoğulu eşyâ”). Fiilin diğer masdarı meşiet olup şey kelimesinin mânasıyla 
ilişkilidir. Bazı dil âlimleri bu ilişkiden ötürü şey kelimesine “dilenen, 
istenen” anlamı vermiştir. Hakkında haber verilen her nesne, konu için 
kullanıldığı belirtilen şey (Tâcü”l-“arüs, “şy?e” md.) Arap gramerinde 
yüklemin öznesini, mantıkta yüklemin konusunu oluşturacak bir kavram 
olarak da düşünülmüştür. Râgıb el-İsfahâni, şey için “bilinebilen ve 
hakkında haber verilebilen” şeklinde bir tanım yapar ve kelimenin hem ism- 
ı mef'ül, hem ism-i fâil anlamında kullanılabileceğini söyler. Meselâ, “De 
ki, tanık olmak bakımından hangi şey daha büyüktür?” meâlindeki âyette 
(el-En'âm 6/19) geçtiği gibi Allah hakkında kullanıldığında fâıl, “De ki, 
Allah her şeyin yaratıcısıdır” âyetinde (er-Ra'd 13/16) olduğu gibi başka 
varlıklar için kullanıldığında mef'ül mânası taşır ve Allah'ın yaratmayı 
dilediği bütün nesneleri ifade eder. Nitekim meşiet de “Allah'ın dileyip 
yaratması” demektir. Şeyler de ilâhi meşietin konusu olarak düşünülmelidir 
(el-Müfredât, “şy?e” md.). Muhammed b. Ahmed el-Hârizmi, şey 
kelimesini kelâmcıların terimleri arasında zikrederek “kendisinden söz 
edilmesi ve kendisine delâlet edilmesi mümkün olan” şeklinde tanımlar 
(Mefâtihu”l-“ulüm, s. 43). Tahânevi de “ister mevcut ister ma'düm olsun, 
ister muhal ister mümkün olsun, kendisi hakkında veya kendisi sayesinde 
bilgi edinilebilen yahut hüküm verilebilen” biçiminde bir 


tanım verir. Kelimenin terim anlamı etrafında gelişen kelâm ve felsefe 
tartışmalarını da aktarır (Keşşâf, I, 1047-1048). 


Şey kelimesi Kur'ân-ı Kerim'de sıkça geçmekte, başta alim ve kadir olmak 
üzere Allah'ın isimlerinin, ful ve sıfatlarının nesnelerini belirtmektedir (M. 
F. Abdülbâki, el-Mu“cem, “şy?e” md.). Bu âyetlerde “her şey” (küllü şey?) 
tabiri Allah'tan başka her şeyi ifade etmekte olup bu ifadeyle ilâhi 


hâkimiyetin âlem ve insan üzerindeki mutlak kuşatıcılığı vurgulanır. 
Allah'ın, olmasını irade ettiği şeye “ol” demesi yahut “ol” diye emretmesi o 
şeyin hemen oluvermesi için yeterlidir (en-Nahl 16/40; Yâsin 36/82). İlâhi 
füllerin evren üzerindeki bu mutlak tasarrufu doğal etkiler ve beşeri fillerle 
hiçbir şekilde mukayese edilemez. Allah'ın hiçbir şeye benzemediğini 
beyan eden âyet (eş-Şürâ 42/11) O'nu cismani varlıklara veya insana 
benzeten bütün telakkileri reddetmektedir. Kur'an, hiçbir şeyin ulühiyyete 
iştirak edemeyeceğini ve hiçbir şeyin Allah'a ortak koşulmaması 
gerektiğini bildirir (Âl-i İmrân 3/64; en-Nisâ 4/36; el-En-“âm 6/151). Her 
şey tabirinin genellikle Allah'tan başka şeyleri belirtmesi ve yaratanla 
yaratılan arasındaki mutlak farklılığa işaret etmesi ılk bakışta şey 
kelimesinin Allah hakkında kullanılamayacağını düşündürse de, “De ki, 
tanık olmak bakımından hangi şey daha büyüktür? De ki, Allah sizinle 
benim aramda tanıktır” (el-En'âm 6/19) ve, “O'nun zâtı dışında her şey yok 
olacaktır” (el-Kasas 28/88) meâlindeki âyetlerdeki ifade tarzı buna imkân 
verir gibidir; yine şey kelimesinin “varlık” anlamına geldiği durumda bu 
mümkün görülebilir. Ancak bu kullanım Allah'ın, yarattığı şeyler gibi bir 
şey olduğu mânasını taşımaz; bu husus O'nun hiçbir şeye benzemediğini 
belirten âyette (eş-Şürâ 42/11) açıkça ifade edilmiştir. Şey kelimesinin 
Kur'an'da Allah-âlem ilişkisi bağlamında kullanılmadığı durumlar da 
vardır. Bu tür âyetlerde kelimenin hangi anlama geldiği neyin yerini 
tuttuğuna bakarak anlaşılabilir. Meselâ bazı insanların ömrünün bunamaya 
varacak kadar uzatıldığını bildiren âyette, “Bilgi sahibi iken hiçbir şey 
bilmesin diye ömrün düşkün çağına erdirilir” ifadesi geçmektedir (en-Nahl 
16/70). Buradaki hiçbir şeyin “bilgi türünden hiçbir şey” anlamına geldiği 
açıktır. 


Şey kelimesinin Kur'an'daki kullanımlarından kaynaklanan bazı meseleler 
önce kelâmda, daha sonra İslâm felsefesinde önemli tartışmalar başlatmış 
ve kelime bir teknik terime dönüşmüştür. Bunlar, kelâm ilminin çıkış 
noktasına ve yöntemine uygun biçimde önce teolojik nitelikte olan, daha 
sonra ontolojik boyutlar kazanan meselelerdir. Bu meselelerin ilki Allah'a 
şey denilip denilemeyeceği, ikincisi de şey kelimesinin yalnızca fülen var 
olan bir nesneye mi yoksa henüz mevcut olmamakla birlikte var olması 
mümkün olan bir nesneye mi karşılık geldiğidir. Ebü'l-Hasan el-Eş'ari, 
Makâlâtü”l-İslâmiyyin'de Allah'a şey denilip denilemeyeceğiyle ilgili 
çeşitli görüşler aktarmaktadır. Buna göre Cehm b. Safvân, benzeri bulunan 


yaratılmış nesneler için kullanıldığı gerekçesiyle Allah'a şey 
denilemeyeceğini ileri sürmüş, kelâmcıların çoğunluğu ise şey kelimesinin 
Allah'a isnadında bir sakınca görmemiştir. Eş'ari tartışmanın şey 
kelimesine yüklenen farklı mânalarla ilgili olduğunu düşünür. Meselâ 
Müşebbihe, Allah'ın şey olduğunu ileri sürerken şeye “cisim” anlamı 
vermektedir. Eş'ari'nin de içinde yer aldığı anlaşılan kelâmcılar grubu ise 
şeye “mevcut” anlamı verir ve “Ancak var olana şey denebilir” diyerek 
Allah'ın şey olduğunu savunur. Mu'tezile'den Ebü'l-Hüseyin el-Hayyât, 
şey kelimesine “fiilen var olmak değil sabit olmak” mânası vererek 
yaratılmış nesnelerin yaratılmadan önce sabit olduğunu ileri sürmüş, 
dolayısıyla var olmayana da şey denilebileceği görüşünü benimsemiştir. 
Eş'ari bu görüşe açıkça karşı çıkmaktadır; çünkü sabit olmakla var olmak 
aynı anlama geldiğinden bu görüş çelişkilidir. Allah'a şey denilmesi 
durumunda O'nun eşyadan nasıl ayırt edileceği probleminin de 
tartışılmasına ihtiyaç duyulur. Allah'ın şey olmakla birlikte eşya gibi 
olmadığını bir inanç ilkesi şeklinde benimseyen kelâmcılar bu problemi 
aşmak için kelimenin temel anlamında zâti başkalığı belirtici bir mâna 
bulunduğu fikrinden hareket etmişlerdir. Buna göre bir şey kendisidir, başka 
bir şey olamaz. Allah'ın şey olduğu söylendiğinde diğer şeylerden zât 
bakımından başka olduğu ifade edilmiş olur. Eş'ari”nin Cübbâi ve Abbâd b. 
Süleyman gibi âlimlerden aktardığı fikirler, Mu'tezile kelâmcılarının bu 
konuda sıkıntılı bir tartışma içine girdiklerini göstermektedir. Çünkü bir 
yandan “bilinen, zikredilmesi ve haber verilmesi mümkün olan” şeklindeki 
anlamından ötürü Allah'a şey denilirken diğer yandan Allah'ın eşya gibi 
olmayan mutlak ve bizâtihi şey olduğu kanıtlanabilmelidir. Eş'ari'nin 
naklettiklerinden, Mu'tezile âlimlerinin bu başkalığın özellikle Allah'ın 
kadim ve yaratıcı oluşuyla ilgili bulunduğu üzerinde ısrarla durdukları 
anlaşılmaktadır (Makâlât, s. 518-520). 


Mâtüridi'nin Allah'ın şey olup eşya gibi olmadığı” yönündeki Ehi-i sünnet 
kelâmının genel kabulünü, “Niçin Allah şeydir ama eşya gibi değildir 
diyorsunuz da Allah cisimdir ama öteki cisimler gibi değildir 
demiyorsunuz?” tarzındaki tecsimi itiraza cevap verirken daha da 
derinleştirdiği görülmektedir. Onun bu itiraza cevabı, “Böyle demiyoruz, 
çünkü (Allah'a) şey dememizi gerektiren sebep cisim için 
bulunmamaktadır” şeklindedir. Mâtüridi gerekçelerini temellendirirken şey 
olma (şey'iyye) ve cisim olma (cismiyye) kavramları arasındaki teknik 


anlam farkını açıklamaktadır. Buna göre Allah hakkında, “Şeydir ama öteki 
şeyler gibi değil” önermesi doğrudur diye, “Cisimdir ama öteki cisimler 
gibi değil” önermesinin de doğru olması gerekmez. Çünkü cisim 
kendisinden daha genel olan eşya kavramı içerisindedir ve eşyanın bir 
kısmını teşkil eder. Sözü edilen önermede şey lafzı yerine cisim lafzı 
konduğunda çelişkili biçimde, “Allah şeydir ama eşyanın bir kısmı gibi 
değildir” demiş oluruz. Allah hakkında şey lafzını kullanmanın hem nakli 
hem akli dayanakları bulunmaktadır. Eğer Allah şey olmasaydı hiçbir şeyin 
O'nun benzeri gibi olmadığını beyan eden âyet bir anlam ifade etmezdi. 
Çünkü bir şeyin başkasına benzemediğini söylemek ancak şey'iyyet 
kavramı temelinde mümkündür. Diğer bir ifadeyle bir şey ancak başka bir 
şeye benzemez. Ayrıca, “De ki, hangi şey tanıklık bakımından daha 
büyüktür?” meâlindeki âyet de (el-En'âm 6/19) ancak Allah'ın şey olması 
durumunda anlamlı olacaktır. Akli bakımdan da şu kanıt ileri sürülebilir: 
Şey'iyyet dalma bir varlığın olumlanmasını ifade eder. Şey kelimesinin 
kullanıldığı her durumda bir zâtın varlığının ispatı, hatta ululanması 
kastedilir. Buna karşılık, “Hiçbir şey değil” lafzı tam aksine varlığın 
olumsuzlanması anlamında kullanılır. Halbuki “cisim değil” şeklindeki bir 
olumsuzlama varlığın olumsuzlanması mânasına gelmez. Nitekim, “Bu 
adam bir şeydir” önermesi bir zata ilişkin mahiyeti değil onun bizâtihi 
varlığını ifade etmektedir. Önerme, “Bu adam cisimdir” şekline 
dönüştürüldüğünde onun mahiyetinden yani boyutları, yönleri, sınırları 
olmak, arazları kabul etmek gibi mahiyetine ilişkin unsurlardan söz edilmiş 
olur. Cismin yaratılmışlığının kanıtı diye ortaya konan böyle bir mahiyetin 
Allah'a isnat edilmesi hiçbir şekilde söz konusu olamaz (Mâtüridi, s. 64- 
69). 


Şey terimiyle ilgili ikinci mesele, Allah'ın bir şeyi yaratmayı irade ettiğinde 
ona yalnızca “ol” dediğini beyan eden âyetin (Yâsin 36/82) anlaşılmasıyla 
ilgilidir. Allah'ın yok olan bir şeye “ol” diye hitap etmesi 


yokluğun da bir şey olup olmadığı yönünde tartışmalara yol açmıştır. 
Gazzâli, bu tartışmanın anılan âyet bağlamında çıkmaza sokulmak istenen 
bir şeklini aktarmaktadır. Buna göre “ol” emri âleme ya yokluk ya da varlık 
halinde yöneltilmiştir. Eğer bu emir âlem yokken yöneltilmişse yok olan 
şeyin bu emre muhatap olması düşünülemez. Şayet bu hitap âlem varken 
gerçekleşmişse var olan şeye “ol” denmesi abestir (el-İktişâd fi”l-i“ tikâd, s. 


153). Gazzâli, Mu'tezile'nin bu konudaki görüşünü ma'dümun bir şey ve 
zât olduğu, âlemin de yoklukta iken varlığa gelmeyi kabul eden kadim bir 
zâtının bulunduğu, bu zâtın yokluktan sonra varlığa geldiği şeklinde 
aktarmaktadır (a.g.e., s. 36, 144). Ma'dümun bir şey olup olmadığı 
meselesinin yoktan yaratma inancı bağlamında tartışılması kaçınılmaz bir 
sonuçtu ve Mu'tezile'nin yokluğu bir şey kabul eden görüşü âlemin yokken 
yaratıldığı inancına ters düşmekteydı. Böyle bir görüş yokluğa bir tür varlık 
ızâfe etmek anlamına geleceğinden âlemin yokluktan yaratıldığı inancı bir 
şeyden yaratıldığı inancına dönüştürülmüş olmaktaydı. Sünni kelâm 
geleneğinde Mu'tezile*ye karşı hiçliğin bir şey veya zât olmadığı fikrinin 
ısrarla vurgulanması âlemin kadim olduğu gibi bir telakkiyi önlemeyi 
amaçlar. Nitekim Wolfson, Mu'tezile kelâmcılarının “bir şey ve zât” olarak 
tanımladıkları ezeli yokluğu Eflâtun'un ve hatta Aristo'nun ezeli 
maddesiyle karşılaştırılabilir görmüş, bu anlayışın Grek felsefesinden 
ıntıkal etmiş olabileceğini ileri sürmüştür (Kelâm Felsefeleri, s. 278-279). 
Âlemin kıdemini çağrıştırması sebebiyle Sünni kelâmcıları yaratmayı izah 
ederken bir dönemden sonra “yoktan” terimini terkedip bunun yerine “bir 
şeyden olmaksızın” veya “hiçbir şeyden” tabirlerini kullanmışlardır. 


Felsefeyi “beşerin gücü ölçüsünde varlık ve olayların (eşya) hakikatini 
bilmek” şeklinde tanımlayan Yaküb b. İshak el-Kindi'nin (Resâ”il, L 97) 
şey terimini hem varlık hem de mahiyeti kapsayacak şekilde kullandığı 
anlaşılmaktadır. Filozof, bir şeyin kendisinin illeti olamayacağına dair 
kanıtı geliştirirken terimi şeyin kendisi (zât) ya da mahiyeti, şeyin varlığı 
(eys) ve şeyin yokluğu (leys) terimleriyle birlikte, dolayısıyla hem özü hem 
de var oluşu kapsayacak biçimde kullanmaktadır (a.g.e., I, 123-124). Fârâbi 
de bir şeyin zâtının o şeyin mahiyeti olduğunu belirtir (Kitâbü'l-Hurüf, s. 
106). Fârâbi'nin şey tanımı şöyledir: “İster dış dünyada var olsun ister 
herhangi bir yönüyle kavranmış olsun, bölünmüş olsun ya da olmasın, nasıl 
olursa olsun, her mahiyeti bulunana şey denir.” Filozofa göre şey dış 
dünyada gerçekten var olanı da olmayanı da kapsar; mevcut kelimesi ise 
ancak dış dünyada mahiyeti var olanlar hakkında kullanılır, sadece zihinde 
tasavvur edilenler için kullanılmaz. Bu bakımdan şey kelimesi mevcuttan 
daha genel bir anlama sahiptir. Buna karşılık “hiçbir şey değil” ifadesiyle 
kastedilen anlam, ne dış dünyadaki bir varlığa ait olarak ne de zihinde 
kavram olarak “hiçbir mahiyeti bulunmayan”dır (a.g.e., s. 128). 


Fârâbi'nin bu düşüncelerine İbn Sinâ tarafından ontolojik açılımlar 
kazandırılmıştır. Filozof mevcut, şey ve zaruri terimlerinin ifade ettiği 
anlamları insan zihninin önsel (a priori) olarak kavradığını ve aslında 
tanımlanmalarına ihtiyaç bulunmadığını belirtmektedir. Ona göre bu 
kavramları tanımlama teşebbüsleri sadece kavranmış bir şeyin farkına 
varsın diye zihni uyarmaya ve bu kavrayışı hatırlatmaya yarar. Bununla 
birlikte İbn Sinâ şey ve mevcut terimlerinin aynı anlama gelmediğini varlık- 
mahiyet ayırımına başvurarak açıklar. Mevcut terimi müsbetle (dış 
dünyadaki gerçekliği olumlanan) eş anlamlı iken şeyin bir hakikate sahip 
bulunmakla birlikte dış dünyada mevcut olması gerekmez. Meselâ üçgen 
kavramının bir hakikati vardır; ancak üçgenin zihindeki anlamıyla dış 
dünyada olumlanan bir varlığı yoktur. Eğer bu hakikatin bir varlığından söz 
edilecekse bunu o şeyin özel varlığı saymak ve varlığının zihinde 
bulunduğunu kabul etmek gerekir. Dış dünyada olumlanmış bir varlığı 
bulunmayan hakikat mahiyet adını alır; mahiyetin kendisi dış dünyada 
ontolojik realiteye sahip değildir. Dolayısıyla şey hem dış dünyadaki hem 
de zihindeki varlığı, mevcut ise sadece dış dünyadaki hakikati 1fade 
etmektedir. İbn Sinâ'ya göre hiçbir şekilde kavranmaz olan yokluk hakikati 
bulunmadığından bir şey değildir. Kavranabilir mahiyetin, hakkında haber 
verilmesi uygun olan bir zihni varlık oluşu hakikati bulunduğuna işaret 
eder. Meselâ, “Kıyamet kopacaktır” önermesinde “kıyamet” kavramı ile 
“kopmak” fulinin anlamları zihinde mevcut olup kopmak fiili zihinde 
kıyamete yüklem yapılmaktadır. Henüz dış dünyada gerçeklik kazanmamış 
olmakla birlikte kıyametin gerçeklik kazanacağının anlamlı biçimde haber 
verilebilmesi bu haberin bizzat var oluş kavramının anlamıyla irtibatlıdır. 
Dış dünyadaki var oluşla akli yönden mümkün anlamlar olarak kavranan 
zihni gerçeklikler mevcuttur ve onlar bu özel varlık tarzlarıyla şey 
kavramının kapsamına girer. Aynı durum geçmişte vuku bulmuş şeyler için 
de söz konusu edilebilir. Dolayısıyla henüz var olmamış ya da bir dış dünya 
gerçekliği olarak vuku bulmamış şeylerin sabit mevcudiyetleri yok diye 
şeyliklerinin de bulunmadığını ileri sürenler, şeyin akli bir hakikatinin 
olabileceğini kavramayanlar ya da varlık-mahiyet ayırımını 
yapamayanlardır. Bu eleştirinin, hakkında haber verilebilen ve 
kavranabilenlerin yok olması durumunda bir şeyliğe sahip bulunmadığını 
savunan, ontolojik olarak var olmakla şey olmayı özdeşleştiren kelâmcılara 
yönelik olduğu anlaşılmaktadır (eş-Şifâ? el-İlâhiyyât (1), s. 29-34; 
Wisnovsky, sy. 26 (2006), s. 85-118). 


Konuyu vahdet-i vücüd metafiziği açısından ele alan Muhyiddin İbnü”- 
Arabi şey terimini gerçeklik (ayn) kavramıyla özdeş biçimde kullanır ve 
doktrininde önemli yer tutan sabit gerçeklikler (el-a'yânü”s-sâbite) için de 
dış dünyada gerçeklik kazanmış nesneler için de şey olmanın söz konusu 
edilebileceğini belirtir. Bu sebeple İbnü”l-Arabi'ye göre, “O'nun zâtı 
müstesna her şey yok olacaktır” âyetinde geçen (el-Kasas 28/88) “her 
şey”in içine hem a'yân-ı sâbitenin şeyliği hem dış dünyada var olanların 
şeyliği girmektedir. Âyette yer alan “O”nun zâtı müstesna” ifadesi şey”iyye 
teriminin ilâhi zât için kullanılamayacağını göstermektedir (el-Fütühâtü”|1- 
Mekkiyye, I, 99; İbnü”l-Arabi'nin terimle ilgili genel yaklaşımı için ayrıca 
bk. el-Mu“cemü”ş-şüfi, s. 667-670). 
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İlhan Kutluer 


ŞEYBAK HAN 


(bk. ŞEYBÂNİ HAN). 


ŞEYBAN (Beni Şeybân) 


(Olam si) 
Adnâniler'e mensup bir Arap kabilesi. 


Bekir b. Vâil kabilesinin önemli kollarından olan Şeybânoğulları'nın atası 
Şeybân b. Sa'lebe'nin nesebi Adnân'a ulaşır. Şeybân'ın soyu Zühl, Teym, 
Sa'lebe ve Avf isimli oğullarıyla devam etmiştir. Kabile, Câhiliye 
dönemindeki reisi Mürre b. Zühl'ün on çocuğundan çeşitli kollara 
ayrılmıştır. Meşhur kolları arasında Hemmâm, Cessâs, Muhallim, Hâris, 
Ebü Rebia ve Mürre sayılabilir. Câhiliye devrinde Yemâme ve Bahreyn 
civarında ikamet eden Şeybânoğulları, İslâm'ın ortaya çıktığı yıllarda 
Yemâme'den Basra, el-Cezire ve Diyarbekir'e kadar uzanan geniş bir alana 
yayılmışlardır. Bu dönemde büyük çoğunluğu putlara tapan Beni Şeybân'ın 
önemli şahsiyetlerinden biri ünlü Arap kahramanı ve aynı zamanda şair 
Bistâm b. Kays'tır. Şeybâniler, Besüs savaşından sonra (yaklaşık 525) Bekir 
b. Vâil kabilesinin diğer kolları gibi Lahmiler'in hâkimiyeti altına girdiler. 
Lahmi Hükümdarı Nu'mân b. Münzir, Sâsâni Hükümdarı Hüsrev Perviz 
tarafından öldürülmeden önce sadakatlerinden dolayı hazinesini ve 
sılâhlarını Şeybânoğulları'na bırakmıştı. Hüsrev Perviz'in Hire valiliğine 
tayin ettiği Tay kabilesinden İyâs b. Kabisa'nın Nu'mân'ın hazinesini ve 
silâhlarını Şeybâniler”den geri istemesi savaşa sebep oldu. Sâsâniler'in 
yenilgisiyle sonuçlanan Zükâr savaşında önemli rol oynayan Şeybâniler 
daha sonra Übülle şehriyle Hire arasındaki geniş alanda Sâsâniler?'le 
mücadeleyi sürdürdüler. 


İbn Sa'd, Şeybâniler'den bir heyetin Medine'ye geldiğini ve Hz. 
Peygamber'e biat ederek müslüman olduğunu kaydeder (et-Tabakâat, 1, 317- 
318). Medine'ye geliş tarihi belli olmayan heyette yer alan Hureys b. 
Hassân, Resül-i Ekrem'den Dehnâ bozkırlarının kabilesine tahsis edildiğine 
dair bir belge talep etti. Resülullah tarafından Şeybânoğulları'na verilmek 
istenen bölgenin, heyetle birlikte Medine'ye gelen Beni Temim”den Kayle 
bint Mahreme'nin çabaları sonucu Beni Temim'de kalmasına karar verildi 
ve bu husus yazılı bir belgeyle kayıt altına alındı (a.g.e., 1, 317-320). Hz. 


Ebü Bekir döneminde Medine'ye gelen Şeybâniler'den Müsennâ b. Hârise, 
kabilesine yakın bölgelerde bulunan Sâsâni birlikleriyle savaşmak üzere 
görevlendirilmesini istedi. Bu isteği kabul edilince kendisi Hire 
dolaylarında, amcasının oğlu Süveyd b. Kutbe Basra körfezi, Übülle ve 
çevresinde akınlara başladılar. Başta Şeybâniler olmak üzere ağırlığını 
Bekir b. Vâil'in kollarının oluşturduğu birlikler tarafından gerçekleştirilen 
bu seferler bölgenin İslâmlaşmasının yanında Sâsâni birliklerinin 
yıpratılarak bölge hakkında ayrıntılı bilgi edinilmesini de sağladı. 


Şeybânoğulları'nın büyük çoğunluğu Hz. Ali ile Muâviye arasındaki 
mücadelede Hz. Ali'ye destek verdi. Ancak daha sonra Hâriciler?'e katılarak 
Hârici isyanlarında önemli rol oynadılar. Emeviler zamanında büyük bir 
kısmı Irak'a yerleşen Şeybâniler, Şebib b. Yezid eş-Şeybâni'nin liderliğinde 
Hâriciler'le birlikte Küfe ve civarına baskınlar düzenlediler. Haccâc'ın 
ordularını birçok defa yenilgiye uğratan ve bir ara Küfe'yi ele geçiren 
Şebib'in Ahvaz'da Düceyl suyuna düşüp boğulması (77/697) Emeviler'i 
rahatlattı. Son Emevi halifesi 11. Mervân zamanında Şeybâniler'den Dahhâk 
b. Kays'ın liderliğinde ayaklanan Hâriciler, Küfe'yı ele geçirip halktan 
büyük destek almalarına rağmen Emevi kuvvetlerine yenildiler (127/745). 
Bu dönemde Şeybâniler özellikle el-Cezire”de çok sayıda Hârici isyanına 
önderlik ettiler. 


Abbâsiler devrinde çıkan Hârici isyanlarında da Şeybâniler'in önemli rolü 
olduğu görülmektedir. Bununla birlikte yerleşik hayata geçenlerin sayısının 
hızla artmasıyla Şeybâniler'in bir kısmı devlet hizmetine girdi. Bu dönemde 
özellikle demografik ve siyasal yapının değişmesi sebebiyle el-Cezire 
bölgesinde ortaya çıkan isyanlarda Şeybâniler'in etkisi azalmaya başladı. 
Şeybâniler'e mensup Şeyhoğulları ailesinin Diyarbekir bölgesine hâkim 
olmasından sonra bu bölgede de Hâriciler'e destek azaldı. Öte yandan 
Şeybâniler'den bazı gruplar yerleşik hayatı benimsemeyip isyan hareketleri 
içerisinde yer almayı sürdürdüler. Nitekim Karmati hareketinin kurucusu 
olarak kabul edilen Hamdân'ın asıl destekçileri Küfe'ye yerleşen Beni 
Şeybân ve Bekir b. Vâil mensuplarıdır. 


Şeybânoğulları'ndan Beni Yezid, Abbâsiler döneminde 861-1075 yılları 
arasında Şirvan taraflarına hâkim oldu. Mürreoğulları'na mensup olan 
Yezidoğulları, adlarını Yezid b. Mezyed b. Zâide'den almaktadır. Valı ve 


kumandan sıfatıyla Abbâsi Devleti hizmetinde bulunan Yezid başta Hârici 
ısyanları olmak üzere çeşitli ayaklanmaları bastırmakla görevlendirildi. 
Azerbaycan, Şirvan, Bâbülebvâb ve Musul valiliği yaptı. Ölümünden 
(185/801) sonra Hârünürreşid onun yerine oğlu Esed b. Yezid”'i vali tayın 
etti. Yezid'in diğer oğlu Muhammed de meşhur bir kumandandı. Aile 
mensubu bazı kumandan ve yöneticiler Emin ile Me'mün arasındaki 
mücadelede Emin'in tarafını tuttular. Yezid'in bir diğer oğlu Hâlid, Halife 
Mutasım-Billâh devrinde ikinci defa İrminiye bölgesi valiliğine getirildi. 
Şeybânoğulları'nın yoğun olarak yaşadığı Diyârırabia bölgesi de kendisine 
bağlandı. Vefatından sonra (230/844) yerine el-Cezire valisi oğlu 
Muhammed tayın edildi. Onun adına Şirvan'da valilik yapan kardeşi 
Heysem b. Hâlid, Halife Mütevekkil-Alellah?'ın katliyle başlayan 
karışıklıkların ardından Şirvanşah unvanıyla bağımsızlığını ilân etti 
(247/861). Böylece Şeybâni hâkimiyeti bağımsızlığa kavuşmuş oldu. 


V. (XI.) yüzyılda Fâtımiler'e bağlı olarak Yemen'de hüküm süren 
Suleyhiler'den Ali b. Muhammed, Hadramut'u ele geçirip (455/1063) 
bölgenin yönetimini Ma'n b. Zâide eş-Şeybâni'nin soyundan gelen bir 
aileye bıraktı. Ancak bu aile daha fazla haraç ödemeyi reddedince 
Suleyhiler onların yerine Şii Zürey'iler'i görevlendirdi (476/1083). Şair 
Nâbiga başta olmak üzere Şeybâniler'den çok sayıda şair ve âlim 
yetişmiştir. Ünlü nesep âlimleri Dağfel b. Hanzale ile İbnü”l-Kelbi'nin 
hocalarından Hırâş b. İsmâil, Mecdüddin İbnü”l-Esir, İzzeddin İbnü”l-Esir, 
Ziyâeddin İbnü”l-Esir ve İbnü”l-Fuvati bunlar arasında sayılabilir. Ahmed b. 
Hanbel de anne tarafından bu kabileye mensuptur. 
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Adnan Demircan 


ŞEYBÂN b. SELEME 

(abe öy ülisi) 

(6. TI. (VHL.J yüzyılın ortaları (?)) 

Hârici fırkalarından Seâlibe'ye bağlı Şeybâniyye'nin kurucusu 


(bk. SEÂLİBE). 


ŞEYBANİ, Ebü Amr 


(bk. EBÜ AMR eş-ŞEYBÂNİ). 


ŞEYBÂNİ, Ebü Bekir 


(bk. İBN EBÜ ÂSIM). 


ŞEYBÂNİ, Ebü Nasr 


(elsi yas gi) 
(6. 1308/1891) 
Kaçarlar devri Fars şairi. 


1241 (1825-26) yılında Kâşân'da doğdu. Adı Fethullah'tır. Soyu Arap 
kabilelerinden Beni Şeybân'a dayanır. Cebeliâmıl bölgesinde yaşayan 
ataları Nâdir Şah zamanında veya ondan biraz önce İran'a göç etmiştir. 
“Şeybâni” mahlasını kullanması da bundan dolayıdır. Dedesi Emir 
Muhammed Hüseyin Han, Kaçarlar hânedanının kurucusu Ağa Muhammed 
Şah zamanında (1786-1797) Netanz, Kâşân, Cevşikân ve Kum'da valilik 
yapmış önemli bir devlet adamıydı. Babası Muhammed Kâzım Han da 
Kaçar Muhammed Şah devrinde (1834-1848) müstevfilik yapmış, Kâşân ve 
Hemedan'ın mali yönetimi ona verilmişti. Şeybâni, gençlik döneminde 
Muhammed Şah'ın hizmetinde iken veliaht Nâsırüddin Mirza'nın nedimi 
oldu, Muhammed Şah ve onun şehzadeleri için yazdığı kasideleriyle 
tanındı. Ancak Nâsırüddin Şah tahta çıktığında (1848) onu çekemeyenler 
tarafından saraydan uzaklaştırıldı. Hemedan, Kirman ve diğer bazı şehirleri 
dolaştı; birçok âlim, şeyh ve şairin sohbetinde bulundu; tasavvufa intisap 
etti ve nihayet Horasan'a gitti. 


Kaçarlar'ın Horasan valisi Hüsâmüssaltana Murad Mirza'nın 
kumandasındaki ordu 1272 (1856) yılında Herat'ı muhasara ettiğinde 
Şeybâni de Türbe-1ı Câm ordusunda Muzafferüddevle Paşa Han'ın 
maiyetinde idi; şehrin alınışını bildiren manzum fetihnâmeyi o yazdı (şiirin 
bir kısmı için bk. Ahmed Divân Bigi, 11, 932-935; Rızâ Kulı Han Hidâyet, 
11/2, s. 728-729). Fetihnâmesini beğenen Hüsâmüssaltana Şeybâni'yı özel 
mektuplarının münşiliğine getirdi ve ondan elçi olarak faydalandı. Şeybâni 
bu vesileyle Herat bölgesindeki yöneticilerle yakınlık kurdu. Afgan Emiri 
Dost Muhammed'in kardeşi Muhammed A'zam Han'ın oğlu Sultan Ahmed 
Han'ın sevgisini kazandı. Mezârışerif, Belh ve Tohâristan'ı gezdi. Burada 
yine kendisini çekemeyenlerin töhmetinden kurtulamadı, İngiliz dostu ve 


casusu olmakla suçlandı. Halbuki İngilizler derviş görüntüsüyle onu İran 
casusu sanmıştı. İran ordusu Herat'ı terkedince Şeybâni Belh'e gitti. Daha 
sonra Tahran'a döndüyse de kendisine yönelik muhalefet sebebiyle oradan 
ayrılıp Kâşân'a geçti ve burada bir medrese ile imaret yaptırarak uzlete 
çekildi. Ancak bu durum uzun sürmedi. Beni Hâlid kabilesinin 
zulümlerinden şikâyet etmek üzere Tahran'a gitti. Sadrazam Mirza Ali 
Asgar Han Emi-nüssaltana ve diğer devlet ileri gelenlerinin hizmetinde 
çalıştı. Onlar adına eserler kaleme aldı ve kasideler yazdı. Uğradığı 
haksızlığın önlenmesi için ferman çıkarttıysa da Kâşân'a döndüğünde bütün 
mal ve mülküne el konulduğunu gördü, zor ve sıkıntılı bir dönem yaşadı. 
Ömrünün sonlarında tekrar yerleştiği Tahran'da 20 Receb 1308 (1 Mart 
1891) tarihinde vefat etti. 


Ebü Nasr Şeybâni şiirleri yanında nesirde de başarılı olmuştur. 1273'te 
(1856-57) yazdığı Makâlât-ı Ebü Naşr Şeybâni adlı eseri bir otobiyografi 
özelliği taşır. Devrinde sebk-i Hindi üslübuna şiddetle karşı çıkan önemli 
şairlerden olan Şeybâni'nin çektiği sıkıntılar ve uğradığı haksızlıklar 
yüzünden şiirlerinde şikâyetleri ağır basar. Ayrıca çağdaşı şairlerden farklı 
olarak dönemin sosyal ve siyasal yapısını, yöneticileri açıkça eleştirmesi 
bakımından dikkat çeker. Bu sebeple Kaçarlar dönemi tezkirelerinde 
şiirlerine yer verilmez. İsmâil Nasiri Karacadâği, Şeybâni'nin Derc-i Dürer 
(Tahran 1300, taşbaskı), Feth u Zafer, Genc-i Güher, Mes'üdnâme, Teng-i 
Şekker, Zübdetü'l-âsâr, Şerefü'l-mülük, Kâmrâniyye, Hitâb-ı Ferah, 
Fevâkihu's-seher, Cevâhir-i Mahzün, Le 'âli-ı Meknün, Neşâyıh-i Manzüme 
ve Yüsufiyye gibi şiir mecmualarındaki kaside, gazel, rubâi, kıta ve dü- 
beyitten oluşan şiirlerinden yaptığı seçmeleri bir mukaddimeyle birlikte 
yayımlamıştır (Müntehab ez Mecmü' a-i Beyânât-ı Şeybâni, İstanbul 1308). 
Şeybâni'nin divanı Ahmed Keremi tarafından neşredilmiş (Tahran 1371 
hş.), Nâsır Amili de şiirlerinden bir seçme yaparak yayımlamıştır (Ber 
Güzide-i Eş' âr-ı Ebü Naşr Fethullâh Hân Şeybâni be-İntihâb-ı Serâyende, 
Tahran 1385 hş.). 
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Rıza Kurtuluş 


ŞEYBANİ, Muhammed b. Hasan 


Ebü Abdillâh Muhammed b. el-Hasen b. Ferkad eş-Şeybâni (6. 189/805) 


Ebü Hanife'nin önde gelen talebesi, eserleriyle Hanefi mezhebinin 
görüşlerini kayıt altına alan müctehid. 


132 (749-50) yılında Vâsıt'ta dünyaya geldi. Bazı kaynaklarda 131 veya 
135 (752-53) yılında doğduğu söylenmektedir. Ailesi Abbâsi hilâfetinin 
kurulması üzerine Vâsıt'ı terkedip Küfe'ye yerleşmiş ve Şeybâni burada 
yetişmiştir. On dört yaşından itibaren dört yıl Ebü Hanife'nin ilim 
meclisinde bulunan Şeybâni, hocasının vefatından sonra onun fıkhi 
görüşlerini ve yöntemini başta Ebü Yüsuf olmak üzere talebelerinden 
öğrenmeye devam etti (Serahsi, el-Uşül, 1, 378-379). Ayrıca Küfe'deki 
hadisçilerin ve diğer âlimlerin ders halkalarına katılarak onlardan ilim tahsil 
etti (Hatib, II, 172). Küfe'deki öğrenimini tamamlayınca hadis konusunda 
derinleşmek için gittiği Medine'de üç yılı aşkın bir süre kaldı ve İmam 
Mâlik'ten el-Muvatta'ı dinledi. Ardından Mekke'de Süfyân b. Uyeyne'den, 
Dımaşk”ta Evzâi'den, Horasan'da Abdullah b. Mübârek'ten ve Basra'da 
çeşitli âlimlerden ders aldı. İlim yolculukları sona erdiğinde Bağdat'a 
yerleşti. Şöhretini duyanlar ondan hadis ve fıkıh dersleri almaya başladı. 
İlmi birikimi ve anlatım gücüyle dikkatleri üzerine çekti, Bağdatlılar 
tarafından Ebü Yüsuf'a tercih edilmeye başlandı ve onun vefatının ardından 
ehl-i re'yin lideri konumuna yükseldi. Şeybâni'den ders alanlar arasında 
Şuayb b. Süleyman el-Keysâni, Ebü Süleyman 


el-Cüzcâni, Ebü Hafs el-Kebir, Hişâm b. Ubeydullah er-Râzi, İsâ b. Ebân, 
Ibn Semâa, Ismâil b. Tevbe el-Kazvini, Imam Şâfii ve Mâliki fıkhının 
tedvininde önemli yere sahip olan Esed b. Furât bulunmaktadır. 


Şeybâni'nin yaşadığı dönemde Abbâsi halifelerinden Ebü'l-Abbas es- 
Seffâh, Mansür, Mehdi-Billâh, Hâdi-İlelhak ve Hârünürreşid iktidarda 
bulunmakla birlikte kaynaklarda onun sadece Hârünürreşid ile ilişkisinden 


söz edilmekte ve bunun da Ebü Yüsuf'un tavsiyesiyle başladığı 
belirtilmektedir. Hârünürreşid, Şeybâni'yi yine Ebü Yüsuf'un tavsiyesiyle 
Abbâsi halifelerinin yazlık başşehri Rakka kadılığına tayin etti. Şeybâni bu 
esnada ilmi çalışmalarına ara vermeyip er-Rakkıyyât ve es-Secedât adlı iki 
eser yazdı (Keşfü'z-zunün, II, 1424, 1669). Hârünürreşid, Zeydi ımamı 
Yahyâ b. Abdullah'ın 176 (792) yılındaki isyanından dolayı onunla istişare 
ettiğinde (Taberi, IV, 631) Ali evlâdı taraftarı olduğu izlenimi uyandırdığı 
için halifenin güvenini kaybetti, 187'de (803) kadılık görevinden 
azledilerek fetva vermesi yasaklandı ve eserlerinde isyana sürükleyen 
görüşlerin bulunup bulunmadığı kontrol edildi. Ardından Hârünürreşid, bu 
olayda kendisinin kusurlu olduğunu anlayıp Şeybâni ile temasını sürdürdü 
ve Ebü Yüsuf vefat edince onu başkadılığa getirdi. Şeybâni hayatının 
sonuna kadar bu görevde kaldı. 189 (805) yılında Hârünürreşid'in 
refakatinde gittiği Rey'de vefat etti ve oraya defnedildi. Bazı kaynaklarda 
187'de (803) öldüğü belirtilmektedir. 


İlmi Şahsiyeti. Ebü Yüsuf gibi Şeybâni'nin de ictihaddaki derecesi 
hakkında farklı görüşler ileri sürülmekle birlikte onun mutlak müctehid 
seviyesinde olduğu görüşü daha kuvvetli kabul edilmektedir. A) İctihad 
Anlayışı. Şeybâni, ictihadın muteber sayılabilmesi için mutlaka sağlam bir 
dayanağının bulunması gerektiğini düşündüğünden galip olmayan zanla 
görüş belirtmeye karşı çıkar (el-Hücce, IV, 94-97). Ona göre her müctehidin 
ıctihadı değerlidir ve müctehid kendi ictihadıyla bağlıdır; ancak müctehid 
ıctihadında yanılabilir; ictihadi hüküm nas gibi olmayıp müctehid başka 
delillerle karşılaşınca ictihadını değiştirebilir (el-Câmı' u”I-kebir, s. 12). 
Şeybâni'nin eserlerinde geçen “kişinin kendisiyle Allah arasında” ifadesi 
(el-Aşl, II, 33, 49, 67), onun zihninde daha sonra oluşan tabirle kazâen ve 
diyâneten ayırımının bulunduğunu göstermektedir (el-Hücce, TL1, 333-334). 
Ortaya koyduğu ictihadlarla kendisi de hukukta tek bir uygulamanın her 
zamanda ve her yerde geçerli sayılmadığını, kesin naslara dayanmayan bazı 
uygulamaların sosyal şartların değişmesi ve zaruret karşısında değişikliğe 
uğrayabileceğini kabul ettiğini göstermiştir (el-Âsâr, nşr. M. Abdurrahman 
Gazanfer, s. 362). 


B) Dayandığı Kaynaklar. 1. Kitap. Özellikle re'y ile bilinemeyecek 
konularda fıkhi hükümleri delillendirirken yer yer Kur'an âyetlerine atıfta 
bulunan Şeybâni'nin önce Kur'an'ı, ardından sünneti zikretmesi (el-Hücce, 


TI, 179-180) Kur'an'ı birinci kaynak saydığını göstermektedir. 2. Sünnet. 
Açık biçimde ifade etmemekle birlikte ortaya koyduğu fıkhi çözümlerden 
Şeybâni'nin sünnetin temel işlevinin kitabın mücmelini açıklama, âmmını 
tahsis etme ve hükmü üzerine ziyade getirme gibi yollarla kitabı açıklama 
(beyan) olduğunu kabul ettiği anlaşılmaktadır (a.g.e., Il, 366-367; Mâlık b. 
Enes, s. 220-221). Meselâ sünnete dayanarak namazda kişinin kendisi 
duyacak kadar gülmesinin hem namazı hem abdesti bozacağı hükmünü 
benimsemiştir (el-Aşl, I, 166). Bazılarınca, sünnetin ibtidâen hüküm 
koyması kapsamında sayılan bu gibi örneklerin sünnetin kitabın hükmüne 
ziyade getirmesi olarak nitelenmesi daha isabetlidir; çünkü abdesti bozan 
şeylere Kur'an'da işaret edilmiş (en-Nisâ 4/43; el-Mâide 5/6), sünnet ise 
bunlara ziyade getirmiştir. Prensipte sünnetin teşrii değerini kabul eden, 
ibadetlerle ilgili konularda daha yoğun olmak üzere fıkhi çözümlerinde 
sünnete çokça atıfta bulunan Şeybâni, Hz. Peygamber'in başka bir beyanına 
dayanarak veya Kur'an'dan ilham alarak bazı uygulamalarını onun şahsına 
özel sayar ve bunlarla amel edilemeyeceğini söyler (el-Âsâr, nşr. M. 
Abdurrahman Gazanfer, s. 196; Mâlik b. Enes, s. 106-107). 3. İcmâ. 
Şeybâni, âlimlerin bir meselenin hükmü üzerinde görüş birliğine 
varmalarını bağlayıcı bir delil kabul eder ve icmâa deliller hiyerarşisinde 
sünnetten sonra yer verir. Eserlerinde icmâa atıfta bulunurken çok defa icmâ 
edenleri belirtip herkesin, sahâbenin, tâbiinin, Küfe ehlinin, Irak ve Medine 
ehlinin icmâından bahseder, bazan da icmâı kimlerin icmâ1 olduğunu 
söylemeden mutlak şekilde kullanır. Şeybâni'nin sahâbe dışındakilerin 
ıcmâından da bahsetmesi, 1cmâı sadece sahâbe dönemine has görmeyip 
ileriki dönemlerde de meydana gelebileceği görüşünü benimsediğini 
göstermektedir (el-Hücce, Il, 313; Mâlik b. Enes, s. 86). 4. Önceki Şeriatlar. 
Kur'an'da zikredilen geçmiş şerlatlara (şer'u men kablenâ) ait hükümlerin 
dikkate alınması gerektiği görüşünde olan Şeybâni, rivayetlerde geçen bu 
şerlatlara ait hükümlere -ibtidâen hüküm kaynağı saymasa da-belli bir değer 
atfeder (el-Hücce, II, 375; IV, 321). 5. Sahâbi Sözü. Şeybâni'nin fıkhi 
çözümlerinde dayandığı kaynaklardan biri de sahâbi kavlıdir (a.g.e., II, 568, 
621-622). Sahâbenin ittifakını bağlayıcı gören Şeybâni ihtilâf etmeleri 
durumunda bu görüşlerden birini tercih eder, tamamen onların kavilleri 
dışına çıkmaz. Kendisine ulaşan farklı sahâbi sözleri arasında tercihte 
bulunurken sahâbilerin ilimdeki derecelerini, sahâbi kavlinin naslara ve 
müslümanların çoğunluğunun kabulüne uygunluğunu ve özellikle ibadetle 
ilgili konularda ihtiyat prensibine uymasını dikkate alır; bazan tercih 


yaparken birden fazla ölçütü göz önünde bulundurur. Tebeu't-tâbiinden olan 
Şeybâni zaman zaman tâbiinin hukuki çözümlerine de atıfta bulunmuştur 
(el-Aşl, TI, 154-155). Şeybâni tâbiin büyüklerinden en çok, içerisinde yer 
aldığı ekolün önde gelen fakihlerinden olan İbrâhim en-Nehai'yi referans 
göstermiştir. 6. Örf. Özellikle hakkında nas bulunmayan konularda halkın 
uygulamalarını dikkate alan Şeybâni'nin eserlerinde dille ilgili olan yemin 
ve eman bahislerinde örfe önemli bir yer verdiği görülmektedir (a.g.e., TLI, 
231,243, 250, 348-349). Şeybâni şartların değişmesiyle örfün de 
değişebileceğini kabul eder ve fıkhi çözümlerinde bunu dikkate alır (a.g.e., 
IM, 255). Bu da onun sosyal gerçeklere önem verdiğini göstermektedir 
(ayrıntılı bilgi için bk. Taş, s. 88-116). 


C) Metodu. 1. Naslardan Hüküm Çıkarmada Dikkate Aldığı Prensipler. 
Sadece hakkında açık nas bulunmayan konularda ictihada başvuran Şeybâni 
konuyla ilgili delâleti açık nas mevcutsa bu yola gitmez (el-Hücce, II, 195- 
196). Naslarda yer alan her emri vücüba, her nehyi de tahri-me hamletmez, 
bazı emirlerin tavsiye, bazı nehiylerin kerâhet ifade ettiği görüşündedir 
(a.g.e., |, 281-283; Mâlik b. Enes, s. 138). Naslardaki mutlak ve âm lafızları 
mümkün oldukça ıtlâkını ve umumiliğini koruyarak ele alır (el-Hücce, TI, 
256-258; IV, 382-383). Şeybâni, bütün hukuki meselelerin nasların lafzıyla 
çözüme kavuşturulamayacağının farkındadır, bu sebeple naslardan hüküm 
çıkarmada akli prensiplere de yer vermiştir. Şeybâni, “Hakkında rivayet 
gelmeyen şeyin hakkında rivayet gelenler arasında ona benzeyene kıyas 
edilmesi gerekir” sözüyle (a.g.e., I, 19, 45) kıyasa işaret etmiş, kıyasın dört 
rüknünü (makis aleyh, aslın hükmü, makis, illet) açıkça ifade etmese de 
bunları kıyası 


kullandığı fıkhi çözümlerde gözetmiştir (a.g.e., II, 649-650). Kıyasa aykırı 
olan “eser”deki hükmü kıyasa dayanak yapmayan Şeybâni icmâ veya 
mezhep içi icmâ ile sabit olan hükmü (a.g.e., II, 313) makis aleyh yapar. 
İstihsan Hanefi usulcüleri tarafından “kıyası (yerleşik kuralı) terketme” 
anlamında kullanılmış olup, Şeybâni eser, sahâbi sözü, örf, kapalı kıyas, 
zaruret ve özellikle ibadetlerle ilgili konularda ihtiyat sebebiyle kıyası 
terkedip istihsana başvurmuştur. Şeybâni'nin fıkhi çözümleri incelendiğinde 
zararı giderme ve yararlı olanı sağlama şeklinde özetlenebilecek olan 
nasların ortak amacını (hikmet) iki yönüyle dikkate aldığını gösteren pek 
çok örnekle karşılaşılır. Bu bağlamda önemli bir yere sahip olan zaruretin 


ölçüsünü ölüm tehlikesi, kalıcı hastalığa yakalanmaktan korkulması ve 
dayanılmayacak derecede şiddetli acı şeklinde belirler. Mükrehin bazı 
tasarruflarını geçersiz sayması (el-Aşl, TI, 182) fıkhi çözümlerinde 
meşakkati dikkate alması gibi örnekler de bu anlayışın izlerini taşır. Bireyin 
ve toplumun ihtiyaçlarını göz önüne aldığını, naslardaki bazı hükümleri 
ınsanların yararını gözeterek yorumladığını, bazı durumlarda kolaylık 
yönünü tercih ettiğini gösteren çözümler de onun yarar düşüncesine özel 
önem verdiğini ortaya koymaktadır. Bazı çözümlerinde Şeybâni'nin istishâb 
prensibini dikkate aldığı görülür (a.g.e., 1, 119-120; el-Âsâr, nşr. M. 
Abdurrahman Gazanfer, s. 341). Şeybâni, özellikle ibadetle ilgili konularda 
yerine getirilmesi zorluğa yol açmaması kaydıyla ihtiyat prensibini esas 
almıştır (el-Aşl, TI, 68-70). 2. Çelişen Rivayetler Arasında Tercih Kriterleri. 
Fıkhi çözümlere kaynaklık edecek farklı rivayetlerin karşıt sonuçlar ortaya 
çıkarması durumunda Şeybâni'nin özellikle şu kriterlere göre tercihte 
bulunduğu anlaşılmaktadır: Râvilerin ilmi ve çokluğu, nassın zâhirine daha 
uygun olma, sahâbi sözüyle desteklenme, yeni açıklama getirme, daha 
kolay çözüm içerme, ihtiyat prensibine uygun bulunma, daha sonraki tarihte 
vârıt olma (neshetme konumunda bulunma) (el-Hücce, Il, 754-758, 768- 
770; ayrıntılı bilgi için bk. Taş, s. 125-153). 


D) Hanefi Mezhebindeki Yeri ve Mezhepteki Rolü. Ebü Hanife'nin ders 
halkasında sağladığı serbest tartışma ortamı, ortak temel prensipleri 
benimseyen müctehid öğrencilerinin görüşlerini açık biçimde ifade 
etmesine imkân vermiş, neticede Hanefi mezhebinin temel görüşleri 
kolektif bir çalışmanın ürünü olarak ortaya çıkmıştır. Ebü Hanife'den sonra 
mezhebe en çok katkısı bulunan Ebü Yüsuf ve Şeybâni gerek kendi 
aralarında gerekse Ebü Hanife ile birçok meselede görüş ayrılığına 
düşmekle birlikte Şeybâni bu konuda genel bir değerlendirmede 
bulunmadığı gibi çoğu zaman ihtilâf sebeplerini mesele düzeyinde de 
açıklamamıştır. Üçünün ihtilâf ettiği fer*1 meseleler incelendiğinde görüş 
ayrılıklarının önemli kısmının meseleye farklı açılardan bakma, hadislerin 
kabulünde farklı kriterler benimseme, rivayetleri farklı şekilde yorumlama, 
farklı sahâbi veya tâbii kavliyle desteklenen görüşleri esas alma ve örfe 
öncelik verme gibi sebeplerden kaynaklandığı görülmektedir. Şeybâni'nin 
Hanefi mezhebine katkıları şu şekilde özetlenebilir: Şeybâni ekolün 
görüşlerini nakledip kaydetmiştir. Ebü Hanife'nin ders halkasında meseleler 
ele alınıp tartışılıyor, fakat düzenli biçimde kayıt altına alınmıyordu. Kendi 


görüşleri yanında Ebü Hanife'den ve onun diğer talebelerinden 
öğrendiklerini yazarak mezhebin fıkhi görüşlerini bir bütün halinde tasnif 
edip sonrakı nesillere aktaran ilk kişi Şeybâni”dir. Mezhep âlimleri de bu 
konuda onun eserlerini esas kabul etmiştir. Fıkıh ilminin gelişmesi 
açısından önemli bir dönüm noktası olan fıkhi konuların kitab, bab ve 
fasıllara ayrılarak yazılması, ekolün görüşlerinin orijinal bir metoda göre 
kayıt altına alınıp belli bir sisteme oturtulması hususunda da Şeybâni öncü 
konumundadır. Şeybâni'nin eserleri, Hanefi mezhebini meydana getiren 
ortak birikimde onun da önemli bir paya sahip olduğunu ve farklı 
ıctihadlarıyla ekolün görüşlerinin zenginleşmesine ciddi katkılar sağladığını 
gösteren örneklerle doludur. Onun zamanında biri kendisinin de içinde yer 
aldığı Küfe merkezli Irak ekolü, diğeri Medine merkezli Hicaz ekolü 
revaçta olduğundan ilmi rekabet esasen bu iki ekol arasında cereyan 
etmiştir. Şeybâni, el-Muvatta ? rivayetinde ve özellikle el-Hücce”de iki 
tarafın ihtılâfa düştüğü konuları mukayeseli biçimde ele alarak kendi 
ekolünün görüşlerini savunmuştur. Bu çerçevede sıkça Medine ehlini başta 
kendilerinin rivayet ettikleri olmak üzere hadislere uymamakla ve 
görüşlerinde çelişkiye düşmekle itham ederken bir yandan kendilerinin 
hadisleri terketmediklerini vurgulamak, diğer yandan da ictihadda tutarlılığa 
büyük önem verdiklerine dikkat çekmek istemiştir (ayrıntılı bilgi içın bk. 
Taş, s. 154-183). 


Eserleri. A) Fıkıh. 1. el-AşI*. el-Mebsüt olarak da bilinir. Şeybâni'nin 
Bağdat'a taşınmadan önce Küfe'de iken imlâ ettiği bu eser birçok öğrencisi 
tarafından rivayet edilmiştir. Şeybâni'nin en hacimli ve önemli eseri 
sayılan, bir anlamda diğer eserlerinin ve özellikle zâhirü'r-rivâye olanların 
temelini oluşturan, bazı yerlerinde soru-cevap üslübu kullanılan eserin 
tamamına yakın kısmını içeren nüshaları günümüze ulaşmıştır. el-Aşl'ın 
“Kitâbü'l-büyü'” kısmı Şefik Şehâte tarafından bir cilt (Kahire 1954), bir 
bölümü de Ebü”I-Vefâ el-Efgani tarafından dört cilt (Haydarâbâd 1969- 
1973) halinde neşredilmiştir. Daha sonra iki çalışma birleştirilip hepsi 
Efgani'ye nisbet edilerek tekrar yayımlanmıştır (1-V, Beyrut 1410/1990). 
Eserin tamamını Mehmet Boynukalın tahkik etmiş olup henüz 
yayımlanmamıştır. 2. el-Câmıi'u'ş-şağır*. Şeybâni, el-Aşl'ı yazdıktan sonra 
Ebü Yüsuf”un kendisinden öğrendiği Ebü Hanife'ye ait görüşleri ihtiva 
eden bir eser yazmasını istemesi üzerine kaleme alınmıştır. Ebü Hanife'nin 
görüşlerini “Muhammed an Ya'kuüb an Ebi Hanife” şeklinde aktaran 


Şeybâni birçok yerde kendisinin ve Ebü Yüsuf'un görüşlerini de 
belirtmektedir. Eserde hemen hiç delil zikredilmemiştir. el-Câmi'u?ş- 
şağır'in muhtelif baskıları yapılmıştır (Abdülhay el-Leknevi, en-Nâfi“u”I- 
kebir içinde, Leknev 1291; Bulak 1302; Beyrut 1406/1986). 3. el-Câmi“u”1- 
kebir*. el-Câmi'u?ş-şağır?'den sonra telif ettiği daha hacimli bu eserde 
Şeybâni rivayet üslübuna başvurmaksızın doğrudan meseleleri ele almakta, 
başta yemin olmak üzere sözlü tasarruflarla ilgili konuları incelerken 
yaptığı dil ağırlıklı yorumlarla dilde de üstat olduğunu ortaya koymaktadır 
(nşr. Ebü”l-Vefâ el-Efgâni, Haydarâbâd-Kahire 1356, 1399). 4. ez-Ziyâdât*, 
Ziyâdâtü'z-Ziyâdât. el-Câmı'u'l-kebir'den sonra telif edilen küçük hacimli 
bu iki eserin çeşitli kütüphanelerde yazmaları mevcuttur (Sezgin, I, 422- 
423). Şemsüleimme es-Serahsi ve Ahmed b. Muhammed el-Attâbi'nin 
Ziyâdâtü'z-Ziyâdât şerhlerini tahkik edip yayımlayan Ebü”l-Vefâ el-Efgâni, 
her iki şerh içinde yer alan metni tesbit etmeye çalışarak parantez içerisinde 
göstermiştir (Serahsi, en-Nüket (nşr. Ebü”l-Vefâ el-Efgâni|, Lahor 1981; At- 
tâbi, Şerhu Ziyâdâtı'z-Ziyâdât |Serahsi, en-Nüket içinde|). 5. es-Siyerü”ş- 
şağır. Devletler hukukuyla ilgili olup el-Aşl'ın nüshaları içinde günümüze 
ulaşmış ve neşredilmiştir (Kitâbü's-Siyer (nşr. Mecid HaddüriJ, Beyrut 
1975). 6. es-Siyerü”l-kebir*. Şeybâni'nin en son telifidir. Devletler hukuku 
alanında yazılan ilk kapsamlı eser olup fıkhi tahliller bakımından el-Aşl?'dan 


daha ileri düzeydedir. Aslı günümüze ulaşmayan bu eser Serahsi'nin farklı 
baskıları bulunan Şerhu's-Siyeri'I-kebir?i içinde yer almaktadır. 7. el- 
Keysâniyyât. Emâ-li türünde olan bu eserde günlük hayatta 
karşılaşılabilecek muâmelâtla ilgili bazı meseleler ele alınmıştır ve sadece 
bir parçası zamanımıza kadar gelmiştir (Cüz? mine”l-emâli, nşr. Hâşim en- 
Nedvi v.dgr., Haydarâbâd 1360). 6. el-Mehâric* fı”l-hiyel. Bilindiği 
kadarıyla hiyel konusunda telif edilen ilk müstakil eserdir. Hiyel hakkında 
genel bir değerlendirme yapılmayıp meselelerin ele alınmasıyla yetinilen 
kitapta bazı muâmelât konuları yanında ağırlıklı biçimde yemin konusuna 
yer verilmesi o günkü toplumsal şartlarda bu hususta hileye başvurma 
ihtiyacının daha çok hissedildiğini göstermektedir. Şeybâni'ye atfedilerek 
basılan eserin onun telifi olup olmadığı tartışmalıdır. el-Mehâric'in Hâkim 
eş-Şehid tarafından yapılan muhtasarını şerheden Serahsi (el-Mebsüt, XXX, 
209-244) bu tartışmaya dikkat çekmekle birlikte eserin Şeybâni'ye 
aidiyetini savunmuştur. Kitaptaki meselelerin çoğu Ebü Yü-suf'tan 
aktarılmış olsa da Şeybâni kendinden bazı ilâvelerde bulunduğundan eserin 


ona nisbet edilmesi bazı yazarlarca daha doğru görülmüştür. 9. el-Kesb (el- 
İktisâb fi'r-rızkı'l-müstetâb). Şeybâni”nin telifine en son başladığı, kazanç 
konusunda bilinen ilk eser olup tamamlamaya ömrü yetmemiştir. 
Günümüze ulaşan bölüm el-Kesb'in aslı olmayıp Serahsi'nin bunun üzerine 
yazdığı şerhtir ve el-Mebsüt'ta “Kıtâbü'l-Kesb” başlığı altında yer 
almaktadır (XXX, 244-287). Süheyl Zekkâr bunu Risâletân fi'l-kesb içinde 
neşretmiştir (Beyrut 1417/1997, s. 35-132). Serahsi'nin şerhiyle birlikte el- 
Kesb'in değişik baskıları yapılmıştır. 10. el-Hücce “alâ ehli”I-Medine. 
Kaynaklarda eserin adı farklı şekillerde verilmektedir. Yazma nüshasında 
el-Hucec fi”htilâfi ehli”l-Küfe ve ehli”l-Medine adının kayıtlı olduğu 
belirtilmektedir. İçerisindeki bir başlığın “Kitâbü”l-Ferâ“iz mine”l-hucec” 
diye geçmesi (IV, 191-254) bu adı teyit etmektedir. Eser el-Hücce “alâ 
ehli”'I-Medine adıyla basılmıştır. Medine'de üç yıldan fazla kalmış olan 
Şeybâni, bu esnada Mâlik'ten ve Medineli diğer âlimlerden hadis 
dinlemesinin yanı sıra onlarla ilmi tartışmalarda da bulunmuş ve bu 
tartışmalarını el-Hücce?'de toplamıştır. Eserde genellikle önce konuyla ilgili 
olarak Ebü Hanife'nin ve Medine ehlinin görüşleri aktarılır, ardından iki 
tarafın delilleri ve gerekçeleri açıklanarak değerlendirilir. Yazılış amacına 
uygun biçimde eserde çoğunlukla, ele alınan konuların sadece görüş 
ayrılığına düşülen yönlerine değinilir. Bu haliyle eser iki ekolün 
görüşlerinin karşılaştırılıp değerlendirilmesi anlamında mukayeseli fıkhın 
ilk örneklerindendir. el-Hücce'nin büyük bir kısmı günümüze ulaşmıştır 
(nşr. Seyyid Mehdi Hasan el-Kilâni, I-TV, Haydarâbâd 1385-1390/1965- 
1971). 11. Kitâbü'r-Radâ'. Şeybâni'ye aidiyetiyle ilgili tartışmaya işaret 
eden Serahsi eserin ona ait olduğu kanaatindedir (el-Mebsüt, XXX, 287- 
309). Eser el-Aşl'ın nüshaları içinde zamanımıza kadar gelmiştir. İhtilâfü 
Ebi Hanife ve İbn Ebi Leylâ adlı eseri Şeybâni'ye nisbet edenler 
bulunmakla birlikte onun, eseri Ebü Yüsuf'tan rivayet etmesi dışında 
hemen hiçbir katkısı olmadığından kendisine nisbet edilmesi doğru değildir. 


B) Hadis. 1. el-Âsâr*. Şeybâni, Ebü Hanife'den duyduğu hadis ve 
rivayetleri bu kitapta kendi eklediği rivayet ve yorumlarla birlikte tasnıf 
etmiştir. Ebü Hanife'den nakledilen rivayetlerin çoğunluğu Hammâd b. Ebü 
Süleyman kanalıyla Nehai”den aktarılmıştır. Şeybâni, el-Âsâr'da yer alan 
meselelerin çoğunda Ebü Hanife ve Nehai'nin görüşlerini benimsemiş, bazı 
meselelerde ise her ikisine muhalefet etmiştir. Akaid ve âdâb-ı muâşeretle 
ilgili az miktarda rivayetler bulunmakla birlikte eserde ağırlıklı olarak fıkhi 


konulara dair rivayetler yer almaktadır. Eserin farklı baskıları vardır 
(Leknev 1883; nşr. Ebü”l-Vefâ el-Efgâni, Haydarâbâd 1385/1965; Peşaver 
1987). 2. Muvatta 'ü”l-İmâm Mâlik rivâyetü Muhammed. İmam Mâlik'in 
yanında kaldığı sırada ondan el-Muvatta'ı dinleyen Şeybâni'nin bu rivayeti, 
bazı Hicazlı ve Iraklılar'ın rivayetlerini ve çoğu zaman da kendi görüşünü 
eklediği için diğer el-Muvatta? rivayetleri arasında önemli yere sahiptir. 
Şeybâni'nin eklediği rivayetlerin ekserisinin Mâlik'in görüşlerini 
destekleyen rivayetlere karşı re'y ehlinin görüşlerini destekleyen alternatif 
rivayetler olduğu dikkatı çekmektedir ve bu haliyle mukayeseli fıkıh 
konusunda tasnif edilmiş kitapların ilklerinden olma özelliğini taşımaktadır. 
Eser değişik yerlerde basılmıştır (Lahor 1211-1213; Ludhiana 1291; 
Leknev-Kazan 1909; nşr. Abdülvehhâb Abdüllatif, Kahire 1382/1962, 
1399/1979). 


Şeybâni'nin ilk altı eseri rivayet açısından kuvvetli bulunduğu için (şöhret 
veya tevâtür yoluyla geldiği için) “zâhirü'r-rivâye”, muhtevası Hanefi 
fıkhının temelini teşkil ettiği için “mesâilü”l-usül” veya “el-usül” diye anılır 
(Taşköprizâde, s. 17). Diğer eserlerine şöhret veya tevâtür yoluyla rivayet 
edilmediğini belirtmek üzere “gayrü zâ-hiri'r-rivâye”, az kişi tarafından 
aktarıldığını (âhâd yoluyla) ifade etmek üzere “nâdirü'r-rivâye” denir. 
Hâkim eş-Şehid el-Mervezi, Şeybâni'nin ilk altı kitabındaki görüşleri 
derleyerek el-Kâfi adlı eseri kaleme almış (nüshaları günümüze ulaşmıştır), 
Şemsüleimme es-Serahsi de bunu el-Mebsüt adıyla şerhetmiştir. el-“ Akide 
ısmiyle Şeybâni'ye nisbet edilen yetmiş dokuz beyitlik metin (Mecmü'u”|- 
mütünül-kebir, Kahire 1958) incelendiğinde bu eserin Şeybâni'ye ait 
olmadığı görülmektedir (Şeybâni'nin eserleri hakkında ayrıntılı bilgi ve 
değerlendirme için bk. Taş, s. 26-87). 


Şeybâni Hakkında Yapılan Bazı Çalışmalar: Iwan Dimitroff, “Abu Abdallâh 
Muhammad Ibn Al-Hasan Asch-Schaibani und sein corpus Juris al-gğâmı” 
as-sagır” (MSOS, XI (Berlin 1908), s. 60-206); M. Zâhid Kevseri, 
Bülüğu”l-emâni fi sireti”l-İmâm Muhammed b. el-Hasan eş-Şeybâni 
(Humus 1388/1969); Zafar Ishag Ansarı, The Early Development of Islamic 
Figh in Kufah with Special Reference to the Works of Abu Yusuf and 
Shaybani (doktora tezi, 1966, McGill University, Montreal); İslâm 
Medeniyeti (Şeybâni Özel Sayısı, y. 2, sy. 20, İstanbul 1969); Muhammed 
ed-Desüki, el-İmâm Muhammed b. el-Hasan eş-Şeybâni ve eseruhü fi”l- 


fıkhi”l-İslâmi (Katar 1987); İzzüddin Hüseyin eş-Şeyh, el-İmâm 
Muhammed b. el-Hasan eş-Şeybâni muhaddisen ve fakihen (Beyrut 
1413/1993); Ali Ahmed en-Nedvi, el-İmâm Muhammed b. el-Hasan eş- 
Şeybâni nâbiğâtü”1-fıkhi”l1-İslâmi (Dımaşk 1994); Sami Şahin, Muhammed 
b. el-Hasen eş-Şeybâni'nin Hadis Kültüründeki Yeri (doktora tezi, 1999, 
AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü); Mehmet Özşenel, Sünnet ve Hadisi 
Değerlendirme ve Anlamada Ehl-i Rey-Ehl-i Hadis Yaklaşımları ve İmâm 
Şeybâni (doktora tezi, 1999, MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü); Aydın Taş, 
Muhammed b. el-Hasan eş-Şeybâni'nin Hukuk Anlayışı (doktora tezi, 
2003, EÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 
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Aydın Taş 


Hadisteki Yeri. 


Şeybâni'nin hadis ve sünnet konusundaki yaklaşımı, mensup olduğu 
düşünce çevresinin hadis anlayışı hakkında önemli ipuçları vermektedir. 
Ebü Hanife ve Ebü Yüsuf”tan aldığı fıkıh bilgileri yanında İbn Cüreyc, İbn 
Ebü Arübe, Evzâi, Süfyân es-Sevri, Rebi* b. Sabih, Şube b. Haccâc, İbn 
Ebü Zi'b, Mâlik b. Enes, Abdullah b. Mübârek ve Süfyân b. Uyeyne gibi 
muhaddislerden hadis tahsil etmesi ona geniş birikim kazandırmıştır. 
Özellikle Medine'de kaldığı üç yıl boyunca Mâlik'ten el-Muvatta 1 
okumuş, 700 civarında hadisi semâ yoluyla kendisinden bizzat almış, diğer 
Medineli âlimlerden ve oraya gelen muhaddislerden faydalanmıştır. 
Şeybâni, Ebü Hanife'nin fıkhını tedvin ederken Bağdat'ta verdiği hadis ve 
fıkıh derslerinde hocasının görüşleriyle Medine ehlinin görüşlerini 
karşılaştırmış, özellikle Mâlik'in el-Muvatta 1 üzerinden gerçekleştirilen bu 
mukayeseli derslere talebeleri yoğun ilgi göstermiştir (Hatib, TI, 173). 
Şeybâni'den hadis nakledenlerin sayısı diğer büyük muhaddislere göre daha 
azdır; bunun sebebi, onun esas sahasının fıkıh olmasından kaynaklandığı 
kadar ehl-i re'y ile ehl-i hadis arasında ortaya çıkan ıhtılâfla da ilgilidir. 
Şeybâni de bazı Hanefi imamları gibi ehl-i hadis mensuplarınca re'ycilikle 
ıtham edildiği için rivayetlerinin sonraki hadis kaynaklarında yer almaması 
yahut bazı hadisçilerin onun hakkında söylediği ileri sürülen “kezzâb, 
Cehmiyye mensubu, zayıf ve hadis muhalifi” gibi suçlamalar bu çerçevede 
değerlendirilmelidir. Ancak Şeybâni hakkında bu ifadeleri kullandığı 
nakledilen Yahyâ b. Main'in ondan hem hadis almış olması hem de onun el- 
Câmi“u'ş-şağır adlı eserini yazması ve yine onun için sika râvileri de 
gösteren “leyse bi-şey?” ifadesini kullanması (Yahyâ b. Main, IlI, 364) bu 
gibi ithamların nisbetinde şüphe uyandırmaktadır. Şeybâni için “sadük” 


diyen Ali b. Medini, Hanefiler'e karşı taassubuyla bilindiği halde 
Şeybâni'yı sika hadis hâfızları arasında sayan Dârekutni (Hatib, II, 181; 
Zeylai, 1, 408-409), onu “ilim ve fıkıh deryası, allâme, fakıhu”l-Irâk” 
sıfatlarıyla zikreden Zehebi gibi âlimlerin değerlendirmeleri dikkate 
alındığında Şeybâni'nin hadis ilminde sika olduğu söylenebilir. 


Şeybâni tarikiyle gelen rivayetler Kütüb-i Sitte'de yer almasa da onun 
hadise büyük önem veren bir ehl-i re'y mensubu olması ve ehl-i hadisin 
merkezi konumundaki Medine'nin fıkhını iyi bilmesi Şâfii, Ebü Ubeyd 
Kasım b. Sellâm, Yahyâ b. Sâlih ve Vâkıdi gibi birçok kişiyi kendisinden 
hadis öğrenmeye ve eserlerinde rivayetlerine yer vermeye sevketmiştir. 
İmam Mâlik'in öğrencisi Esed b. Furât, Mâliki mezhebinin temel 
metinlerinden olan el-Esediyye'yı kaleme almadan önce hocasının 
tavsiyesiyle Şeybâni'den hadis ve fıkıh okumuştur. Şeybâni'nin hadisi ve 
fıkhı bir araya getiren kişılığı çağdaşları ve öğrencileri üzerinde etkili 
olmuş, kendi mezhebini tedvin ettiği gibi Şâfli ve Mâliki mezheplerinin 
teşekkülüne de katkı sağlamıştır. 


Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni'nin ictihad usulünde de hadis ve sünnet 
Kur'an'dan sonra dinin ikinci kaynağıdır. Şeybâni bilgi kaynaklarını 
Allah'ın kitabı, Resülullah'ın me'sür sünneti, sahâbenin 1cmâı, fakihlerin 
icmâı ve “bunlara benzeyenlerdeki ilim” diye açıklamıştır. İbn Abdülber 
enNemeri'ye göre buradaki “benzeyen” ifadesi “kıyas” anlamına 
gelmektedir (Câmi“u beyânı”1-“ılm, 11, 26). Şeybâni'nin sünneti “me'sür” 
diye niteleyerek onun rivayet yoluyla elde edilen bilgi olduğuna işaret 
etmesi önemlidir. Bu durumda ona göre sünnet, kaynağı ihtilâflı olan veya 
kesin biçimde tesbit edilemeyen yerleşik uygulamalardan ziyade Hz. 
Peygamber'den ve ashabından rivayet yoluyla gelen nakli bilgilerden 
ibarettir. Özellikle el-Hücce “alâ ehli”1-Medine”de Şeybâni'nin ortaya 
koyduğu görüş ve davranışlar ve amel-i ehl-i Medine'ye yönelttiği ciddi 
eleştiriler bu hususu teyit etmektedir. Sünnetin hadisler vasıtasıyla elde 
edilmesi gerektiği düşüncesinden hareketle amel kavramını eleştirmesi, 
sonraki dönemlerde İmam Şâfi'ye nisbet edilerek anılan hadis anlayışının 
yolunu açmış ve belki de ona ilham kaynağı olmuştur. 


Şeybâni'nin hadis ve sünnete yaklaşımında, özellikle TI. (VT. ) yüzyılda 
görülen yoğun tasnif faaliyetleri ve bu arada kendilerinden hadis rivayet 


ettiği hocaların hemen hepsinin ilk musannifler arasında yer alması da 
belirleyici olmuştur. Ebü Hanife'nin 


içinde bulunduğu bu tedvin ve tasnif faaliyetine, bizzat kendisinin imlâ 
ettiği ve ictihadlarında kullandığı rivayetlerden oluşan ve ll. (VTİ. ) 
yüzyıldan günümüze ulaşan en eski hadis kaynaklarından birini teşkil eden 
el-Âsâr”daki hadisleri bir araya getirmek suretiyle Şeybâni de katkıda 
bulunmuştur. Mâlik'ten rivayet edip kendi ilâveleriyle zenginleştirdiği el- 
Muvatta ? da bu faaliyetin bir parçasıdır. Şeybâni'nin Hanefi mezhebinin 
ana kaynaklarını oluşturan altı eserinden biri olan el-Aşl da bir fıkıh kitabı 
olmasına rağmen içerdiği birçok rivayetle onun zengin hadis birikimini 
ortaya koymaktadır. Şeybâni sünnet ve hadise uymanın esas kabul 
edildiğini, hadisin olduğu yerde kıyasa gidilemeyeceğini (el-Hücce, 1, 204; 
II, 623; el-Aşl, I, 59, 170, 450), hakkında hadis bulunmayan hususların 
sünnete kıyas edilmesi gerektiğini söylemiştir (el-Hücce, 1, 19, 44-45; TI, 
650, 664-665, 730 ve tür.yer.). Hadis ve sünnet yerine “eser” kelimesini 
kullanmak suretiyle bir bakıma daha sonra yerleşik hale gelen hadisle 
sünnetin eş anlamlı kullanımının yolunu açmıştır. Sünneti sadece merfü 
hadisle sınırlı gören Şâfii'nin aksine Şeybâni, Resül-i Ekrem'in sünnetini 
daha sonraki nesillere taşıdığına inandığı mevkuf ve maktü rivayetleri de 
sünnet kapsamında değerlendirdiği için onun eserlerinde her üç türden 
rivayetler yer almıştır. 


Hadisleri nakletme konusunda Şeybâni ileriki devirlere göre daha serbest 
bir usul takip ettiğinden her zaman muttasıl isnadla rivayet etme gibi bir 
şarta bağlı kalmamıştır. Bu durum bir yandan eserlerinin fıkıh ağırlıklı 
olmasıyla, bir yandan da devrinin isnad hakkındaki genel yaklaşımıyla 
açıklanabilir. İlk iki asırda ulemâ sonraki dönemlerde mürsel, münkatı* ve 
belâğ gibi isimlerle anılan türden rivayetleri nakletmekte ve delil olarak 
kullanmakta sakınca görmediği için Şeybâni de aynı yolu izlemiştir. Fakat 
rivayetler arasında hiyerarşik bir fark gözetmiş, Medine ehlinin muttasıl- 
merfü hadisleri varken mürsel-mevkuf rivayetlerin tercih edilmesini 
eleştirmiştir (a.g.e., 1, 220-222). Hadisin birçok tarikten gelmesini 
önemseyen Şeybâni bu tür hadisleri “ma'rüf, meşhur, müstefiz” gibi 
sıfatlarla anmış (a.g.e., 1, 213, 350; TI, 428), tek tarikten gelen rivayetleri 
şâz diye niteleyip eleştirmiştir (a.g.e., 1, 60, 225; TI, 600-601). Şeybâni bu 
bağlamda şâz terimini sonraki dönemlerde kazandığı anlamından ziyade 


“garib hadis” mânasında kullanmış, Ebü Hanife ve Ebü Yüsuf gibi o da 
Kur'an ve Sünnet'e aykırı rivayete şâz demiştir (el-Aşl, IV, 205). Bu 
durumda Şeybâni'nin hadisleri ana hatlarıyla meşhur/ma'rüf ve şâz/garib 
şeklinde ikiye ayırdığı söylenebilir. Haber-i vâ-hidin delil olarak 
kullanılmasını kabul ettiğinden (a.g.e., Il1, 80 vd.) şâz diye nitelediği 
rivayetleri sadece garib oldukları gerekçesiyle değil aynı zamanda diğer 
delillere aykırı bulduğu için tenkit etmiştir. 


Şeybâni hadisleri hem sened hem metin açısından değerlendirmiş, râviler 
hakkında “sika” ve “sebt” gibi tabirleri kullanmıştır. Râvinın fakih olmasını 
şart koşmamakla birlikte birbiriyle çelişen iki rivayetle karşılaşması 
halinde, fakih olan râvinin rivayetini tercih etmiştir (meselâ bk. el-Hücce, I, 
38-39 ve tür.yer.). Rivayetler arasında tercihte bulunurken nesih, ihtiyat, 
ınsanların menfaati gibi ölçülere riayet etmiştir. Merfü ile mevkuf 
çeliştiğinde merfüa, sahâbi kavılleri arasında Hulefâ-yı Râşıdin'in 
görüşlerine öncelik vermiş, iki mevkuf rivayet arasında tercih yaparken 
maktü ile desteklenen mevkufu seçtiği olmuştur (ayrıntılar için bk. Özşenel, 
s. 170 vd.). Şeybâni hadis rivayetinde tahdis ve ihbar sigaları arasında fark 
gözetmemiş, belâğ sigasıyla naklettiği hadislerden sonra o konuda 
kendisine ulaşan rivayetleri senedleriyle beraber vererek bu tür nakillerin 
muttasıl rivayetlerinden haberdar olduğunu göstermiştir (Örnekler için bk. 
a.g.e., 5. 156 vd.). Şeybâni'nin sünnetin tesbitinde nakli bilginin önemine ve 
hadise yaptığı vurgu, ehl-i re'y diye tanınan ılk dönem Hanefi fukahasının 
rivayete bağlı olduğunu göstermesi bakımından önemlidir. Onun ehl-i re'y 
adına yaptığı hadis müdafaası sonraki dönemleri etkilemiş, bir taraftan 
Hanefi mezhebi içinde hadislere dayanarak genişleyen bir ictihad sahası 
açılmış, diğer taraftan Şâfii gibi bir müctehidin yeni bir sentez yapmasının 
kapısı aralanmıştır. Şeybâni'nin hadis anlayışı konusunda Mehmet 
Özşenel'in (bk. bibl.) ve Sami Şahin'in (1999, Muhammed b. el-Hasen eş- 
Şeybâni'nin Hadis Kültüründeki Yeri, AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü) 
doktora tezleri bulunmaktadır. 
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Mehmet Özşenel 


ŞEYBÂNİ HAN 


(6. 916/1510) 
Şeybâniler hânedanının kurucusu ve ilk hükümdarı (1500-1510). 


855'te (1451) doğdu. Adı Muhammed olup Cengiz Han'ın büyük oğlu 
Cuci'nin oğlu Şiban'a (Arapçalaşmış şekli Şeybân) nisbetle Şeybâni Han 
(Şiban Han, Şeybak | Şeybek) Han, Şah Baht Han, Şâhi Beg Han) unvanıyla 
tanınır. Babası Şah Budak, annesi Kalmuk prenseslerinden Ak Kuzu 
Begüm'dür. Babasının Moğol Hanı Yünus Han tarafından öldürülmesi 
(872/1468) ve aynı yıl içinde dedesi Ebülhayr Han'ın vefatından sonra 
kardeşi Mahmud ile birlikte Atabeg Uygur Han ve Emir Karaçiın Beg'in 
himayesinde Deştikıpçak'tan ayrıldı; Astarahan'a giderek Kasım Han'ın 
yanına sığındı. Ardından Timurlular'dan Ahmed Mirza'nın hâkimiyetindeki 
Buhara'ya geçti. Buhara medreselerinde tahsıl gördü, Arapça ve Farsça 
öğrendi. Yesevi ve Nakşibendi şeyhleriyle yakın ilişki kurdu. Daha sonra 
Deştikıpçak'a döndü; Siriderya boyundaki Arkuk ve Siğnak (bugünkü 
Sunak Kurgan harabeleri) gibi kasabaları ele geçirdi. Bu dönemde Çağatay 
Hanı Mahmud'un hizmetine girdi ve gösterdiği başarılardan dolayı 
Türkistan (Yesi) kendisine yurtluk verildi (6893/1488). Burada nüfuzunu ve 
kudretini arttıran Şeybâni Han, Hüseyin Baykara'nın idaresindeki Hârizm'e 
bir sefer düzenlediyse de sonuç alamadı. Ardından Kazak Hanı Burunduk 
(Barandak) ile savaşa girişti. Burunduk Han'ı yenip Ürgenç (Hive) şehrini 
kuşattı. Bu sırada Sabran halkı isyan ederek valilerinin yerine Şeybâni 
Han'ın kardeşi Mahmud'u geçirdilerse de 


Kazaklar'ın gelmesi üzerine Mahmud şehri terkedip Şeybâni Han'a iltihak 
etti. 


Şeybâni Han, Timurlular arasındaki kargaşadan istifade ederek 905 (1500) 
yılında Buhara ve Semerkant'ı aldı ve atalarından Şeybân'a nisbetle 
Şeybâniler (Özbekler) adıyla anılan hânedanı kurdu. Can Vefâ Mirza'yı 
Semerkant valiliğine tayın etti, kendisi Semerkant yakınlarındaki Hoca 
Didâr Kalesi'nde oturmaya başladı. Ancak Bâbür, Semerkant”'a sefer 


düzenleyerek on dört günlük bir kuşatma sonunda şehri geri aldı. Şeybâni 
Han, Semerkant”'ı yeniden ele geçirmek amacıyla Bâbür'ün üzerine yürüdü 
ve onu ağır bir hezimete uğrattı. Semerkant'a sığınmak zorunda kalan 
Bâbür akraba ve dostlarından yardım istedi, ancak kimse yardımına 
gelmedi. Şeybâni Han dört aylık bir kuşatmadan sonra 906'da (1501) 
Semerkant”ı ele geçirdi. Siriderya'nın yukarı taraflarına yürüyüşüne devam 
etti; aynı yılın kışında donmuş olan Hokand nehrini geçip Şâhrühiye ve 
Taşkent civarına, bahar aylarında da Ura-Tepe'ye bir sefer düzenleyerek 
geri döndü. 


Şeybâni Han, Taşkent”in zaptından sonra Mâverâünnehir'in Kıpçak 
Hükümdarı Hüsrev Şah'ın hâkimiyetindeki güney kısımlarına birkaç sefer 
yaptı. Bu arada Sultan Hüseyin Baykara'nın oğlu Bediüzzaman'ın 
idaresindeki Belh”i kuşattıysa da Belh'i bırakıp Endican'ı ele geçirdi 
(1503). Şeybâni Han'ın Ceyhun'u geçerek birbiri ardına çeşitli kaleleri 
almasından rahatsız olan Hüseyin Baykara, Bâbür ve Hüsrev Şah”'la ittifak 
yaptı, ancak bu girişimi herhangi bir fayda sağlamadı. Şeybâni Han 910 
(1504-1505) yılında Fergana, Hisar ve Kunduz'u zaptetti. Ertesi yıl Hüseyin 
Baykara'nın emirlerinden Sultan Kulıçak'ın elinde bulunan Belh'i kuşatıp 
teslim aldı. Hüseyin Baykara, Şeybâni Han'ı durdurmak için oğlu 
Bediüzzaman'ı gönderdi, ardından kendisi de hareket etti. Hüseyin 
Baykara'nın Herat'tan ayrıldıktan kısa bir süre sonra vefat etmesi 
(911/1506) Şeybâni Han'ın Mâverâünnehir'deki durumunu sağlamlaştırdı. 


Timurlular'ın ikinci başşehri Herat üzerine sefere çıkan Şeybâni Han, 
Ceyhun'u geçip Endehuy'u Şah Mansür Bahşı'dan teslim aldı. 913”'te 
(1507) Herat'ı zaptetti. Halka yüksek miktarda vergi koydu ve yakaladığı 
Timurlu hânedanı mensuplarını öldürüp Horasan'daki Timurlu hânedanına 
son verdi. Hüseyin Baykara'nın oğulları Muzaffer Hüseyin ile 
Bediüzzaman, Cürcân taraflarına kaçtı. Şeybâni Han, Kandehar'a yürüyerek 
şehri kuşattı, bir süre sonra muhasarayı kaldırdı. Aynı yıl Meşhed'i zaptetti. 
914'te (1508) Esterâbâd ve Bistâm'ın güneyini ele geçirmeye çalıştı. 
Ardından Buhara'ya döndü ve kışı burada geçirdi. Şeybâni Han karşısında 
tek başına başarılı olamayacağını anlayan Bâbür, Şah İsmâil ile birlikte 
hareket etmeye karar verdi. Bu tarihten itibaren Amuderya, Şeybâniler ile 
Safeviler arasında sınır haline geldi. Timurlular'ın önemli şehirlerinden 
Herat”ı alması Şeybâni Han'ın Türk dünyasındaki itibarını arttırdı. Kendini 


Cengiz Han ve Timur'un mirasının vârisi olarak görmeye başladı. Herat'ta 
“ımâmü'z-zamân ve halifetü'r-rahmân” ilân edilen Şeybâni Han, Sünni 
dünyasının bir kahramanı konumuna yükseldi ve Şiiliğin dini-siyasi lideri 
Şah İsmâil ile karşı karşıya geldi. İkisi arasında gerçekleşen 
mektuplaşmalarda Şah İsmâil'den Sünniliğe geçmesini ve şahlığı bırakıp 
ataları gibi dervişlik yapmasını istedi; bu arada Şah İsmâil ile savaşa 
girişeceği düşüncesiyle ordusunu güçlendirmeye çalıştı. 


1509 yılı başlarında Şeybâni ulusunun bütün sultanlarını Buhara'ya 
toplayarak Kazak meselesini görüşen Şeybâni Han, Buhara ulemâsından 
Kazak sultanlarına karşı yürümek için fetva aldı ve bu sırada Bahâeddin 
Nakşibend'in kabrini ziyaret etti. Mart 1509'da önce Caniş Sultan'ı ortadan 
kaldırdı, ardından Taniş Sultan'ın karargâhını basıp sultana ağır kayıp 
verdirdi. Burunduk ve Kasım hanlar üzerine yapılan seferlerde ağır kış 
şartları yüzünden hedefine ulaşamadı. Aynı yıl Herat'ın batısında ve 
güneyindeki dağlık ve çöllük topraklara yaptığı sefer de başarısızlıkla 
sonuçlandı, bir hayli kayıp verip Herat'a döndüğü sırada Şah İsmâil büyük 
bir ordu ile gelip Meşhed'i ele geçirdi ve Şeybâni Han'ın askerlerini 
püskürterek Herat'a yaklaştı. Şeybâni Han ordusunun büyük bölümünü 
gönderip Merv Kalesi'ne çekilmişti. Merw'i kuşatan Şah İsmâil kaleyi zorla 
alamayacağını anlayınca Şeybâni Han'a kendisini savaş meydanında 
beklediğini bildiren mektuplar gönderdi. Bunun üzerine Şeybâni Han 25- 
30.000 kişilik ordusu ile birlikte kaleden çıkıp Şah İsmâil'in çoğunluğu 
süvarilerden oluşan 70.000 kişilik ordusuyla Merv yakınlarındaki Murgab 
kıyısında savaşa tutuştu ve ağır bir yenilgiye uğradı. Yaralı halde sığındığı 
bir çiftlikte 29 Şâban 916 (1 Aralık 1510) tarihinde öldü. Şah İsmâil, 
Şeybâni Han'ın başını kestirip kafatasını Memlük Sultanı Kansu Gavri'ye, 
başının yüzülen derisine saman doldurarak Osmanlı Sultanı II. Bayezid'e 
yolladı. Bu galibiyetten sonra Buhara, Semerkant ve Hive'yı 1şgal etti. 
Şeybâni Han, ölümünden birkaç ay önce Semerkant'ta yaptırdığı 
medresenin bahçesine gömüldü. Sikkelerde “Ebü”l-feth es-sultânü'l-a'zam 
halifetü'r-rahmân Nasrüddin Muhammed Şeybâni Han” ve “imâmü'z- 
zamân” unvanlarını kullanan Şeybâni Han, Şeybâniler'i Orta Asya'nın en 
güçlü devleti haline getirmiş, Timurlu hâkimiyetine son vererek 
Mâverâünnehir, Hârizm, Horasan ve bütün Batı Türkistan'ı hâkimiyeti 
altına almıştır. Şah İsmâil?e muhalefet amacıyla yeşil sarık taktığı için 
“Yeşil başlı” lakabıyla anılır. Çağataylar'dan Yünus Han'ın kızı Mihri 


Nigâr, Bâbür'ün kız kardeşi Hanzâde Begüm ve kendisine Semerkant” 
teslim eden Zehrâ Begüm ile evli olan Şeybâni Han'ın Muhammed Timur 
Bahadır, Hürrem Şah, Ebülhayr ve Süyünç Muhammed isimli dört oğlu 
olmuştur. 


Şeybâni Han Savran, Yesi ve Semerkant'taki medrese ve vakıfları ihya 
etmiş, Tüs şehrinin imaretlerini tamir ettirmiştir. Zerefşan havzasında ve 
Siriderya havzasında Otrar'da yeni arklar açarak tarım alanları 
oluşturmuştur. 1507'de yeni gümüş ve bakır sikkeler (tenge) kestirip 
hâkimiyeti altındaki bütün topraklarda kullanılmasını emretmiş, Timurlular 
döneminde basılan akçelerin kullanımını yasaklamıştır. Hükümdarlığın yanı 
sıra aynı zamanda şair olan Şeybâni Han edebiyatçıları, sanatkârları, 
âlimleri korur ve onlarla sohbet etmekten hoşlanırdı. Sefere çıkarken 
kütüphanesinin bir kısmını yanında götürdüğü rivayet edilir. Kasım 
hanlarından gençlik arkadaşı Kasım Sultan'ın kütüphanesi için Buhara'da 
ıstınsah ettirdiği, Reşidüddin Fazlullâh-ı Hemedâni'nin Şu'ab-i Pençgâne 
adlı eseri Kasım Han tarafından Yavuz Sultan Selim'e yahut Kanüni Sultan 
Süleyman'a hediye edilmiştir (TSMK, ILI. Ahmed, nr. 2937). Şeybâni 
Han'ın vak'anüvisi Molla Benâi (Bennâi) Şeybâninâme'sinde onun hayatını 
ve savaşlarını anlatır. 


Timurlu sarayından ayrılarak kendisine intisap eden Emirü'l-ulemâ ve 
melikü”'ş-şuarâ Muhammed Sâlih de aynı adla bir eser kaleme almıştır. 
Fazlullah b. Rüzbihân-i Hunci, Mihmânnâme-i Buhârâ isimli eserinde 
Şeybâni Han'ın hükümdarlığının on dört aylık dönemini anlatır. Bu eserde 
ağırlıklı olarak Şeybâniler'in Kazaklar ve Şiiler'le mücadeleleri ve Şeybâni 
Han'ın katıldığı dini toplantılar nakledilmektedir. Orta Asya Türkleri 
arasında İslâm dininin doğru anlaşılması ve Yesevi geleneğinin canlı 
tutulmasında etkin rol oynayan Şeybâni Han koyu bir Sünni olup âlimlerle 
tartışacak ölçüde dini bilgiye sahipti. Mihmânnâme-i Buhârâ'da onun 
huzurunda yapılan fıkıh ve kelâm sohbetleriyle ilgili bölümler 
bulunmaktadır. 


Eserleri. 1. Divan. Çağatayca şiirlerden oluşan divan bir tevhid, 300 gazel, 
yirmi yedi rubâi, dört tarih ve kırk altı muammaı ihtiva eder. Tek yazma 
nüshası Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde bulunan (ITI. Ahmed, nr. 
2436) eser üzerine Yakup Karasoy bir doktora tezi hazırlamıştır (bk. bibi. ). 


M. Fuad Köprülü, Şeybâni Han'ın Çağatay edebiyatının teşekkülünde ihmal 
edilmemesi gereken bir sima olduğunu söyler. 2. Bahrü'l-Hüdâ. 914 (1508) 
yılında yazılan 234 beyitlik mesnevi tarzındaki eserde dini-ahlâki 
meselelerin yanı sıra günlük hadiselerden, siyasi mücadelelerden 
bahsedilmektedir. Tek yazma nüshası British Museum'da kayıtlı olan (Add. 
7914, vr. 1b-22b) eser hakkında Kemal Eraslan bir makale neşretmiştir (bk. 
bibi.). 3. Risâle-i Maârıf. Şeybâni Han, 1507'de oğlu Muhammed Timur 
Bahadır için kaleme aldığı bu eserinde Türk şeyhleri Ahmed Yesevi ile 
Hakim Ata'nın şiirlerini naklederek nasihatlerde bulunmaktadır (British 
Museum, Or., nr. 12956). Şeybâni Han'ın Mihmânnâme-i Buhârâ adlı 
eserde yer alan şiirleri Yakup Karasoy ve Gülşen Seyhan Alışık tarafından 
neşredilmiştir (bk. bibi. ). 
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İsmail Türkoğlu 


ŞEYBÂNİLER 


Mâverâünnehir, Hârizm ve Horasan'da hüküm süren bir İslâm hânedanı 
(1500-1599). 


Hânedan adını, Özbekler'in atası Cengiz Han'ın büyük oğlu Cuci'nin 
Şeybân (Şiban) ismindeki oğlundan alır. Şeybân 1241'de Macaristan'a 
yapılan sefer sırasında dikkat çekmiş, dönüşte Irgız, Savuk ve İlek 
ırmaklarından Ural dağlarına kadar olan bölge kendisine yazlık; Arakum, 
Karakum, Siriderya, Çu ırmağı ve Sarısu boyları kışlık yurt olarak 
verilmiştir. Şeybân'ın soyundan gelenler uzun süre bu bölgelerde 
hâkimiyetlerini devam ettirdikten sonra Batı Sibirya'nın Tümen ve Tobolsk 
bölgelerine göç edip burada yaşayan kabileleri egemenlikleri altına almışlar, 
zaman zaman Türkistan'a seferler yapmışlardır. Bu soydan gelenlerin Batı 
Sibirya bölgesindeki ılk hanı olan Ebülhayr, 831 (1428) veya 832'de (1429) 
Şeybân ulusunun yeni merkezi Tura-Tümen'de kabile beylerinin desteğiyle 
han seçildi. Ardından diğer Cuci aşiretlerinden Ural ırmağının doğusunda 
ve Siriderya'nın kuzeyinde kalan toprakları ele geçirdi; 834 (1430-31) ve 
839 (1435-36) yıllarında Hârizm bölgesini iki defa yağmaladı. 
Tımurlular?'ın elinde bulunan Siriderya hattındaki şehirleri zaptedip 
Sığnak'ı başkent yaptı. Timur'un torunları arasındaki mücadele Ebülhayr'a 
Türkistan'ın iç işlerine karışma fırsatı verdi; onlardan Ebü Said Mirza 
Han'ın Semerkant'ta tahta çıkmasına yardım etti (855/1451). 
Mâverâünnehir'in siyasi ve iktisadi hayatında etkili bir şahsiyet olan 
Nakşibendi şeyhi Ubeydullah Ahrâr, Ebülhayr'ın Timurlular'dan Uluğ 
Bey'in kızı Râbia Sultan Begüm ile evlenmesini sağladı. Topraklarını ve 
nüfuzunu giderek genişleten Ebülhayr 872'de (1468) vefat etti. Oğlu Şah 
Budak da aynı yıl öldürüldüğünden Şah Budak'ın on yedi yaşındaki oğlu 
Şeybâni Muhammed etrafındaki çok az insanla ortada kaldı. Şeybâni Han 
önce Astarahan'a gitti, bir süre sonra düşmanlarının takibinden kurtulmak 
için Taşkent”e geçip burada hüküm sürmekte olan Çağatay Hanı Mahmud 
Han'ın hizmetine girdi; hizmetinden memnun kalan Mahmud Han, 
Türkistan'ı (Yesi) kendisine yurtluk olarak verdi (893/1488). 


Bölgede giderek güçlenen Şeybâni Han 905-913 (1500-1507) yılları 


arasında Mâverâünnehir, Hârizm ve Horasan'ın hemen hemen bütün 
şehirlerini ele geçirdi ve Şeybâniler (Özbekler) adıyla bilinen hânedanı 
kurdu (905/1500). Şeybâni Han, Cengiz soyundan olmayan Timurlular'ın 
elinden saltanat hakkını alarak hanlığı ve yasayı yeniden canlandırdı. Orta 
Asya'da Sünniliğin en güçlü temsilcisi konumuna geldi ve İran'da bir Şii 
devleti kuran Şah İsmâil ile mücadeleye girişti. Hâkimiyet hakkını sadece 
oğulları ile sınırlandırmayan Şeybâni Han, Ebülhayr Han'ın diğer 
oğullarının hâkimiyete ortak olması fikrini benimsedi. Nitekim vefatından 
sonra hânedanın başına oğlu değil sülâlenin en yaşlı üyesi olan Köçkünçi 
(Köçküncü) Han (Muhammed b. Ebülhayr) geçti. Cuci'nin oğlu Şeybân'ın 
neslinin hâkimiyeti Hârızm'de 


uzun süre devam ettiği halde tarihçiler, Şeybâniler adını Muhammed 
Şeybâni'nin soyundan gelen Mâverâünnehir”deki hükümdarlar için 
kullanmıştır (İA, XI, 457). Bunlara Muhammed Şeybâni Han'ın dedesi 
Ebülhayr'a nisbetle Ebülhayriler denilirken yine Şeybân'ın soyundan gelen 
başka bir kol Arabşah b. Pülâd'a nisbetle Arabşâhiler (Yâdigâriler) adıyla 
tanınmıştır (bk. HİVE HANLIĞD). Ebülhayriler X. (XVL) yüzyıl boyunca 
bugünkü Güney Kazakistan, Güney ve Doğu Özbekistan, Tacikistan ve 
Kuzey Afganistan'da hüküm sürmüşler, Arabşâhiler X-XI. (XVI-XVTL.) 
yüzyıllarda zamanımızdaki Türkmenistan, Batı Özbekistan ve Aşağı 
Amuderya”ya hâkim olmuşlardır (ER (İng.J, LX, 428). 


916 (1510) yılında Şah İsmâil'le yaptığı savaşta yenilgiye uğrayıp hayatını 
kaybeden Şeybâni Han'ın ölümünün ardından Şeybâniler, Şah İsmâil'e 
bağlılıklarını bildirdiler ve çeşitli armağanlar gönderip Mâverâünnehir'e 
girmemesini rica ettiler. Bir anlaşma yaparak Ceyhun'un sol tarafındaki 
bütün yerleri Şah İsmâil'e bıraktılar. Ancak Şah İsmâil sözünde durmadı, 
Bâbür'ü Mâverâünnehir üzerine sefere teşvik etti ve Semerkant”'ı almasını 
sağladı (917/1511). Fakat Bâbür hiç beklemediği bir sorunla karşılaştı. 
Koyu Sünni olan Buhara ve Semerkant halkı Şiiler'le iş birliği yaptığı için 
kendisinden koptu. 918 (1512) yılında Ubeydullah Han kumandasındaki 
Şeybâni ordusu Kul-Melik mevkiinde Bâbür'ü ağır bir yenilgiye uğrattı. 
Bâbür ailesini ve hazinesini alıp Semerkant'tan kaçtı. Şehre giren 
Ubeydullah Han halk tarafından büyük bir sevinçle karşılandı. Sülükü”|- 
mülük adlı eserini Ubeydullah Han'a ithaf eden Fazlullah b. Rüzbihân-ı 
Hunci, Semerkant'ın ileri gelenlerinin toplandığı cuma camisinde onun 


adına hutbe okudu. Şeybâniler'in bu başarısı Şah İsmâil'i endişelendirdi ve 
onlarla savaşmak üzere bir ordu gönderdi. Bâbür kumandasındaki bu ordu 
Karşi'yi zaptederek halkı kılıçtan geçirdi; ancak bir süre sonra 
Şeybâniler'in âni baskınına uğrayıp mağlüp oldu (918/1512). Bu olayın 
ardından Bâbür Mâverâünnehir'den vazgeçti. Böylece başta Buhara ve 
Semerkant olmak üzere bütün Mâverâünnehir tekrar Şeybâniler'in eline 
geçti. Şeybâniler, 1512'de Köçkünçi Han'ın başkanlığında toplanan 
kurultayda ülke topraklarını kendi aralarında yeniden taksim ettiler. 
Kurultayda Köçkünçi Han'dan sonra kimin han olacağı belirlendi ve onun 
ölümüyle ortaya çıkması muhtemel veraset tartışmaları bir ölçüde önlenmiş 
oldu. 


Köçkünçi Han'dan (6. 936/1530) sonra tahta oğlu Ebü Said Han geçti. Üç 
yıl kadar hükümdarlık yapan Ebü Said Han'ın ardından Muhammed 
Şeybâni Han'ın yeğeni Ebülgazi Ubeydullah Han b. Mahmüd, Şeybâni 
tahtına çıktı. Cesur ve dirayetli bir devlet adamı olan Ubeydullah Han 
ülkenin birliğini sağlamak amacıyla birçok girişimde bulundu. Buhara'yı 
devlet merkezi yaptı. Osmanlı Padişahı Kanüni Sultan Süleyman'a elçi 
gönderdi. Dış siyasette Horasan için verilen mücadelelerde İranlı güçlere 
sürekli engel oldu. Ancak kendisinden sonra gelen 1. Abdullah Han b. 
Köçkünçi (1539-1540), Buhara'da Abdülaziz Han (1540-1550) ve 
Semerkant'ta Abdüllatif Han b. Köçkünçi (1540-1552) dönemlerinde iç 
mücadeleler şiddetlendi ve merkezi otorite zayıfladı. Nevruz Ahmed Han b. 
Süyüncuk ve I. Pir Muhammed Han b. Canbeg'in ardından 968 (1561) 
yılında Şeybâni tahtına çıkan İskender Han b. Canbeg (1561-1583) devleti 
bizzat yönetmediğinden onun döneminde fiili yönetim oğlu Abdullah 
tarafından yürütüldü. 


Buhara'da oturan II. Abdullah Han b. İskender'in hükümranlığı sırasında 
(1583-1598) merkezi otorite yeniden tesis edildi. Bütün Türkistan ülkesi bir 
devlet halinde birleştirildi. Bu dönemde Safeviler ile savaşlar devam etti ve 
Horasan yeniden Şeybâniler?'e bağlandı. II. Abdullah, Safeviler?'e karşı 
Osmanlı Sultanı HI. Murad ve Bâbürlü Hükümdarı Ekber Şah'a yaklaştı. 
Fakat ölümünün ardından oğulları arasında taht mücadelesi başladı. Oğlu 
Abdülmü'min tahta geçtikten altı ay sonra öldürülünce Mâverâünnehir ve 
Belh'te Şeybâni hâkimiyeti nihayete erdi. Tahta II. Pir Muhammed Han b. 
Süleyman geçti. 1006 (1598) kışında Buhara'da bazı karışıklıklar çıktı. LI. 


Pir Muhammed emirleri tasfiye etmeye kalkışınca Şeybâniler'in anne 
tarafından akrabası olan Canoğulları'nın (Astarahanlılar) kurucusu Bâki 
Muhammed'in müdahalesiyle karşılaştı. Yapılan savaşta Pir Muhammed 
bozguna uğrayıp hayatını kaybetti. Böylece başta Buhara Hanlığı olmak 
üzere Türkistan'da Şeybâniler sülâlesinin hükümranlığı sona ermiş oldu 
(1007/1599). Hârizm (Hive) Hanlığı X VIII. yüzyılın sonuna kadar 
Şeybâniler'in ikinci derecede bir kolu olan Arabşâhiler'in idaresi altında 
kaldı. 


Şeybâniler”de hanların kurultaya başkanlık etme, sikke bastırma ve hutbe 
okutma gibi hâkimiyet sembolleri dışında bir otoriteleri yoktu. İktidarları 
kendilerine ayrılan bölgeyle sınırlıydı. Ubeydullah Han, kısa süren 
hükümranlığı döneminde Sabran şehrini Türkistan'ın en önemli ilim 
merkezlerinden biri haline getirmiştir. Bu arada Horasan ve 
Mâverâünnehir?'de muhteşem bir medrese yaptırarak Horasan, Herat, 
Tebriz, Buhara ve Semerkant'ın en seçkin âlimlerini buraya davet etmiştir. 
Şeybâniler döneminde Dost Muhammed Hacı Nayman, Nâdir Bey Konrat, 
Hâfız Konrat, Dost Muhammed Mirza Konrat ve Mir Ali Tarhanoğlu gibi 
birçok şair yetişmiştir. Bu şairlerin bazıları şiirlerini Farsça söylemiş, ancak 
Türkçe şiirleri daha makbul sayılmıştır. Ubeydullah Han ve halefleri birçok 
Farsça eserin Türkçe'ye çevrilmesini sağlamıştır. Bu dönemde Türkçe 
eserler de kaleme alınmış, Reşidüddin Fazlullâh-ı Hemedâni'nin Câmi'u”t- 
tevârih'i Uygur ve Arap alfabesiyle Türkçe'ye tercüme edilmiştir. 
Ubeydullah Han ile oğlu Abdülaziz Han Mir Arab, Mollazâde Molla 
Osman, Mevlânâ Muhammed Dâye, Mir Gazanfer gibi âlimleri korumuştur. 
Abdüllatif Han ile Nevruz Ahmed Han, eski Türk devlet geleneklerine çok 
sadık olup din âlimlerinin devlet işlerine karışmasından hoşlanmazlardı. 
Ancak daha sonra Nakşibendi şeyhleri Taşkent, Fergana ve Kâşgar'da 
siyasi bakımdan çok etkin bir konuma yükselmiştir. 


Ubeydullah Han'ın Buhara'da hüküm süren âlim oğlu Abdülaziz Han, 
Buhara'da bugün de ayakta olan ve kendi adıyla anılan medreseyi âdeta bir 
sanat akademisi haline getirmiştir. İyi bir hattat olan Abdülaziz Han, Mir 
Ali Herevi, Mahmud Müzehhib ve Mirek Münşi gibi hattat ve ressamları 
bir araya getirerek Buhara mektebi adı verilen sanat mektebini teşkil 
etmiştir. Abdülaziz Han 1544 yılında Buhara'nın yeni mahallelerini 
çevreleyen bir sur yaptırmış, Belh şehri bu dönemde tarihinin en kalabalık 


ve en bayındır devrini yaşamış, Abdülaziz Han zamanında Zerefşan 
havzasıyla Hârizm arasındaki halka yer değişikliği yaptırılmış ve Türk 
aşiretlerinin birbirleriyle kaynaşması sağlanmıştır. Abdülmü”min Han, eski 
Belh'in en güzel ve en muhteşem binaları olma özelliğini zamanımıza kadar 
korumuş olan Hâce Ebü Nâsır Pârsâ ve Hâce Akaşe'nin türbelerini 
yaptırmış, medrese ve dârüşşifâlar inşa ettirmiştir. 


Çevresine dönemin en seçkin riyâziye âlimlerini toplayan Abdüllatıf Han 
riyâzi ilimlerde kendini Uluğ Bey'in halefi 


sayıyordu. Sadrüşşeria”nın Muhtaşarü”Il-Vikâye adlı fıkıh kitabına 
Şeybâniler dönemi âlimlerinden Kuhistâni'nin yazdığı Câmi“ u'r-rumüz adlı 
şerh yalnız Türkistan”da değil birçok İslâm memleketinde yaygındır. Kâtib 
Çelebi, Kuhistâni”'den övgüyle söz etmektedir. Şeybâniler devrinde 
Moğolca'nın yerini Türkçe, Uygur harflerinin yerini Arap harfleri almıştır. 
Edebi Çağatayca, Şeybâni Han ve Ubeydullah Han zamanından başlayarak 
sadeleştirilmiştir. Şeybâniler?in tarihleri, Timur devrinde olduğu gibi önce 
Uygur bahşıları tarafından Uygur alfabesiyle yazılıyordu. Daha sonra bu 
eserler Arap harfleriyle Türkçe'ye tercüme edilmiştir. 


M. Fuad Köprülü, Şeybâniler döneminde vakıflara olumsuz müdahalelerin 
yapıldığını söyler. Ancak son araştırmalarda bu dönemde de çok sayıda 
vakıf kurulduğu belirlenmiştir. Şeybâni Han, Mâverâünnehir'i ele geçirdiği 
zaman vakıfların durumu ile yakından ilgilenmiş, Mihmânnâme-i Buhârâ 
müellifi Hunci'yi Semerkant”taki vakıfların denetiminde şehrin kadısı ile 
birlikte görevlendirmiştir. Şeybâniler devrinde Timurlular'a ait vakıflar 
devam ettirildiği gibi yeni vakıflar da kurulmuştur. Semerkant'ta Şeybâni 
Han tarafından yaptırılan Medrese-i Hâni için kurulan vakfa tahsis edilen 
mülklerin önemli bir kısmını Şeybâni Han'ın Semerkant'ı ele geçirmesi 
esnasında sahip olduğu mülkler oluşturmaktadır. Şeybâni Han şahsi 
mülkiyeti vazgeçilmez bir unsur olarak tanımış ve toprak meselelerinde 
İslâm hukukunu esas almıştır. Bu dönemin önemli medreselerinden olan 
Mir Arab ve Kuş medreselerinin vakıflarına ait belgeler günümüze kadar 
gelmiştir. Köçkünçioğulları'ndan Abdüllatıf Han'ın Nakşibendi Şeyhi 
Ubeydullah Ahrâr ailesinin mallarını aile üyelerinden birine geri verdiğini 
gösteren 950 (1543) tarihli bir yarlık bulunmaktadır. 954 (1547) tarıhlı 
başka bir belgeden Semerkant civarındaki bazı toprakların Kübrevi şeyhi 


Hüseyin Hârizmi'ye hankah kurması için vakfedildiği anlaşılmaktadır. 


Şeybâni Han döneminde uygulanan mali tedbirler, ayrıca yağmalar, 
müsâdereler ve para değerinin halkın zararına olacak şekilde tesbiti 
özellikle Herat'ın eski zenginliğine büyük darbe vurmuş, Safevi istılâsı 
şehir için bundan daha ağır bir felâket olmuştur. Şii taraftarları Safevi 
topraklarına, Şii idaresinde kalmak istemeyen Sünniler ise, Mâverâünnehir 
ve Bâbür Han'ın hâkimiyeti altındaki Kuzey Hindistan bölgelerine 
kalabalık kafileler halinde hicret etmek zorunda kalmış, bu durum bölgenin 
etnik yapısının değişmesine yol açmıştır. Şeybâni Han soyundan gelenlerin 
bugünkü Özbekistan topraklarında 1920”lere kadar hâkimiyetlerini çeşitli 
adlarla sürdürmüş olmalarına rağmen Özbekistan tarihçiliğinde Şeybâniler 
devri ihmal edilmiştir. Bilhassa Özbekistan'ın bağımsızlığına 
kavuşmasından sonra okutulan ders kitaplarında Timur ve Bâbür aşırı 
derecede övülürken Şeybâni Han ve döneminin çok kısa bilgilerle 
geçiştirilmesi dikkat çekmektedir. 
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ŞEYBÂNİYYE 


çi) 


Hârici fırkalarından Seâlibe'ye bağlı Şeybân b. Seleme'nin (6. TI./VTLI. 
yüzyılın ortaları |?J) görüşlerini benimseyen grup 


(bk. SEÂLİBE). 


ŞEYBE 


(bk. ABDÜLMUTTALİB). 


ŞEYBE (Beni Şeybe) 


(dimi sia) 
Kureyş kabilesinin hicâbe görevini yürüten bir kolu. 


Kabileye adını veren Şeybe'nin nesebi Şeybe b. Osman b. Ebü Talha b. 
Abdüluz-zâ vasıtasıyla Adnân'a ulaşır. Beni Şeybe mensupları Şeybi ve 
Kusay b. Kilâb'ın oğlu Abdüddâr'a nisbetle Abderi nisbeleriyle anılır. 
Kabilenin İslâm tarihindeki önemi, Kâbe hizmetlerinden hicâbeyi Şeybe b. 
Osman'dan itibaren günümüze kadar sürdürmüş olmasıdır. Mekke'nin 
fethinden sonra Hz. Peygamber, Kâbe'nin anahtarlarını daha önce de hicâbe 
görevini yürütmekte olan Osman b. Talha'ya ve amcasının oğlu Şeybe b. 
Osman'a verdi. Osman b. Talha'nın vefatından sonra hicâbe görevi Şeybe 
b. Osman'a geçti ve onun nesli tarafından yürütüldü. Bu sebeple Beni 
Şeybe mensupları Hacebi nisbesiyle de anılır (bk. HİCÂBE). 


Nâsır-ı Hüsrev kendi döneminde Kâbe'nin kapısı önünde bir perdenin 
bulunduğunu, “zaim” denilen hicâbe sorumlusunun buradan geçmesi için 
yine Beni Şeybe'den olan başka bir kişinin perdeyi kaldırdığını, zaimin 
geçmesinden sonra kapattığını, zaim ile iki yardımcısının Kâbe'nin içinde 
iki rek'at namaz kıldığını, ardından halka kapıyı açarak Kâbe ziyaretini 
başlattığını anlatır (Sefernâme, s. 75-76). İbn Cübeyr de Cemâziyelevvel 
579 (Ağustos-Eylül 1183) tarihinde gerçekleştirdiği Kâbe ziyareti esnasında 
Beytullah”la ilgili bilgileri, Beni Şeybe'nin reisi ve hicâbe görevlisi olan 
Muhammed b. İsmâil b. Abdurrahman?'dan aldığını zikreder (er-Rihle, s. 
59). İbn Cübeyr ayrıca, Selâhaddin-i Eyyübi'nin kardeşi Seyfülislâm 
Tuğtegin'in Kâbe'ye giriş merasimine tanık olduğunu, burada Beni 
Şeybe'ye mensup görevlinin sultanın kardeşine refakat ettiğini bildirir 
(a.g.e., s. 125). Onun verdiği bazı örnekler, gerek halifenin gerekse Mekke 
ıdarecilerinin zaman zaman görevlerine yakışmayan davranışlarda bulunan 
hicâbe sorumlularını değiştirmekle birlikte bu görevi Beni Şeybe'nin hakkı 
olarak kabul ettiklerini gösterir (a.g.e., s. 142, 157). 


Hicâbe görevi, Beni Şeybe kabilesine hem devlet adamları hem müslüman 


halk nazarında büyük itibar kazandırmış ve Beni Şeybe tarih boyunca bu 
saygın mevkiini korumuştur. Hatta mevkileri sebebiyle müslümanlar 
arasındakı bazı problemlerin çözümüne de katkı sağlamışlardır. Hz. Alı ile 
Muâviye b. Ebü Süfyân arasındaki iktidar mücadelesinin bir sonucu olarak 
Mekke'de hac emirliği görevini kimin üstleneceği meselesi problem teşkil 
edince tarafların muvafakatiyle dönemin hicâbe sorumlusu Şeybe b. Osman 
bu görevi üstlenmiştir (Taberi, V, 136; İbn Hacer, Il, 161). Öte yandan Beni 
Şeybe'nin hicâbe sebebiyle birtakım maddi imkânlara sahip olduğu 
anlaşılmaktadır. Nâsır-ı Hüsrev Mısır sultanlarının kabile mensuplarına 
maaş ve elbise gönderdiklerini aktarır (Sefernâme, s. 75). Ayrıca Kâbe'yi 
ziyaret edenlerden muayyen bir ücret aldıkları gibi ziyaretçiler bahşiş de 
veriyordu. Nitekim Beni Şeybe soyundan gelen Ebü”l-Mehâsın eş-Şeybi 
hicâbenin görevlilere maddi kazanç sağladığını söyler. 
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Adem Apak 


ŞEYBE b. OSMAN 


(Giz O dm) 


Ebü Safiyye (Ebü Osmân) Şeybe b. Osmân b. Ebi Talha el-Abderi el-Mekki 
el-Hacebi (6. 59/679) 


Sahâbi. 


Mekke'de doğdu. Kureyş'in Abdüddâroğulları boyundandır. Babası, 
Uhud'da müşriklerin yanında savaşırken Hz. Alı tarafından öldürülen 
Osman b. Ebü Talha, annesi, yine Abdüddâroğulları”ndan olup Uhud'da 
şehid edilen Mus'ab b. Umeyr'in kız kardeşi Ümmü Cemil Hind bint 
Umeyr'dir. Müellefe-1 kulübdan olduğu nakledilen Şeybe, Kâbe 
hizmetlerinden hicâbe görevini ifa ettiği için Hacebi ve Hâcibülkâ'be gibi 
unvanlarla anılmıştır. 


Mekke'nin fethinden sonra Hz. Peygamber, Kâbe'nin anahtarlarını daha 
önce de bu görevi yürüten Osman b. Talha'ya ve amcasının oğlu Şeybe b. 
Osman'a verdi (bk. HİCABE). Fethin ardından Resül-i Ekrem, Hevâzin 
kabilesiyle savaşmak için Huneyn'e giderken henüz müslüman olmayan 
Şeybe b. Osman da orduya katıldı. Maksadı müslümanların yanında 
savaşmak değil Hevâzinliler?'e yardım etmek, bir fırsatını bulup 
Resülullah'ı ortadan kaldırmak, böylece Bedir'de Hz. Hamza'nın 
öldürdüğü amcasının ve Uhud'da Hz. Ali'nin öldürdüğü babasının 
ıntıkamını almaktı. Bu sebeple Hz. Peygamber'i takip etmeye başladı. 
Müslümanların dara düştüğü ve Resül-i Ekrem'in etrafında kimsenin 
kalmadığı bir sırada harekete geçtiyse de düşüncesini gerçekleştiremedi. 
Kendi ifadesine göre onu gören ve niyetini anlayan Hz. Peygamber 
kendisini yanına çağırdı, elini göğsünün üzerine koydu ve hidayete ermesi 
için Allah'a dua etti. Daha elini göğsünden çekmeden Şeybe'nin duyduğu 
kin kayboldu, hemen orada müslüman olarak müslümanlarla birlikte savaştı 
(Fâkihi, V, 92-94). 


Mekke'nin fethinden sonra Hz. Peygamber tarafından hicâbe görevi 


kendisine tevdi edilen Osman b. Talha, Hz. Peygamber'in vefatına kadar 
Medine'de kaldığı için bu süre zarfında hicâbe görevi Şeybe tarafından 
yürütüldü. 39 (660) yılında Hz. Ali ile Muâviye b. Ebü Süfyân'ın ayrı ayrı 
hac emiri tayin etmeleri yüzünden ortaya çıkan kargaşa üzerine, Ebü Said 
el-Hudri'nin teklifiyle her iki tarafın hac emirleri görevden çekildi ve o yıl 
bu görevi Şeybe b. Osman yerine getirdi. Osman b. Talha'nın ölümünden 
(42/662) sonra hicâbe görevi Şeybe b. Osman'a geçti. Şeybe, Halife 
Ömer'in Kâbe'de bulunan kıymetli eşyayı müslümanlar arasında taksim 
etme niyetinden vazgeçmesini sağladı (Müsned, ILI, 410). 


Şeybe b. Osman 59 (679) yılında Mekke'de vefat etti. Onun 58'de (678) 
öldüğüne dair rivayet doğru değildir. Şeybe'nin Osman, Mus'ab, Abdullah 
ve Cübeyr adlı dört oğlu ile Safiyye isminde bir kızı olduğu bilinmektedir. 
Resül-i Ekrem'le Hz. Ebü Bekir ve Ömer'den naklettiği birkaç rivayeti 
kendisinden oğlu Mus'ab, kızı Safiyye, torunu Müsâfı” b. Abdullah ile 
Abdurrahman b. Zeccâc, Abdülmelik b. Umeyr, Şakik b. Seleme ve İkrime 
el-Berberi rivayet etmiştir. Hz. Peygamber'in Abdüddâroğulları'na bıraktığı 
hicâbe görevini günümüzde de Şeybe b. Osman'ın nesli devam 
ettirmektedir (Muhammed b. Alevi Abbas, s. 125; ayrıca bk. ŞEYBE). 


BİBLİYOGRAFYA 


Müsned, III, 410; İbn Sa'd, et-Tabakat, II, 137; V, 476; Ezraki, Ahbâru 
Mekke (Melhas), I, 168; Buhâri, et-Târihu”l-kebir, IV, 241; Fâkıhi, Ahbâru 
Mekke (nşr. Abdülmelik b. Abdullah b. Dehiş), Mekke 1407/1987, V, 92- 
94; İbn Kâni*, Mu'cemü”ş-şahâbe (nşr. Ebü Abdurrahman Salâh b. Sâlim 
el-Musarrâti), Medine 1418/1997, 1, 334-336; İbn Abdülber, el-İsti“âb 
(Bicâvp), IL, 712-713; İbn Asâkir, Târihu Dımaşk (Amri), XXII, 249-263; 
Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi, Şıfatü”ş-şafve (nşr. İbrâhim Ramazan - Said el- 
Lahhâm), Beyrut 1409/1989, 1, 369-370; İbnü”l-Esir, Üsdü”l-gâbe, Il, 382- 
383; Mizzi, Tehzibü'l-Kemâl, XII, 604-607; Zehebi, A'lâmü'n-nübelâ?, III, 
12-13; İbn Hacer, el-İşâbe (Bicâvi), II, 370-371; a.mlf., Tehzibü”t-Tehzib, 
Beyrut 1404/1984, IV, 329-330; Muhammed b. Alevi Abbas, Fi Rihâbi'|- 
Beytı”I-harâm, Cidde 1979, s. 125. 


Salih Karacabey 


ŞEYDÂ HAFIZ 


(bk. ABDÜRRAHİM DEDE). 


ŞEYH 


Ge) 
Bir kabile veya grubun lideri, reis, yönetici, devlet adamı. 


Sözlükte “yaşlı kimse” mânasına gelen şeyh kelimesi (çoğulu şüyüh, eşyâh, 
meşâyih) çeşitli İslâm devletleri ve toplumlarında saygınlık ifadesi olarak 
birçok anlamda kullanılmıştır. Kur'ân-ı Kerim'de üç yerde tekil (Hüd 
11/72; Yüsuf 12/78; el-Kasas 28/23), bir yerde çoğul (el-Mü'min 40/67) 
şekliyle geçmekte olup bunların hepsinde sözlük anlamındadır. Hadis 
kaynaklarında da aynı mânada birçok yerde zikredilmektedir (Wensinck, el- 
Mu'cem, “şyh” md.). 


Araplar'da kabile başkanlarına seyyid veya reis denildiği gibi şeyh adı da 
verilmekteydi. Şahsi meziyetleri veya zenginlikleri sebebiyle kabile başkanı 
olarak tanınan kimselerin fazla bir imtiyazı bulunmadığı halde görev ve 
sorumlulukları ağırdı. Asıl görevleri savaşta ve barışta kabileyi bir arada 
tutmak ve çeşitli ihtiyaçlarını karşılamaktı. Bununla birlikte kabile 
mensupları üzerinde mutlak bir otoriteye sahip değillerdi ve önemli 
konuları aile büyüklerinden oluşan bir mecliste tartışmak zorundaydılar; bu 
bakımdan emretmekten çok hakemlik yaparlardı. Kabile şeyhlerinin sabırlı, 
cömert ve misafirperver olmaları yanında kabile menfaatleri için kendilerini 
tehlikeye atmaktan çekinmeyecek cesarete ve liderlik özelliklerine sahip 
bulunması gerekirdi. 


Çeşitli ilim dallarında otorite kabul edilmiş âlimlere de şeyh denilmekteydi: 
Şeyhü”l-müfessirin, şeyhü”'l-muhaddisin, şeyhü”l-fukahâ, şeyhü”l-kurrâ, 
şeyhü”l-lugaviyyin, şeyhü”l-müerrihin, şeyhü”l-üdebâ, şeyhü”l-etıbbâ” gibi. 
Bazan da şeyh kelimesi ilim dalına izâfetle kullanılırdı: Şeyhü”l-hadis, 
şeyhü ilmi”l-hikme gibi. Hadiste ve tasavvufta şeyhin daha farklı anlamları 
vardır (aş.bk.). Belli alanlarda en üst mertebede bulunan iki kimse birlikte 
“şeyhân” veya “şeyhayn” olarak anılır. Meselâ İslâm tarihinde Hz. Ebü 
Bekir ile Hz. Ömer şeyhayn diye anılmış, hadis ilminin iki önemli ismi 
Buhâri ile Müslim de aynı lakapla meşhur olmuştur. İmâm-ı Âzam Ebü 


Hanife ile talebesi İmam Ebü Yüsuf da fıkıhta şeyhayn diye bilinmiştir. 


Bazı kurum ve kuruluşların başında bulunan üst düzey görevliler şeyh 
olarak isimlendirilmektedir. Meselâ Ezher'in en yüksek yöneticisine 
şeyhü”l-Ezher denilir. Medrese, dârü”l-hadis, zâviye ve ribât gibi 
kurumların başında bulunan kimse (şeyhü'z-zâviye, şeyhü'r-ribât gibi), 
belirli bir sanat ve meslek grubunun baş temsilcisi de (şeyhü”t-tüccâr, 
şeyhü”d-debbâgın, şeyhü's-sük gibi) şeyh diye adlandırılmıştır. Şeyhlerin 
relsine 1se şeyhü'ş-şüyüh denilirdi. Hacılara rehberlik eden mutavviflere 
şeyhü”I-hac, bunların tâife denilen alt gruplarının başkanına şeyhü”|l- 
mutavvifin, bütün teşkilâtın başında bulunan, şeyhlerin kendi aralarından 
seçtikleri kişiye şeyhü'l-meşâyih denilmekteydi. Eyyübiler döneminden 
itibaren Mescidi Harâm ve Mescidi Nebevi ile ilgili hizmetlerden sorumlu 
olanlar veya bu mescidlerde ders veren âlimler şeyhü'l-Harem veya 
şeyhü'l-Haremeyn olarak anılmıştır. Meselâ bu lakabı alan Muhibbüddin et- 
Taberi'nin şöhretini duyan Yemen Resüli Sultanı el-Melikü'l-Muzaffer onu 
Mekke kadılığına tayın etmiş ve Yemen'e davet ederek ondan bir müddet 
hadis okumuştur. 


Endülüs'te düşmanla savaşmak üzere görevlendirilen kumandanlara 
şeyhü”l-guzât ve'I-mücâhidin (Kalkaşendi, XI, 19; Hasan el-Bâşâ, el- 
Fününü”l-İslâmiyye, Il, 631), Sicilya'da vali ve diğer görevliler dışında 
şehrin yönetiminde söz sahibi olanlara şüyühu”l-bilâd (şüyühu”'l-medine) 
ismi verilirdi (a.g.e., a.y.). Muvahhidler'de devletin kurucusu İbn Tümert'in 
Murâbıtlar'la mücadelesinde ön plana çıkmış arkadaşları ve yakınlarından 
olup “eşyâh” (usre) denilen liderler yönetimde söz sahibiydi. Halifeyi 
azletme yetkisine sahip olan eşyâhın özellikle ılk dönemlerde büyük nüfuzu 
vardı. Bunların başında şeyhü'l-Muvahhidin (eş-şeyhü'l-muazzam) yer 
alırdı. Muvahhid ordusunda bazı üst rütbeli askerlere el-eş-yâhu”I-kibâr, 
daha alt rütbelilere el-eşyâhu's-sıgar denilmekteydi. Meriniler'de şehirlerde 
“meşyeha” denilen nüfuzlu kimseler bulunurdu. Hafsiler”de idari, siyasi ve 
askeri konularda geniş yetkilerle donatılmış başvezir konumundaki görevli 
şeyhü”I-Muvahhidin olarak adlandırılırdı (İbn Haldün, I, 633). Hafsiler?de 
din ve devlet adamlarından seçilen on kişilik şüra heyetinin (tabakâtü”|- 
aşere) her bir üyesine şeyh denilir ve şüraya sultan tarafından seçilen 
şeyhü”l-a'zam başkanlık ederdi. Vattâsi hükümdarlarından I. Muhammed b. 
Yahyâ ile Sa'diler'in kurucusu Kâim-Biemrillâh es-Sa'di ve diğer bazı 


sultanlar şeyh unvanı almışlardır. 


IV. (X) yüzyılda İbâzıyye'nin Nükkâr koluna mensup Hârici reisi Ebü 
Yezid en-Nükkâri şeyhü”l-mü?minin diye isimlendirilmekteydi (İbn İzâri, I, 
217). İbâziler'in dini ve idari işlerini yürüten meclisin (halka) başkanı şeyh 
olarak anıldığı gibi Nizâriler'de dâi”d-duât karşılığında şeyh kelimesi 
kullanılmıştır. 1331 yılında Sultan Ebü Bekir b. Ömer zamanında 
Makdişu”yu ziyaret eden İbn Battüta sultana şeyh denildiğini 
kaydetmektedir (er-Rihle, s. 253-257). Osmanlı Devleti'nde dini 
kurumların, mahkemelerin ve ilmiye sınıfının reisi durumundaki en yüksek 
rütbeli din adamına şeyhü”l-islâm unvanı verildiği gibi Osmanlı 
hâkimiyetindeki Mısır'da en yetkili Memlük beyi şeyhü”l-beled diye 
meşhurdu. Arap kabile temsilcilerine de şeyhü”l-Arap denilmekteydi. Ahi 
teşkilâtında ve loncalarda bir esnaf birliğinin başı durumunda olan kimse de 
şeyh unvanıyla bilinirdi (sahaflar şeyhi gibi). Bir imareti yöneten, 
yoksullara gerekli yardımı yapan kimse şeyh-i imâret, bugünkü okçuluk 
federasyonu durumundaki Okmeydanı Tekkesi'nin başında olan kimse 
şeyhü'l-meydân (şeyh-i kemankeşân/şeyh-ı râmiyân), vezirler içerisinde en 
yaşlı kimse şeyhü”l-vüzerâ olarak isimlendirilmiştir. 


Günümüzde özellikle Arap ülkelerinde devlet başkanları, bürokratlar, çeşitli 
ılmi ve idari görevlilerle kabile reisleri ve toplumun önde gelenleri için şeyh 
unvanı kullanılmaktadır. Hindistan'da ensar ve muhacirlerden bazı meşhur 
sahâbilerin soyundan gelenlere veya genelde Arap asıllı müslümanlara şeyh 
denilmektedir. Bunlar Abbâsi, Fârüki, Sıddiki, Osmâni, Alevi, Ca'feri, 
Ensâri ve Kureşi gibi otuza yakın alt gruba ayrılmıştır (Biswas, IV, 1303, 
1305). 
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Casim Avcı 


ŞEYH 


Ge) 
Ta'dilin en aşağı derecelerini ifade eden hadis terimi. 


Sözlükte “yaşlı kimse” anlamındaki şeyh kelimesi (çoğulu şüyüh) hadis 
literatüründe “kendisinden hadis rivayet edilen hoca” mânasına gelir; bunun 
“kırâe ale'ş-şeyh, semâ' min lafzi'ş-şeyh” biçiminde kullanımı yaygındır. 
Öte yandan bu terim râvinin zayıflığını ifade eden ta'dil lafzı olarak da 
zikredilmektedir. İlk defa kimin tarafından kullanıldığı bilinmeyen şeyh 
teriminin Il. (IX.) yüzyılda bu anlamda geçtiği görülmektedir. İbn Ebü 
Hâtim, şeyh lafzının zabtı araştırılmak üzere hadisi yazılan zayıf râviler için 
kullanıldığını belirtmiş, İbnü”s-Salâh da bu görüşü benimsemiştir. Hakkında 
“seyhun” lafzına yer verilen râvinin rivayeti terkedilmezse de tek başına 
delil olarak alınmaz. Zehebi şeyh kelimesinin meçhul olmaktan kurtulmuş, 
hakkında cerh de bulunmayan mestür râviler içın kullanıldığını söylemişse 
de bu anlamdaki kullanımın yaygın olmadığı görülmektedir. 


İbnü”l-Kattân el-Fâsi, Zehebi ve İbn Receb el-Hanbeli gibi âlimler şeyh 
kelimesinin ta'dil lafzı dışında başka anlamlarda geçtiğine dikkat 
çekmişlerdir. Buna göre şeyh, yalnız hadis rivayetiyle meşgul olup sened ve 
metnin durumuyla ilgili tenkit yapmayan muhaddistir. Şu halde şeyh terimi 
râvının imam ve hâfız seviyesine ulaşamadığını, râvi ile rivayeti hakkında 
bilgisi olmadığını, dolayısıyla her ikisini de eleştirecek seviyede 
bulunmadığını ifade etmektedir. Şeyh kelimesi râvinin fakih olmadığını 
belirtmek üzere de kullanılmıştır. Yaygın sayılmamakla birlikte şeyh terimi 
ayrıca “önde gelen muhaddis, hadisleri iyi bilen âlim” anlamında 
zikredilmiştir. Özellikle Endülüs'te “şeyhü”l-hadis” çok sayıda hadisi 
senedleriyle beraber ezbere bilen, ileri seviyede Kur'an ve hadis bilgisine 
sahip, Arap diline hâkim, Şii ve Mu'tezili olmayan Ehl-i sünnet taraftarı 
kimselere verilen bir unvandır. Memlükler döneminde de hadis hocalarına 
şeyhü”l-hadis ve şeyhü'r-rivâye denilmiştir. Bir âlimin kendilerinden 
okuyup icâzet aldığı hocalarına dair bilgi vermek için kaleme aldığı eserlere 


genellikle “mu'cemü'ş-şüyüh” adı verilmiştir (bk. FEHRESE). 
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Ahmet Yücel 


ŞEYH 


e) 


Müridlere rehberlik yapan ve onları irşad eden kişi anlamında tasavvuf 
terimi. 


Sözlükte “yaşlı kimse” anlamındaki şeyh kelimesi (çoğulu şüyüh, meşâyıh) 
tasavvufta veli, pir ve mürşidle eş anlamlı olarak kullanılmıştır. Türkçe'de 
er, eren ve ermiş kelimeleri de “şeyh” mânasına gelir. Şeyh kelimesi 
Kur'an'da (Hüd 11/72; Yüsuf 12/78; el-Kasas 28/23; el-Mü'min 40/67) ve 
hadislerde (Wensinck, el-Mu“cem, “şeyh” md.) sözlük anlamıyla 
geçmektedir. Mürşid Kehf süresinde (18/17) “doğru yolu gösteren rehber” 
mânasındadır. Buna göre şeyh “tâliplere doğru yolu gösteren ve onları irşad 
eden kimse” demektir. İlk âbid ve zâhidlerin şeyh olarak anıldığına dair bir 
bilgi bulunmamaktadır. Ebü Nasr es-Serrâc (6. 378/988), Muhammed b. 
İbrâhim el-Kelâbâzi (6. 380/990) ve Muhammed b. Hüseyin es-Sülemi (6. 
412/1021) gibi süfi müelliflerin tasavvuf büyükleri için şeyh sıfatını 
kullanmaları, kelimenin bu anlamıyla IV. (X.) yüzyılın ortalarından itibaren 
yaygınlık kazanmaya başladığını göstermektedir. Serrâc el-Lüma' adlı 
eserinde tasavvuf önderlerinin sohbet âdâbı, müridleriyle münasebetleri, 
semâ hakkındaki görüşleri, günlük duaları ve yaşadıkları vecd hallerini 
kaydettiği bölümler için ““meşâyıh” kelimesini kullanmış, bu çerçevede Bişr 
el-Hâfi, Zünnün el-Mısri, Yahyâ b. Muâz, Alı b. Muvaffak, Ebü'l-Hüseyin 
en-Nüri, Cüneyd-i Bağdâdi, Ceriri, Ebü Bekir eş-Şibli gibi ilk dönem 
süfilerine yer vermiştir. Kelâbâzi, et-Ta'arruf”'ta tasavvuf makamlarıyla 
ilgili kısmın başında görüşlerine yer verdiği süfileri meşâyıh diye anmıştır. 
Sülemi Tabakât'ında Seri es-Sakati, Hâris el-Muhâsibi, Hâtim el-Esam, 
Ahmed b. Ebü'l-Havâri, Ahmed b. Hadraveyh, Hamdün el-Kassâr, Ebü 
Türâb en-Nahşebi gibi birçok süfiyi bu unvanla zikretmiştir. Tasavvuf 
ehline göre şeyh bir tarikata intisap ederek seyrü sülükünü tamamlayan ve 
şerlat, tarikat, hakikat ilimlerinde yüksek dereceye ulaşan kimsedir. En 
yüksek mârifet makamına erişen kimseye “şeyhü”l-ârifin” denilir 
(Abdürrezzâk el-Kâşâni, s. 319). Abdullah b. Ömer'den rivayet edilen ve 
bazılarınca zayıf, bazılarınca uydurma olduğu ileri sürülen bir hadiste, 


“Kavmi içindeki şeyh ümmeti içindeki peygamber gibidir” denilmektedir 
(Aclüni, 1, 17). Bu sebeple tasavvufta şeyhlik makamı tarikat yolunun en 
yüce mertebesi, Allah'a davet konusunda peygamber vekilliğinin en üstün 
derecesi kabul edilmiştir. Nitekim şeyh müridlerinin her bakımdan 
Resülullah'a uymasını sağlamakla Allah'ı onlara sevdirmekte ve nefislerini 
temizleme yollarını öğretmek suretiyle onları Allah'a sevdirmektedir 
(Sülemi, s. 73). 


Seyrü sülükünü devam ettiren mücerret sâliklerle seyrü sülüksüz Hakk'ın 
tecellilerine mazhar olan mücerret meczuplar şeyhlik yapamaz. Seyrü 
sülükle birlikte cezbe kabiliyetine sahip olan sâlik-i meczüb ve cezbe tarafı 
ağır basan meczüb-i sâlikler ise şeyhlik makamına yükselebilir. Öte yandan 
sâlik-i meczüblar Allah'ı sevenler (muhib) arasından çıkmakta ve bunlar 
nefsâni duyguların etkisinden kurtuldukları halde çoğunlukla kalbi 
duyguların etkisinden kurtulamamaktadır. Meczüb-i sâlikler ise Allah 
tarafından sevilenlerin (mahbüb) içinden çıkmakta, hem nefsâni hem kalbi 
duyguların etkisinden kurtulabilmektedirler; dolayısıyla şeyhlik makamında 
en yüksek dereceye sahip olurlar. Bu şeyhlerin sadrı ve kalbi genişleyerek 
her türlü ilâhi tecelliyi kabul edebilecek hale gelir. Hak onlarda keşf ve 
yakın nurlarıyla zuhur eder; sözleri şifa, nazarları deva olur (a.g.e., s. 75- 
76). 


Tasavvuf kaynaklarında erken dönemden itibaren bir şeyhte bulunması 
gereken temel nitelikler üzerinde durulmuştur. Serrâc, eserinde şeyhlerin 
müridlerine olan ilgisini ve onlara maddi-mânevi yardımlarını gösteren 
örneklere yer vermiştir (el-Lüma', s. 273-274). Tekke âdâbını ilk tesbit 
eden süfi olarak bilinen Ebü Said-i Ebü”l-Hayr (6. 440/1049) müridin 
eğitimini esas alıp şeyhin vasıflarını şu şekilde saymıştır: Şeyh örnek 
alınabilmesi için örneklik vasfı olan, yol gösterebilmesi için yol tecrübesi 
bulunan, edep öğretebilmesi için edepli, müridin ihtiyaçlarını 
karşılayabilmesi için cömert, müridin malına göz dikmemesi için tok gözlü, 
işaret ve davranışla öğüt verebildiği sürece söze başvurmayan, 


yumuşaklıkla terbiye mümkün iken şiddete meyletmeyen, emrettiği şeyi 
önce kendisi yapan, yasakladıklarından önce kendisi sakınan, Allah için 
kabul ettiği müridi halkın sözlerine bakarak bırakmayan kimsedir 
(Muhammed b. Münevver, s. 329-330). Necmeddin-i Dâye yine müridlerin 


ıhtiyacı çerçevesinde şeyhin temel şeriat bilgilerini öğrenmesi, Ehl-i sünnet 
inancına sahip olması gibi özelliklerden başlayarak yirmi nitelik saymıştır. 
Şeyhliğin rükünleri diye nitelendirdiği bu vasıfların yanı sıra Necmeddin-i 
Dâye ayrıca şeyhliğin şartları olarak Kur'ân-ı Kerim'de (el-Kehf 18/66) 
Hızır'ın vasıfları arasında geçen Allah'a ubü-diyyet, Hak'tan gelen 
hakikatleri doğrudan almaya ehliyet, Hak katından gelen özel rahmete 
mazhariyet, vasıtasız şekilde Hak'tan bilgi öğrenme, ilm-i ledün sahibi 
olma gibi özellikleri kaydetmiştir (Mirşâdü'1-“ibâd, s. 132-134, 137-139). 
Sonraki dönemlerde gerek şeyh gerekse mürid açısından değişik meseleler 
ortaya çıktıkça bir şeyhte bulunması gereken vasıflarla olmaması gereken 
zaaflar üzerinde durulmuş, ayrıca sahte şeyhlere işaret edilmiştir. 


Şeyhler eğitim usullerine göre tâlim şeyhi, sohbet şeyhi ve tarikat 
(irşad/sülük) şeyhi gibi kısımlara ayrılır. Tâlim şeyhleri İslâm'ı bilen takvâ 
sahibi sâlih müminlerdir. Kendilerine başvuran müminlere dinin zâhir 
hükümleriyle birlikte bâtın hükümlerini de öğretir; sohbet ve nasihatlerle 
nefislerini arındırıp ahlâklarını düzeltmek hususunda onlara yardımcı 
olurlar. Sohbet şeyhlerinin meclislerinde sohbet yapılmakla birlikte şeyhin 
müride nazar etmesi ve müridin şeyhi görmesi daha çok önemsenir. Sohbet 
şeyhi, müridlerini çoğunlukla söze ihtiyaç duymaksızın hal ve tavırlarıyla 
etkileyerek terbiye eder. Terbiye şeyhi ise kendisine bağlanan bir müridi 
tıpkı bir anne babanın çocuklarını, bir öğretmenin öğrencisini, bir ustanın 
çırağını yetiştirmesi gibi yetiştirir. Bu şeyhler müridin seyrü sülüküne 
nezaret ettiği için teslik/sülük şeyhi, müridler kendisine kayıtsız şartsız itaat 
edeceğine söz verdiği ve bu niyetle müridlik hırkası giydiği için şeyh-i 
metbü şeklinde de anılır. Terbiye şeyhleri genellikle tâlim ve sohbet 
şeyhlerinin özelliklerine sahip olurlar. Öte yandan müridi kabiliyeti 
çerçevesinde eğiten şeyhlere kâmıl şeyh, mânevi tasarrufuyla müridin 
yeteneğini daha da geliştirerek kemale erdiren şeyhlere ekmel şeyh diyenler 
de vardır. Ayrıca bir müride hırka giydirene hırka şeyhi, zikir tarıf edene 
zikir/telkin şeyhi adı verilmektedir. Fakat bunların mürid üzerindeki etkileri 
doğrudan olmayıp giydirdikleri hırka ve tarıf ettikleri zikir vasıtasıyla 
gerçekleştiğinden şeyhlikleri mecazidir. Seyrü sülük için bir şeyhten 
müridlik hırkası giyen kimsenin başka şeyhlerden de teberrüken hırka 
giymesi mümkündür (Muhammed b. Abdullah el-Hâni, s. 28). Tasavvuf 
ehli, şeyhte bulunması gereken şartları taşımadığı halde şeyhlik taslayanları 
“müteşâyıh, ehl-i teşeyyuh, kal şeyhi, mustasvif” gibi isimlerle anmışlar, 


mürid olmak isteyenleri bunlara karşı uyarmışlardır: “Her mürşide dil 
verme kim yolun sarpa uğratır/Mürşidi kâmıl olanın gâyet yolu âsân imiş” 
(Niyâzi-i Mısri). 


Kâmil bir şeyhe biat eden müridin seyrü sülükünü tamamlayıncaya kadar 
şeyhin denetimi altında bulunması şart koşulmuştur. Zira şeyhin rehberliği 
olmadan sülüke devam eden mürid nefsin ve şeytanın hilelerinden 
kurtulamaz. Bu sebeple şeyhinden ayrılan müride “mürid-i mürted” 
denilmiştir. Bâyezid-i Bistâmi sülüke şeyhsiz devam etmenin tehlikesini, 
“Üstadı olmayanın imamı şeytandır” sözüyle dile getirmiş (Kuşeyri, LI, 
735), Kuşeyri de, “Üstadı olmayan mürid ebediyen iflâh olmaz” demiştir 
(a.g.e., a.y.). İbn Haldün takvâ, istikamet ve keşf biçiminde sıraladığı 
mücâhede şekillerinden ilk ikisinde şeyhi gerekli görmezken keşf 
mücâhedesi için zorunlu saymıştır (Şıfâ'ü's-sâ'ıl, s. 80-81). Esmâ yolunu 
seyrü sülükün esası olarak kabul eden tarikatlarda şeyh müridlerini nefis 
terbiyesi, evrâd, ezkâr, halvet, riyâzet ve rüya yorumlarıyla terbiye eder. 
Müsemmâ yolu olan melâmeti tavırda aşk, sohbet ve mürşid nazarı esastır. 
Muhammed b. Hüseyin es-Sülemi, seyrü sülük esnasında müridde meydana 
gelen kemâlât derecesini şeyhin nazarının ölçüsüyle irtibatlandırmıştır 
(Tasavvufun Ana İlkeleri, s. 7-8). Mevlânâ Celâleddin-i Rümi kâmil şeyhin 
söze ihtiyaç duymaksızın müridin bâtınına tasarruf ettiğini belirtir (Konuk, 
TII, 369). Şeyhin müridini mânen olgunlaştırmak amacıyla ona nazar 
etmesine “teveccüh” denilmektedir. Ancak müridini nazarla terbiye 
edebilen şeyhe rastlamak çok zordur. Nakşibendiyye gibi bazı tarikatlarda 
şeyhin nazarı önemsenmekle birlikte sohbete daha çok önem verilmiştir. 
Müridin hayatta olan bir şeyh tarafından eğitilmesi esastır. Bununla birlikte 
hayatta bulunmayan bir şeyhin ruhaniyeti vasıtasıyla da eğitilmek 
mümkündür; tasavvufta buna Üveysilik yolu denilir. Şeyhin davranışlarını 
taklit edebilmek ve onun mânevi halini kendi üzerine yansıtabilmek için 
müridin şeyhine güvenmesi ve onu gönülden sevmesi gerekir. Bu sevginin 
gücü nisbetinde müride şeyhten mânevi hal sirayet eder. Sâlikin kâmıl bir 
mürşide gönlünü bağlaması onun süret ve siretini düşünmesine “râbıta” adı 
verilmektedir. Gazzâli müridin şeyhini takip etmesi, tavsiyelerini yerine 
getirmesi, hatta onun yanlışını kendi doğrusuna tercih etmesinin gereği 
üzerinde durmuş (İhyâ?, ILI, 75-76), Necmeddin-i Kübrâ da şeyhin yanında 
müridin küçük bir çocuk gibi olduğunu, dolayısıyla irade ve ihtiyarını 
şeyhine bırakmasının kendisine daha çok yarar sağlayacağını belirterek 


şeyhiyle devamlı kalbi irtibat içinde bulunmanın önemini vurgulamıştır 
(Tasavvufi Hayat, s. 94). İbnü”l-Arabi ise müridin şeyhe teslimiyetinin 
ölünün teneşirde yıkayıcıya teslimiyeti gibi olması icap ettiğini, bir insan 
olarak mâsum sayılmayan şeyhten şeriata muhalif bir fil zuhur etse bile 
niyetini bozmaması gerektiğini belirtmiştir (et-Tedbirâtü”l-ilâhiyye, s. 223). 
Ayrıca müridin şeyhin izni dışında hareket etmesi uygun görülmemektedir. 
Müridin her bakımdan 


şeyhini taklit ederek iradesini ona teslim etmesine şeyhte fâni olmak (fenâ 
fvş-şeyh) denir ve bu Allah'ta fâni olmanın (fenâ fıllâh) ılk basamağı kabul 
edilir. Mürid seyrü sülükünü tamamlayıp irşad ehliyetini kazansa da 
şeyhinden icâzet almadan irşad faaliyetine girişmemelidir. Şeyhi tarafından 
ırşad izni verildiğinde mürid şeyhin halifesi olur ve kendisine hilâfet 
hırkası, irşad hırkası, icâzet hırkası gibi isimlerle anılan bir hırka giydirilir. 
Bu hırkayı giyen mürid bir şeyh sıfatıyla başkalarını irşad etmeye yetkili 
kılınmış olur. 


Süfilere göre Hak'tan gelen feyiz Resül-i Ekrem aracılığıyla velilere, onlar 
aracılığıyla insanlara ulaştığından müridlerin feyiz menbaı irşad 
makamındaki şeyhlerdir. Şeyhin doğrudan doğruya Hz. Peygamber 
vasıtasıyla Hak'tan aldığı feyze “feyz-ı ilâhi”, silsile vasıtasıyla aldığı feyze 
“feyz-ı isnâdi” denir. Müridin tarikata girip şeyhten feyiz ve irfan almasına 
“ahz-ı feyz” adı verilir. Şeyhin eğitimiyle müridin ikinci defa doğduğu 
kabul edilir. Normal doğum müridi mülk âlemiyle (dünya), mânevi doğum 
ıse meleküt âlemiyle (gayb) irtibata geçirir. 


Nakşibendiyye tarıkatında şeyh karşılığı olarak “hâce” (çoğulu hâcegân), 
Nakşibendiyye”den ayrılan Yeseviyye'de “ata” kelimesi kullanılmıştır. Ata 
kelimesinin Orta Asya'da Türk süfileri arasında XII. yüzyıldan beri şeyh 
yerine kullanıldığı bilinmektedir. Türkistan'da ve İdil havzası Türkler'inde 
şeyhler için “işân” tabirine de rastlanır. Bazı tarıkat mensupları Anadolu'da 
şeyh yerine “baba” kelimesini tercih etmiştir. Bektaşiler'de şeyh 


mevkiindeki kişiye XVI. yüzyıldan itibaren “dede-baba” denilmiştir. 
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Reşat Öngören 


ŞEYH BAHAİ 


(bk. AMİLİ, Bahâeddin). 


ŞEYH BEDREDDİN 


(bk. BEDREDDİN SİMAVİ). 


ŞEYH CİVEN 


(bk. CİVEN). 


ŞEYH EDEBALİ 


(bk. EDEBALİ). 


ŞEYH ELVÂN-ı ŞİRÂZİ 


(bk. ELVÂN-ı ŞİRÂZİ). 


ŞEYH FETHULLAH KÜLLİYESİ 


Gaziantep'te XVI. yüzyılın ikinci yarısında inşa edilen külliye. 


Vakfiyelerine göre cami, zâviye, hamam, medrese, kastel (bir çeşit su 
yapısı), hazire ve bir evden meydana gelmektedir. Buradaki cami, Yukarı 
Şeyh Camii olarak bilinen Şah Veli Camii'yle karışmaması için şer'i 
mahkeme sicillerine ve bazı kayıtlara Aşağı Şeyh Camii adıyla 
kaydedilmiştir. Mimarı bilinmeyen ve kitâbesi olmayan külliyenin bânisi 
Şeyh Abdüllatif oğlu Şeyh Fethullah”tır. Yapıyla ilgili olarak bâninin tanzim 
ettirdiği 23 Receb 966 (1 Mayıs 1559) ve I Ramazan 971 (13 Nisan 1564) 
tarıhli iki vakfiye ile 5 Rebiülâhir 991 (28 Nisan 1583) tarihli bir ferman 
mevcuttur. Külliyenin 1550'li yıllarda yaptırıldığı tahmin edilmektedir. 
Evliya Çelebi de cami, medrese ve hamamdan bahsetmekte, fakat inşa 
tarihleri konusunda bilgi vermemektedir. Caminin 15 Ramazan 1005'te (2 
Mayıs 1597) tamir geçirdiği bilinmektedir. Hamam 1957, 1960 ve 1972 
yıllarında Vakıflar Genel Müdürlüğü tarafından onarılmıştır. Son olarak 
1974'te cami tamir edilmiş, bu esnada son cemaat yeri camekânla 
kapatılmış, ahşap müezzin mahfili demir doğrama olarak yenilenmiş, 
minarenin bazı taşları değiştirilmiş, avlu ve şadırvan yeniden 
düzenlenmiştir. 


Üç tarafının medrese odalarıyla çevrili olduğu düşünülen avluda, 
günümüzde bu mekânların yerini cami görevlilerine ait betonarme üç oda 
almıştır. Avlu güneyden birbirine bitişik cami ve zâviye ile kuşatılmıştır. 
Bâli Paşa'nın (6. 900/1494-95 (71) adıyla da anılan medrese Cumhuriyet 


döneminde Orhaniye İlkokulu'na dönüştürülmüş ve sonradan yıktırılmıştır. 
İlk inşasının Bâli Paşa'dan dolayı daha önce olduğu ileri sürülmekte, XVI. 
yüzyıl ortalarında onarılarak bu külliyenin bir parçası haline getirildiği 
sanılmaktadır. Ortadan kalkan medresenin mimarisi tam olarak 
bilinmemektedir. Avluda yeni yapılmış bir şadırvan vardır. Avlunun 
kuzeydoğu köşesinde alt kattaki kastele birkaç basamakla inilir. Cami ve 
zâviyeyi doğudan ve güneyden hazireler çevreler. Hamam avlunun doğu 
kapısından çıkınca görülmekte, tonozlu bir geçitle zâviyenin doğusundaki 


hazire duvarına bağlanmaktadır. Külliyeye dahil edilen ve vakfiyede adı 
geçen kastelin doğu cephesine bitişik ev 1974'te yıktırılmış ve yerine 
Kur'an kursu binası inşa edilmiştir. 


Cami ile zâviye birbirine bitişiktir ve kapıları son cemaat yerine açılır. Son 
cemaat yeri dört sivri kemer açıklığına sahiptir. Batı duvarının içe bakan 
yüzünde Bursa kemerini andıran silmeli bir pencere, bu pencerenin 
üzerinde sivri kemerli iki pencere daha bulunur. Doğu duvarında sivri kalın 
bir silmeyle kuşatılan bir kapı, üstünde bir pencere altlı üstlü iki odaya 
açılır. Alttaki müezzin odasıdır, üstteki oda kapısı kuzeyde yer alan 
minarenin pabuçluğu içindir. Bu duvarın tepe noktasında Bursa kemerli iki 
pencere daha mevcuttur. Harimin son cemaat yerine açılan kuzey duvarında 
batıdan ikinci kemer gözüne denk gelen harimin taçkapısı, dördüncü kemer 
gözüne denk gelen ise zâviyenin girişidir. Harim taçkapısının iki yanında 
birer mihrâbiye ile birer adet pencere vardır. Buradaki bezemeler iki renkli 
taş geçmeleri ve süslemeleriyle kavsaraları mukarnaslı, beş kenarlı 
mihrâbiyelerde, pencere alınlıklarında ve taçkapıda yoğunlaşır. Taçkapı 
siyah ve kirli sarı renkli taşlarla örülmüş, dıştan kalın kaval silmeli sivri 
kemerle çevrelenmiştir. Alttaki basık kemeri iki farklı renkli taşlarla palmet 
motifleri meydana getirecek şekilde örülüdür. Kavsarası uçları sarkıtlı 
mukarnaslarla dolgulanmıştır. Kapı kemerinin yüksekliğine kadar 
dikdörtgen ve kare formlu panolar sarımtırak renkli mermerlerle kaplanmış, 
kapının önüne çok kollu yıldız kompozisyonlarını andıran renkli bir döşeme 
mozaiki yapılmıştır. Son cemaat yerinin doğusundaki tek şerefeli minare, 
üst köşeleri pahlanarak sekizgene çevrilmiş yüksekçe bir kaidenin üzerinde 
dairevi şekilde yükselmektedir. Cami 12,50 x 12,80 m. ölçülerindedir. Kare 
mekân yalnızca mihrap önünde 3,45 m. derinliğinde taşma yapar. Bu 
sebeple camiyi tabhâneli/zâviyeli yapılar içerisinde değerlendirenler 
olmuştur. Fakat güney eyvanı bu plan tipi için çok sığdır. Ayrıca camide yan 
eyvanlar yer almaz. Dolayısıyla camiyi bu plan grubunda değerlendirmek 
doğru değildir. Esasen külliyede zâviye işlevini yerine getiren ayrı bir 
mekân mevcuttur. Cami mihrap önü dışında, mekânın merkezindeki 
sekizgen bir ayaktan dağılarak her cephenin ortasındaki ikişer gömme ayak 
üzerine oturan ve âdeta şemsiye biçimini andıran eş merkezli yelpaze 
tonozla örtülmüştür. Bu tip örtü sisteminin daha basit uygulamalarına 
önceki bazı mezar anıtlarında rastlanmakla birlikte Şeyh Fethullah 
Camii'ndeki gibi gelişmiş bir örneği sonraki tarihlerde de görülmez. 


İstanbul Merdivenköy?de bulunan Bektaşi Tekkesi”'ndeki (XIX. yüzyıl) 
uygulama da bu camidekine göre daha basittir. Dolayısıyla cami, üst 
örtüsünün biçimiyle Anadolu Türk mimarisinde ve özellikle Osmanlı 
mimarisinde farklı bir yere sahiptir. Mihrap önü çıkıntısı da çapraz ve beşik 
tonozun birleşiminden oluşan değişik bir tonozla örtülmüştür. Caminin 
tamamını günümüzde dışarıdan kiremit kaplı kırma bir çatı örter. Harimin 
batı duvarında üç, güney duvarında ikisi mihrap önünde, ikisi yanlarda, 
doğu duvarında zâviyeye açılan kapının sağında iki, solunda bir ve 
kuzeydeki son cemaat yerinde iki olmak üzere toplam on bir pencere 
bulunur. Pencerelerin hepsi içten sivri kemerli alınlıklı, dıştan dikdörtgen 
söveli olup alınlıkları soyut bitkisel motiflerle bezelidir. Duvarlar güney ve 
batı yönlerinden ikisi altı köşeli, üçü yuvarlak beş adet payandayla 
desteklenmiştir. Harimin güneydoğu köşesinde duvar kalınlığı içinde tekne 
tonoz örtülü, küçük boyutlu bir itikâf hücresi yer alır. 


İç mekânda bezemenin en yoğun görüldüğü yerler taş mihrap ve minberdir. 
Yarım daire kesitli bir nişten ibaret mihrap renkli taşlarla süslenmiştir. 
Mihrap nişi üzengi taşı seviyesinde bir sıra mukarnasla zenginleştirilmiş, 
nişin köşelikleri bitkisel süslerle bezenmiş ve bu bölümlere birer kabara 
yerleştirilmiştir. Nişin içinde renkli taşlarla zikzak, dama taşı ve kelebek 
benzeri motifler yapılmıştır. Mihrap nişinin etrafı kare ve dikdörtgen 
formlu, renkli taş kompozisyonlu panolarla çevrelenmiş, kitâbeliği boş 
bırakılmıştır. Minberde renkli taş işçiliği bir kompozisyon oluşturma 
kaygısı olmaksızın kullanılmıştır. Mihrap ve minberdeki bu uygulamalar 
Memlük süsleme sanatıyla benzerlikler gösterir. Camiyi güneyden, zâviyeyi 
doğudan ve güneyden hazireler çevreler. Şeyh Fethullah caminin 
güneyindeki hazirede açık bir mezarda gömülüdür. Bu hazire 


halk arasında Şıh Ocağı diye anılır. Zâviyenin doğusundaki hazirede 
Kurtuluş Savaşı sırasında Fransız kuşatmasında şehid düşen bazı önemli 
şahsiyetler gömülmüştür. 


Doğusundan camiye bitişik olan zâviye 6,80 x 6,60 m. ölçülerinde bir zikir 
meydanı ile meydanın güneyinde iki, kuzeyinde bir odaya sahiptir. Zikir 
meydanı ortadaki kare kesitli bir ayağa oturan yelpaze tonozla örtülüdür. 
Zâviye bitişiğindeki camiye ve son cemaat mekânına iki kapıyla açılır. 
Camiye ve doğusundaki hazireye açılan ikişerden dört penceresi 


bulunmaktadır. Zikir mekânının kıble duvarında bir mihrâbiye, 
mihrâbiyenin her iki yanında arkasında mevcut iki itikâf odasına açılan 
birer kapı yer alır. Meydanın kuzeydoğu köşesinde bir başka itikâf hücresi 
vardır. Odalar dikdörtgen planlıdır ve aynalı tonozla örtülüdür. Kuzeydoğu 
köşesindeki oda doğusundaki bir pencereyle hazireye, güneyindeki bir 
pencereyle zikir mekânına ve kuzeyindeki bir kapıyla giriş dehlizine açılır. 
Bugün zikir meydanı mescid, güneydeki iki oda depodur, kuzeydeki giriş 
dehlizine bir kapıyla açılan üçüncü oda ise müezzine aittir. 


Doğu-batı doğrultusunda ele alınan hamam sokak kotu yükselince kısmen 
yol seviyesinin altında kalmıştır. Basamaklarla ulaşılan kare planlı, aydınlık 
fenerli kubbeyle örtülü soğuklukta bir havuz yer almaktadır. Soğukluğun 
doğu duvarındaki kapıdan beşik tonozla örtülü ılıklığa geçilir. Ilıklığın 
güneybatı köşesinde usturalık mekânı, kuzeybatı köşesinde helâ bulunur. 
Her iki mekân içten mukarnaslarla bezeli kubbeyle örtülüdür. Ilıklığın doğu 
duvarındaki kapıdan kare planlı, üç eyvanlı, köşe odalı, zemininde sekizgen 
göbek taşı olan, aydınlık fenerli kubbeyle örtülü sıcaklığa girilir. Eyvanların 
hepsi tonozla örtülüdür. Yalnızca doğu eyvanının arkasında yıldız tonozla 
örtülü bir birim daha yer alır. Köşe odalarından güneybatıdaki dikdörtgen 
planlı olup kubbeyle ve beşik tonozla örtülüdür. Kuzeybatı odası kubbelidir. 
Kuzeydoğu ve güneydoğu köşe odaları sekizgen planlıdır ve kubbelidir. 
Sıcaklığın doğusunda beşik tonozlu, kuzey-güney doğrultulu külhan birimi 
yer alır. Hamam bugün oldukça bakımsızdır. 


Avludan biri güneyde, diğeri kuzeyde iki merdivenle inilerek ulaşılan kastel 
“1” biçiminde bir plana sahiptir. Ortada, 13 x 14,15 m. ölçülerindeki 
kastelin üzerini “L” şekilli bir ayakla dikdörtgen şekilli bir pâyeye oturan 
tonozlar örtmektedir. Kastelin kuzeybatıdaki mekânının üzeri açıktır. Bu 
bölümün batı duvarına bitişik bir oturma sekisi ve zemininde bir havuzu 
bulunmaktadır. Havuzlar abdest almak ve çamaşır yıkamak için 
düzenlenmiştir. Güney bölümü üç adet çapraz tonozla, doğudaki kuzey- 
güney doğrultulu on adet helânın açıldığı koridorsa beşik tonozla örtülüdür. 
Bu tonozu merkezinden dik şekilde bir beşik tonoz keser. Kastelin 
güneybatısında kuzeybatı köşesindeki gibi batı yönünden gelen suların 
döküldüğü bir havuz görülür. Her iki havuzun suyu kanallarla birleşerek 
helâlara ulaşmaktadır. Kastelin güneydoğu köşesinde bulunması gereken ve 
bir çeşit gusülhâne olan “çimeceklik” (çımeklik) bugün mevcut değildir. 


Şeyh Fethullah Külliyesi renkli taş süslemeleri bakımından Memlük 
sanatıyla, camide görülen üst örtü yönünden Selçuklu mimarisiyle 
benzerliği olan ve farklı yapıları bünyesinde barındıran bir eserdir. 
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Sevgi Parlak 


ŞEYH GALİB 


(6. 1213/1799) 
Klasik Türk şiirinin son dönem büyük şairlerinden. 


1171'de (1757) İstanbul?da Yenikapı Mevlevihânesi yakınlarındaki bir evde 
dünyaya geldi. Doğumuna “eser-i aşk” ve “cezbetu”'llah” terkipleri tarih 
düşürülmüş, kendisine mevlevihânenin şeyhi Küçek Mehmed Dede ile 
halefi Seyyid Ebübekir Dede'nin tavsiyesiyle Mehmed Esad adı 
konulmuştur. Dedesi Mevlevi olduğu gibi babası Mustafa Reşid Efendi de 
Peçuylu Ârif Ahmed Dede'den inâbe almıştır. Annesi Emine Hatun'dur. 
Divanında ve Hüsn ü Aşk'ında belirttiğine göre ilk eğitimini babasından 
aldı. 1780'de Galata Mevlevihânesi'ne şeyh olan Hüseyin Efendi'den 
istifade etti. Arapça'yı Hamdi Efendi'den, Farsça'yı Hoca Neş'et'ten 
öğrendi. Neş'et Efendi kendisine “Esad” mahlasını verdiyse de dönemin 
Esad isimli şairleriyle karıştırılmaması için daha sonra “Galib” mahlasını 
kullanmaya başladı (Divanında “Esad” elli, “Esad Galib” iki ve “Galib” 
mahlasları 463 defa geçmektedir). 


Divân-ı Hümâyun Kalemi'nde bir müddet çalıştıktan sonra ailesinin pek 
tasvip etmemesine rağmen 1198'de (1784) Konya'ya gidip Mevlânâ 
Dergâhı'nda çileye girdi ve Çelebi Seyyid Ebübekir Efendi'nin 
sohbetlerinde bulundu. Babası Mustafa Reşid Efendi oğlunun İstanbul'dan 
ayrılmasına tahammül edemediğinden Çelebi Efendi'ye başvurmuş, o da 
“tekmil-i çillenin Yenikapı Dergâhı'nda ikmalinin muktezâ-yı merdi ve 
hüner” olduğunu söyleyerek genç dervişi İstanbul'a gönderdi. Galib çilesini 
1201'de (1787) Yenikapı Mevlevihânesi'nde tamamlayarak “dede” oldu. 
Bu arada Ali Nutki Efendi ile Aşçıbaşı Şerif Ahmed Dede'den epeyce 
faydalandı. Daha sonra Ali Nutki Efendi'den hilâfet aldı. 1203'te (1789) 
Trabzonlu Köseç Ahmed Dede'nin et-Tuhfetü'l-behiyye fi tarikatı”|I- 
Mevleviyye adlı eserine Ali Nutki Efendi'nin izniyle es-Sohbetü's-sâfiye 
adıyla bir hâşiye yazdı. Öte yandan Yüsuf Sineçâk Dede'nin Sütlüce”deki 
türbesi yanında bir ev satın alarak 5 Receb 1204'te (21 Mart 1790) buraya 
yerleşti ve Yüsuf Sineçâk'in Cezire-ı Mesnevi adlı eserini şerhetti. Galata 


Mevlevihânesi şeyhi Halıl Nüman Dede'nin görevinden azli üzerine yerine 
Konya Şems Dergâhı türbedarı Şemsi Dede tayin edildiyse de İstanbul'a 
gelirken Kütahya'da vefat ettiğinden 1791”de Konya Âsitânesi şeyhi 
Mehmed Emin Çelebi'nin emirnâmesiyle 9 Şevval 1205'te (11 Haziran 
1791) Galata Mevlevihânesi şeyhliği Galib Dede'ye verildi. Bu tayin 
dolayısıyla TII. Selim”le olan dostlukları gelişti. Galib Dede aynı zamanda 
Türk müsikisi bestekârı olan, “İlhâmi” mahlasıyla şiirler yazan ve hat 
sanatıyla da uğraşan hükümdara Galata Mevlevihânesi'nin tamiri için bir 
kaside takdim edince padişah onun arzusunu yerine getirerek tekkeyi tamir 
ettirdi (1792). 4 Ağustos 1792 tarihinde yapılan ilk mukabele vesilesiyle 
Şeyh Galib'in 


kaleme aldığı on sekiz beyitlik tarih manzumesi Galata Mevlevihânesi'nin 
kapısına yazılmıştır. Hükümdarın tekke ile ve Şeyh Galib'le alâkası 1793'te 
mevlevihâneye bir şadırvan, 1794'te semâhâne içine bir mahfel-ı Hümâyun 
yaptırmasıyla devam etti, ayrıca 1795'te semâhâneyi yeniden tamir ettirdi. 
Şeyh Galib'in bunlar için kaleme aldığı tarih manzumeleri divanında yer 
almaktadır. Semâhâne için yazılan dokuz beyitlik tarıh manzumesi binanın 
kapısına da yazılmıştır. Ayrıca Humbarahâne-i Cedid'de yapılan 
Yenicamiı?'deki mesnevihanlık da Şeyh Galib'e verildi ve padişah burada 
ıcra edilen mukabelelere genellikle katıldı. III. Selim'in Şeyh Galib'e olan 
ilgisi kendisine Cevri hattıyla yazılmış bir Mesnevi hediye etmesi, 1793'te 
kardeşi Beyhan Sultan'la birlikte 300 altın sarfederek divanını ciltletip 
tezhip ettirmesi yanında 10 Safer 1209'da (6 Eylül 1794) çıkardığı bir 
fermanla mesnevihanlıkların ınhâsının da Şeyh Galib'e verilmesiyle sürdü. 
Şeyh Galib'in devrin sosyal ve siyasi hadiselerine de uzak durmadığı 
anlaşılmaktadır. Nitekim Nizâm-ı Cedid teşebbüsüne karşı Konya Mevlânâ 
Dergâhı şeyhi Mehmed Çelebi'nin rehberliğinde bir muhalefetin 
yürütüldüğü fakat Şeyh Galib'in bunu desteklediği Başbakanlık 
Arşıvı'ndeki kayıtlardan anlaşılmaktadır. 


1209'da (1794) annesi Emine Hatun'un, 1211'de (1796) müridi ve “yâr-ı 
gâr”ı Esrar Dede'nin vefatı Şeyh Galib'i derinden üzdü; Esrar Dede için bir 
mersiye kaleme aldı. Bir yıl sonra hastalanan Şeyh Galib'in hastalığına dair 
çeşitli rivayetler ileri sürülmüştür. Genç yaşta şeyh olması, geniş bilgisi, 
sarayın kendisine teveccühü, akranı arasında nisbetsiz bir saygınlığının 
bulunması sübjektif kanılara yol açmıştır. En son şiiri olan Hamdullah 


Efendi'nin verdiği “henüz” redifli Farsça gazele yaptığı nazirede ölümünün 
yaklaştığını ıma eden beyitler vardır. Şeyh Galib 27 Receb 1213 (4 Ocak 
1799) tarihinde vefat etti. Ali Enver, Semâhâne-i Edeb'de cenazenin 
yıkanması sırasında babası Mustafa Reşid Efendi'nin ağlayarak, “Ah oğul! 
Bu tahtaya o kara sakal yakışmıyor” dediğini nakleder. Şeyh Galib'in kabri, 
Beyoğlu ilçesinde bugün Divan Edebiyatı Müzesi olarak faaliyet gösteren 
Galata Mevlevihânesi bahçesinde, içinde ayrıca dört sandukanın bulunduğu 
İsmâil Ankaravi Türbesi'ndedir. Şeyh Galib'in Şerife Âişe adında bir şeyh 
kızıyla evlendiği, bu evlilikten Zübeyde isminde bir kızı, Ahmed ve 
Mehmed isimlerinde iki oğlu olduğu, Şer'i Siciller Arşivi'nde bulunan 
tereke kayıtlarından ve şairin ölümü dolayısıyla padişahın bir fermanla 
çocuklarına Gümrük Mukâtaası'ndan 30'ar akçe maaş tahsis ettiğine dair 
belgeden anlaşılmaktadır. Esrar Dede'nin divanında kızı Zübeyde'nin 
doğumuna düşürülmüş bir tarih de bulunmaktadır. 


Nedim ile lirizmde, Nâbi ile hikemi tarzda en güzel örneklerini veren klasik 
şlirin artık tekrara ve taklide düştüğü bir dönemde yetişen Şeyh Galib'in 
divan şiirinin son büyük şairi olduğunda hemen bütün tenkitçiler birleşir. 
Ahmet Hamdi Tanpınar'a göre Hüsn ü Aşk'ın baş tarafındaki Nâbi 
eleştirisiyle gerçekte şair değil ilk defa şiir geleneği hedef alınmıştır. Hayâli 
Bey, Nef'i, Fehim-i Kadim, Neşâti ve Fasih Ahmed Dede'den etkilenen 
Şeyh Galib'in klasik mazmunları kullanmakla beraber şiirde bilinçli şekilde 
yeniliği aradığı kendi ifadelerinden anlaşılmaktadır. Çoğu alışılmış tarzı 
devam ettiren gazel ve kasidelerinin dışında özellikle terciibend, 
terkibibend, müseddes ve tardiyyelerindeki hayaller, soyut ve somut 
kavramları birbirine yaklaştıran terkipler kendisinden bir asır sonra bunları 
deneyecek olan Edebiyât-ı Cedide şairlerini müjdeler. Şeyh Galib 
gelenekten intikal eden, alışkanlıkların yönettiği bir şiir mekanizması yerine 
çok defa tesadüfi olmayarak seçtiği vezinleri, kafiyeleri, iç sesleri 
(aliterasyon ve asonans), girift mazmunları ve itinalı diliyle divan şiirinde 
son büyük hamleyi yapmıştır. Bu hamlede sebk-i Hindi akımına mensup 
şairlerin etkisi önemlidir. Başta Şevket-ı Buhâri olmak üzere Hint, Afgan ve 
Türk edebiyatlarında güçlü taraftarları bulunan sebk-i Hindi mektebine 
bağlı şairlerin en önemli özellikleri anlamın bilmeceye dönüşecek kadar 
derin, girift, zarif ve ince olmasına özen göstermeleri, hayal güçlerini son 
sınırına kadar kullanarak anlamı şaşırtıcı güzellikte imajlarla ve duyulmadık 
mazmunlarla zenginleştirmeleridir. Galib bir rubâisinde mazmunlarını 


anlamayanları ayıplamayacağını, çünkü bunların her birinin “güher-i gayb-ı 
hüviyyet” olduğunu ve akıl dalgıcının bu incileri bulup çıkaramayacağını 
söylerken aslında sebk-i Hindi'yı tarıf etmektedir. Şeyh Galib'in 
divanındaki şiirlerin tamamı değilse bile büyük bir kısmı bu tarife uyar. 
Onun sebk-i Hindi anlayışına uygun biçimde yazdığı, “hâyide edâ”dan 
(eskiden beri söylenen, çok duyulmuş bayağı söz) uzak, girift bir anlam 
örgüsüne sahip, zarif, fakat zaman zaman yadırganacak derecede hayallerle 
ve ince bir lirizmle bezenmiş şiirler gerçek Galib'i ortaya koyar. Şeyh Galib 
çağdaşlarına meydan okurken şiire Şevket-i Buhâri'nin penceresinden 
bakmaktadır ve Nâbi'nin Hayrâbâd'ının etkisini ortadan kaldırmak 
amacıyla yazdığı Hüsn ü Aşk'takı bütün hayaller “hayâl-i Şevket” gibi ince 
şekilde işlenmiştir. Daha sonra III. Selim'i övmek için yazdığı kısa bir 
mesnevide yaklaşık aynı kelimeleri kullanıp Şevket adını bir bakıma ince 
hayallerin sembolü olarak zikreden Galib bu İranlı şaire ömrünün sonuna 
kadar mânevi bir bağlılık duymuştur. 


Şeyh Galib, altı ay gibi kısa bir sürede yazdığı Hüsn ü Aşk'ın sonundaki 
“Fahriyye-i Şâirâne”de poetikasının temel ilkelerini anlatmıştır. Yaşadığı 
devirde ciddiye alınacak tek şair bile bulunmadığını, kendi bulduğu 
hazineyi yine kendisinin tükettiğini söyleyerek sözde sultanlığını ilân eden 
Galib yepyeni bir şiir anlayışı getirmekle kalmamış, geniş ılhamı ve engin 
hayal gücü sayesinde çok özel bir şiir iklimi kurmuştu ve daha ilk 
mısralarından itibaren okuyucuyu bir ışıklar ve renkler dünyasına 
götürüyordu. Tanpınar bu sebeple onun şiirini “avize gibi renk ve ışık dolu” 
şeklinde tarif etmiştir. Hüsn ü Aşk'ın bir başka bölümünde sözü yaşadığı 
dönemin şiir ortamına getiren Galib, bu ortama hâkim olduklarını 
düşündüğü “müteşair”leri (şairlik taslayanlar) birkaç gruba ayırarak alaylı 
bir dille eleştirir. Birinci gruptakiler eski neslin şiiri de beraberinde 
götürdüğünü, kendilerinin onlardan geriye kalmış birkaç şair olduklarını, 
bunun için değerlerinin bilinmesi gerektiğini söyleyerek birbirlerine 
dalkavukluk ederler. Bunlar, inşâ gücünden mahrum olduklarını gizlemek 
için öteden beri dünyada söylenmedik söz kalmadığını ileri sürmekte, bikr-i 
mazmünu inkâr etmektedir. Şairlik iddiasındaki ikinci grup kâtip 
sınıfındandır. Münşeât-ı Râgıb'ı ezbere bilen ve sözlerini ıstılahlara boğarak 
konuşan bu 


şairler gerçek şiire güçleri yetmediğinden mey, mahbub, şarap vb. şeylerle 
dolu tatsız manzumeler üretirler. Üçüncü grup medreselilerdir. Onlardan hiç 
şair çıkmayacağını düşünen Galib yazdıklarından söz etmeyi bile gereksiz 
görür. Telhis'teki belâgat kaidelerini bu kaideleri açıklamak için verilen 
örneklerle birlikte ezberlemeyıi şairlik iddiasına kalkışmak için yeterli sayan 
bu takımın saf şiiri küçümsediğinden söz ederken “şehd-i nazm” (şiir balı, 
halis şiir) tabirini kullanan Galib sembolistlerin anladığı mânada saf şiiri 
onlardan çok önce farketmiş görünmektedir. 


Hüsn ü Aşk'ta çağdaşlarını eleştirirken, “Şiir ne değildir?” sorusunun 
cevabını arayan ve poetikasını bu eleştiriler üzerine kuran Şeyh Galib'e 
göre yeni söz söyleme imkânı kalmadığı iddiası doğru değildir. Varlıkta 
değişme ve yenilenme varsa sözde de olmalıdır. Zira kullarına söz feyzini 
ıhsan eden Allah feyyâz-ı sühandır ve feyz-ı sühan sonsuzdur; sözlerin 
önceden gelenler tarafından tüketilmiş olması ve kendilerine söz feyzi ihsan 
edilmiş şairlerin söylenmişi tekrar söylemeleri düşünülemez. Şeyh Galib bu 
fikrini açıklarken “bikr-1i mazmün, mazmün-ı nev” gibi tabirler kullanır. 
Ona göre halis şiir bir çeşit vahiydir ve elbette bu cevher taze edâ gerektirir. 
Gerçek şairin hayal şahini en çapraşık yollarda bile yönünü kaybetmez, 
dedikodu devine çarpılmadan şiir ceylanını avlayıverir. Şiirde yeni bir yol 
açmaya çalışan Galib'in kendisinden öncekilerle hesaplaşma ihtiyacını 
duyması tabiidir. Bu yönüyle eski şiire en güçlü eleştirinin Nâmık Kemal ve 
Ziyâ Paşa'dan çok önce Galib'den geldiği söylenebilir. Bu eleştiri gücü 
sayesinde, eski şiirin zaman zaman güçlü şairleri bile “hâyide edâ”ya 
mahküm eden zincirlerinden kurtularak gerçekten “nev” sıfatını taşıyan bir 
yol açmıştır. Şeyh Galib şiirinin yeniliği, farklılığı ve bünyesinde taşıdığı 
özellikler sebebiyle gündemden hiç düşmemiş, çağdaşlarından başlayarak 
günümüze kadar çok sayıda şairi derinden etkilemiştir ve etkilemeye devam 
etmektedir. 


Eserleri. 1. Divan. 1781 yılında henüz yirmi dört yaşında iken divanını 
tertip eden Şeyh Galib daha sonra yazdığı şiirlerle eserini 5500 beyite 
çıkarmıştır. Muhsin Kalkışım (1992, İÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü) ve 
Abdülkadir Gürer (1994, AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü) tarafından birer 
doktora çalışmasına konu edinilen divanın çoğu İstanbul kütüphanelerinde 
olmak üzere kırkın üzerinde nüshası mevcuttur. Türkiye dışında ise Kahire, 
Londra ve Paris'te altı nüshası bulunmaktadır. 1252'de (1836) ta'lık hattıyla 


basılan divanda yirmi dokuz kaside, bir terciibend, dört terkibibend, yedi 
müsemmen, sekiz müseddes, on yedi tahmis, dört muhammes, bir tardü 
rekb, altı murabba, altı şarkı, on üç mesnevi, bir bahr-i tavil, bir tezkire, 372 
gazel, 130 kıta, altmış üç rubâi, doksan beş beyit ve beş mısra yer 
almaktadır. Bunlar arasında III. Selim için on bir kaside, yirmi dört tarih, bir 
terciibend, bir şarkı, iki mesnevi ve altı beyit bulunmaktadır. Topkapı Sarayı 
Müzesi Kütüphanesi'ndeki bir nüshasında (Hazine, nr. 941) hece vezniyle 
kaleme alınmış bir türkü vardır. Divandaki tarih manzumeleri üzerine 
Muhsin Macit yüksek lisans tezi (1989, Atatürk Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü) hazırlamıştır. 2. Hüsn ü Aşk*. 1783'te kaleme alınan, 
2041 beyit ve dört tardiyyeden oluşan tasavvufi, fantastik ve sembolik bir 
mesnevidir. Eserde tasavvuf yolundaki bir sâlikin seyr ü sülük-i rühânisi 
anlatılmaktadır. Otuzun üzerinde yazma nüshası ve muhtelif neşirleri 
bulunan Hüsn ü Aşk (meselâ Bulak 1252; İstanbul 1304, 1341) 
Tâhirülmevlevi (İstanbul 1339), Vasfi Mahir Kocatürk (İstanbul 1944), 
Orhan Okay - Hüseyin Ayan (İstanbul 1975) ve Muhammed Nur Doğan 
(İstanbul 2002) tarafından yayımlanmıştır. Abdülbaki Gölpınarlı ise Şeyh 
Galib'in el yazısıyla olan nüshanın tıpkıbasımını yapmış, eseri yeni harflere 
aktararak sadeleştirmiştir (İstanbul 1968). 3. Şerh-i Cezire-i Mesnevi. Yüsuf 
Sineçâk'in eserine 1790'da yazılmış bir şerh olup müellifin Türkçe tek 
mensur eseri olması bakımından ayrıca önem taşımaktadır. Şeyh Galib bu 
eseri yazarken Yüsuf Sineçâk'in Sütlüce'deki kabrine bakan evde ikamet 
ediyordu. Yüsuf Sineçâk, Mesneviden 366 beyit seçerek bir antoloji 
meydana getirmiştir. Daha önce Abdullah Bosnevi, Mehmed İlmi Dede ve 
Cevri İbrâhim Çelebi'nin şerhettiği eserin bu yeni şerhi mübtediler için 
kaleme alınmıştır. Şeyh Galib bu eseri, üstadı Alı Dede Efendi'nin 
teşvikiyle ve içinde bulunduğu kültür ve mâneviyat ortamına karşı bir 
minnet borcu düşüncesiyle yazmıştır. Şerh, genel anlamda bir müntehabât 
olmakla birlikte Mesnevi'den seçilen 


beyitler kendi aralarında bir konu bütünlüğü oluşturmaktadır. Yazar eserin 
“Tenbih” bölümünde bu hususa özellikle değinmekte ve yerine göre 
beyitlerin iki vecih üzere açıklandığını belirtmektedir. Eser üzerine Mehmet 
Malik Bankır doktora (Şerh-i Cezire-i Mesnevi: İnceleme-Metin-Sözlük, 
2004, İÜ Sosyal Bilimler Ensitüsü); Mahmut Aslantürk yüksek lisans tezi 
(Şerh-i Cezire-i Mesnevi: İnceleme-Transkripsiyonlu Metin-İndeks, 1996, 
Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü) 


hazırlamış, şerh ayrıca Turgut Karabey, Mehmet Vanlıoğlu ve Mehmet 
Atalay tarafından neşredilmiştir (Erzurum 1996). 4. eş-Şohbetü?ş-şâfiye. 
Trabzonlu Şeyh Köseç Ahmed Dede'nin et-Tuhfetü'l-behiyye fi tarikatı”|I- 
Mevleviyye adlı Arapça risâlesine yine Arapça yazılan bir ta'lıkattır. Şeyh 
Galib, Mevlevi âdâb ve erkânından bahseden bu küçük risâleyi 1789 yılında 
kaleme almıştır. Ahmet Remzi Akyürek tarafından es-Şohbetü'ş-şâfiye'nin 
en-Nushatü'ş-şâfiye fi tercemeti's-sohbeti's-sâfiye ismiyle yapılan Türkçe 
tercümesini İbrahim Kutluk yayımlamıştır (TDED, 1948, 111/1-2, s. 21-47). 
Şeyh Galib ayrıca Esrar Dede'nin Tezkire-i Şuarâ-yı Mevleviyye'sindeki 
şiirleri derlemiştir. 
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M. Muhsin Kalkışım 


ŞEYH HAMDULLAH 


(bk. HAMDULLAH EFENDİ, Şeyh). 


ŞEYH-i İLÂHİ 


(bk. ABDULLAH-ı İLÂHİ). 


ŞEYH LUTFULLAH CAMİİ 


İsfahan”'da XVII. yüzyılda inşa edilen cami. 


Safevi dini mimarisinin en meşhur örneklerinden biri olup Meydân-ı Şâh'ın 
(Meydân-ı Nakş-ı Cihân) doğu tarafında yer alır. Saray halkının özel 
kullanımı için inşa edilen camiye Âli Kapu Sarayı'ndan meydana inilerek 
ulaşılır. Sarayın diğer mensuplarının ibadetleri için aynı meydanın güney 
kenarında yaptırılan Mescidi Şâh yer almaktadır. 1011-1028 (1602-1618) 
yılları arasında inşa edilen camı önceleri Sadr ve Fethullah Camii diye 
anılırken daha sonra Şah Abbas'ın kayınpederi Şii âlimi Şeyh Lutfullah'ın 
adını almıştır. Meydân-ı Şâh'ta sarayın ve caminin birlikte inşası, Safevi 
hükümranlığının dünyevi ve uhrevi kökenlerini hem teorik hem pratik 
olarak sembolize etmektedir. Dış cephesinde ve içindeki Arapça kitâbelerin 
muhtevası da yapının bu rolüyle irtibatlıdır. Caminin inşa kitâbeleri ve 
kubbe kasnak yazıları Ali Rızâ-yı Abbâsi'nin eseridir. Kitâbelerde adı 
geçen diğer ustalar Bâkır-ı Bennâ ve 1028 (1619) tarihli mihrapta imzası 
bulunan Muhammed Rızâ b. Hüseyin İsfahâni'dir. 


Caminin süslemeleri klasik ve gösterişli Safevi bezemelerini andırmasına 
rağmen saraylıların ibadetine ayrılan bölüm alışılmışın aksine basit 
planlıdır. 2500 m?”'lik 


bir alanda tek kubbeli olarak inşa edilen cami minaresizdir. Eyvanı tipik 
İran cami mimarisine has özellikler taşımaktadır. Yapı, daha çok Timurlular 
ve Safeviler'in yüzyıllar öncesine dayanan geniş kubbeli türbe yapılarına 
benzemektedir. Caminin dışa açık tek cephesi meydana bakmaktadır. Diğer 
cepheler ticari yapılarla ve meydanın arkasında bulunan dar yollarla 
kuşatılmıştır. Yakınındaki Mescidi Şâh gibi bu cami de kıble istikameti 
bakımından kuzey-güney eksenindeki meydana göre yamuk durumdadır. 
Camiye geçiş, çinilerle süslenmiş bir eyvandan ulaşılan ve kuzey yönünde 
kubbeli hacmi “L” şeklinde çevreleyen bir koridorla sağlanmaktadır. 
Mihrap eksenindeki kapıdan harime girilir. Bu anlamsız koridor, caminin 
meydana açılan cephesi ve harimi arasındaki uyumsuzluğu telâfı etmek için 
sonradan yapılmıştır. Binanın çarpık konumu meydandan bakıldığında 


kuvvetle algılanır. Meydanla olan ilişkisindeki zayıflık caminin özenli 
dekorasyonuyla da tezat teşkil etmektedir. Yapıda harimi örten tek cidarlı 
kubbenin Mescidi Şâh ile Medrese-i Mâder-i Şâh'ın (Medrese-i Çehârbâğ) 
kubbeleriyle kıyaslandığında iddialı ve yenilikçi olduğu görülür. Tuğla 
zeminle birlikte arabeskin çeşitli düzeylerde kullanılışı çok başarılıdır ve 
zeminin de sırla kaplı olduğu izlenimi verir. 


Harimin içi İran mimarisinde en kusursuz biçimde dengelenmiş yekpâre 
yapılarından biridir. Zemin dahil binanın içi ağırlıklı olarak mavi renkli 
çinilerle tamamen kaplanmıştır. Çini ve oyma mermerlerle bezenmiş bir 
balkon, mihraba üstten bakacak şekilde girişi yukarıda harime doğru keser. 
Kare iç mekân, dış hatları turkuvaz burma kenar suyu ile çerçeveli, kakma 
yazı ve çiçek bezemeli sekiz sivri kemerle çevrilmiştir. Kemerlerin üstü 
dairevi kasnağı destekleyen geniş köşeliklerin geçiş yeridir. Kubbe kasnağı 
biri güneş ışığını içeri sızdıran arabesk şebekeli açık, biri kör olarak 
alternatif biçimde dizilmiş otuz iki adet kemerli pencereden oluşmaktadır. 
Kubbenin iç yüzeyi tamamen, çiçek kıvrımlarından oluşan desen ağlarıyla 
örülü çinilerle kaplıdır. Tavandaki sarı şemseler bütün parlaklığıyla güneş 
ışıklarını içeriye yansıttığı izlenimi verir. Cami kubbesinin bu orijinal iç 
tasarımı son yıllarda birçok İran halısında desen olarak taklit edilmiştir. 
Zenginliği ve emsalsiz uyumu, bu tek hacimli yapıyı Safevi mimarisi ve 
dekorasyonunun eşsiz bir mücevher kutusu haline getirmiştir. 


Harimde olduğu gibi kubbe ve cephedeki çini kaplamalarının çoğu 
Safeviler'in çöküşünden sonra zamanla dökülmüştür. Caminin restorasyonu 
Rızâ Şah Pehlevi'nin yönetimi zamanında 1930'larda başlatılan, şehrin 
tarihi mimarisini canlandırma programının uygulanması sırasında 
gerçekleşmiştir. Bu restorasyonlar sırasında mozaik çini gibi unutulmuş 
olan birçok teknik uygulama şehir mimarisinde yeniden ortaya çıkmıştır. 
Günümüzde cami cephesinde görülen işçilik bu restorasyondan kalmadır. 
Cephenin alt kısmı mermerle karışık dekore edilmiştir. Orta kısımda yoğun 
bitki ve çiçek desenleriyle bezeli sırla boyanmış çiniler (heft-rengi) ve en 
üst kısımda kitâbe kuşağı yer alır. Bu dekorasyon cephe için çok yoğun 
olduğu gerekçesiyle eleştirilmiştir. 1963'te yapılan dekorasyonlarda 
caminin taçkapısında gümüş işlemeli süslemeler ve nesta'lik hatlı Farsça 
yazılar kullanılmıştır. Şeyh Lutfullah Camii'nde görülen kubbe modeli daha 


sonra Tahran'daki mermer sarayın inşasında uygulanmıştır. 
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ŞEYH el-MAHMÜDİ 


(Gasanali alli) 


Ebü'n-Nasr Seyfüddin el-Melikü”l-Müeyyed Şeyh el-Mahmüdi ez-Zâhiri 
(6. 824/1421) 


Memlük sultanı (1412-1421). 


770(1368-69) yılında doğdu. Kafkasya'daki kabilelerden Kermük'a 
mensup olup on iki yaşlarında iken esir tüccarı Hoca Mahmud Şah 
tarafından Mısır'a getirildi ve Atabekü”l-asâkir Berkuk tarafından 3000 
dirheme satın alındı (782/1380). Hoca Mahmud Şah'a nisbetle Mahmüdi, 
el-Melikü”z-Zâhir Berkuk'a nisbetle Zâhiri diye anılır. Berkuk tarafından 
iyi bir asker olarak yetiştirildi. Berkuk sultan olunca onu âzat edip 
câmedarlıkla görevlendirdi ve hasekileri arasına aldı. Mintaş ve Yelboğa en- 
Nâsır'nin isyanları sırasında hapsedilen Şeyh el-Mahmüdi, Berkuk'un 
ikinci saltanatının başlarında hapisten kurtuldu ve sultan tarafından sâkilik 
görevine getirildi. Safer 798'de (Kasım-Aralık 1395) emir-i tablhâne 
rütbesine terfi ettirildi, ardından re'sü'n-nevbe oldu. 801'de (1399) emir-i 
hac tayin edildi. Ertesi yıl el-Melikü”n-Nâsır Sultan Ferec tarafından emir-i 
mie mukaddemr-i elf rütbesine yükseltilerek Trablus nâibliğine gönderildi ve 
on iki yıl Suriye'deki çeşitli vilâyetlerde nâiblik yaptı. Bölgede emirler 
arasında ve emirlerle Memlük sultanı arasında çıkan olaylarda önemli rol 
oynadı. 


Şeyh el-Mahmüdi, 803'te (1400) Suriye'deki diğer nâiblerle birlikte Halep'i 
savunurken Timur'a esir düştüyse de bir süre sonra kaçmayı başardı ve eski 
görevine iade edildi. Şevval 804”te (Mayıs 1402) Dımaşk nâibliğine 
getirildi. Bu görevi esnasında Suriye'ye sığınan Karakoyunlu Kara Yüsuf 
ile Celâyirli Sultan Ahmed'i iyi karşıladı. Timur'un baskısı ile Sultan 
Ferec'den bunların ölüm fermanı geldiği halde emri uygulamadı. 807 yılı 
sonlarında (Haziran 1405) diğer Suriye nâibleriyle beraber Ferec'i tahttan 
indirmek için Mısır üzerine yürüdü. Sultanın ordusunu Abbâsiyye'de 
mağlüp ederek Kahire'ye kadar ilerlediyse de yanındaki emirlerden 


bazılarının sultanın tarafına geçmesi yüzünden Suriye'ye dönmek zorunda 
kaldı. Yerine tayın edilmiş olan Nevrüz'u yenip Dımaşk'”ı ele geçirdi 
(Rebiülâhir 808/Ekim 1405). 


Sultan Ferec'in tahtını bırakarak gizlendiği günlerde Dımaşk'tan ayrılmak 
zorunda kalan Şeyh el-Mahmüdi, Ferec'in yeniden tahta oturmasıyla 
görevine iade edildi. Ardından Safed'e gönderildiyse de tekrar getirildiği 
Dımaşk nâibliğinin ilk günlerinde isyan hazırlığı içinde olduğu ithamıyla 
görevinden alınıp tutuklandı. Ancak hapisten kaçarak bazı emirlerle birlikte 
Dımaşk'ı ele geçirdi ve bu sırada Trablus nâibliğine razı olup Dımaşk 
nâibliğinin Nevrüz'da kalmasını kabul etti. Şâban 810 (Ocak 1408) 
tarihinde Sultan Ferec tarafından tekrar Dımaşk nâibliğine tayın edildi ve 
Nevrüz'la yaptığı savaşın ardından şehre girmeyi başardı. Bu sırada bazı 
emirleri tutuklaması ve sultanın emrine rağmen onları Mısır'a 
göndermemesi sultanla arasının açılmasına sebep oldu. 1409'da Suriye'ye 
yürüyen Sultan Ferec karşısında Sarhad*da mağlüp olan Şeyh el-Mahmüdi, 
Emir Seyfeddin Tağriberdi'nin aracılığı ile affedilip Trablus nâibliğine 
getirildi. 


Bundan sonra uzun süre Dımaşk nâibi Nevrüz ile savaştı. Sultan Ferec'in 
aralarındaki mücadeleye son vermek amacıyla yeni bir Suriye seferine 
çıktığını duyunca Dımaşk'ın kendisinde, Halep'in Nevrüz'da kalması 
şartıyla yeniden anlaşma yaptı (813/1410). 


Sultan Ferec'le karşılaşma cesareti gösteremeyip Dulkadıroğulları ülkesine 
giden Şeyh el-Mahmüdi ile Nevrüz sultanın Suriye'de bulunmasından 
faydalanarak Filistin yoluyla Kahire'ye yöneldiler. Kal'atülcebel”i 
düşürmek üzere iken Mısır kuvvetleri yetişince geri çekilip Kerek'e gittiler. 
Kerek'i kuşatan Sultan Ferec, Şeyh el-Mahmüdi'nin Halep, Nevrüz'un 
Trablus nâibliğine tayini gibi bazı şartlarla ikisini bu defa da bağışladı. 
Fakat antlaşmayı bozup civardaki bazı merkezleri ele geçirmeye çalışan 
Şeyh el-Mahmüdi ile Nevrüz harekete geçen Sultan Ferec'i Leccün'da 
mağlüp ettiler. Bu sırada ikisinin de sultan olmak istemesi yüzünden 
aralarında çıkan anlaşmazlık Halife Müstain-Bıllâh'ın aynı zamanda sultan 
ilân edilmesiyle çözüldü. Şeyh el-Mahmüdi sultana atabeg tayın edilirken 
Nevrüz Dımaşk nâibliğine getirildi. 


Müstain-Bıllâh'ın bütün devlet işlerini kendisine havale etmesi dolayısıyla 
atabegliği döneminde idareyi tamamen eline alan Şeyh el-Mahmüdi, altı ay 
sonra emirleri toplayıp kendilerine söz geçirebilecek, kendisi de emir olan 
bir sultanın tahta çıkarılması gerektiğini söyledi. Görüşmeler neticesinde 
Halife Müstain-Bıllâh sultanlıktan hal'edilirken Şeyh el-Mahmüdi, el- 
Melikü”l-Müeyyed unvanıyla tahta çıktı (1 Şâban 815/6 Kasım 1412). Önce 
Mısır'da Arap kabileleri tarafından çıkarılan isyanları bastırmakla uğraştı, 
ardından sultanlığını tanımayan eski müttefiki Dımaşk nâibi Nevrüz'la 
savaşmak için ilk Suriye seferine çıktı. Uzun bir kuşatmadan sonra 
Dımaşk'a girdi ve teslim aldığı Nevrüz'u öldürdü (817/1414). Bölgedeki 
vilâyetlere yeni nâibler tayin edip Kahire'ye döndü. Aynı yıl içinde 
Müstain-Bıllâh”ı halifelikten hal'ederek yerine onun kardeşi Dâvüd'u el- 
Mu'tazıd-Billâh unvanıyla halife ilân etti. Ertesi yıl Hama, Trablus ve 
Gazze nâiblerinin desteğini alan yeni Dımaşk nâibi Kanıbay'ın isyanıyla 
karşılaşınca ikinci Suriye seferine çıktı. İsyanı bastırıp Kanıbay”ı ve 
isyancıların Halep'e girmesine izin veren Halep nâibiyle diğer bazı isyancı 
emirleri ortadan kaldırdıktan sonra Kahire'ye döndü. Bu şiddet politikasıyla 
bölgede kontrolü sağladı. Öte yandan Güney ve Güneydoğu Anadolu'daki 
Türkmen beyliklerini itaat altında tutarak onların Osmanlılar veya 
Karakoyunlular'la birleşmesini engellemeye çalıştı. Dulkadıroğulları”nın 
Osmanlılar'la dostluk kurmasından endişeye kapıldı ve 1414”te sefere çıktı. 
Daha önce kendi rızası ile verdiği Antep ve Darende'yi 
Dulkadıroğulları”ndan geri aldı. 


Ramazanoğlu Ahmed Bey, 818'de (1415) yedi ay kuşatmanın ardından 
Tarsus'u Karamanoğlu'nun elinden alarak hutbeyi Şeyh el-Mahmüdi adına 
okutmuştu. Karamanoğlu II. Mehmed Bey, Memlükler'in iç 
çekişmelerinden faydalanarak Tarsus'u geri aldığı gibi (Ramazan 821/Ekim 
1418) damat edindiği Ramazanoğulları'nın yeni hükümdarı İbrâhim'i de 
himayesine aldığını açıklamıştı. Bunun üzerine Dulkadıroğlu Mehmed 
Bey'i Karaman seferine davet eden Şeyh el-Mahmüdi, 1419 yılı 
ilkbaharında oğlu İbrâhim kumandasında bir orduyu kuzeyden 
Karamanoğlu Mehmed Bey'e karşı, Şam valisini de Adana ve Tarsus 
üzerine gönderdi. Adana ve Tarsus ele geçirildi; Ramazanoğulları'nın 
başına İbrâhim Bey'in yerine kardeşi İzzeddin Hamza tayin edildi. Şeyh el- 
Mahmüdi'nin oğlu İbrâhim, Kayseri'yi ve Niğde'yi ele geçirdi. Kayseri'yi 
Dulkadıroğulları"na, Karaman ilini de Memlük ordusunun şehre 


yaklaşmakta olduğunu duyunca İç İldeki sarp yerlere çekilen Mehmed 
Bey'in kardeşi Ali Bey'e vererek ülkesine döndü (822/1419). Mehmed Bey, 
İbrâhim'in dönüşünden sonra ülkesinin ova bölgesindeki topraklarına 
yeniden sahip olduysa da Kayseri'yi geri almak için Dulkadıroğulları”yla 
yaptığı savaşta esir düştü ve Kahire'ye gönderildi. 


Şeyh el-Mahmüdi devrinde Osmanlılar'la dostane ilişkiler kuruldu. 819-823 
(1416-1420) yılları arasında dostluğun devamı ve ticari ilişkilerin 
kolaylaştırılması için antlaşma yapıldı ve hediye teâtisinde bulunuldu. 
Akkoyunlular'la da iyi ilişkilerin sürdürüldüğü bu dönemde 
Karakoyunlular'la Akkoyunlular arasındaki mücadele Memlükler'i de 
etkiledi. Nitekim Mercidâbık'ta hezimete uğrattığı (820/1417) Akkoyunlu 
Hükümdarı Karayülük'e sığınma hakkı verilmesi bahanesiyle 823'te (1420) 
harekete geçen Kara Yüsuf, Antep ve Birecik”i yağma ve tahrip ettirip 
Suriye'ye yürüdü. Şeyh el-Mahmüdi hasta olmasına rağmen onunla savaşa 
karar verdi, ancak Kara Yüsuf'un ölüm haberini alınca seferden vazgeçti. 
Kıbrıslılar ve Ketillan şövalyelerinin saldırıları sebebiyle Kıbrıs seferine 
hazırlanan Şeyh el-Mahmüdi barış isteyen Kıbrıs hâkimiyle Kıbrıs 
limanlarında korsan barındırılmaması, Suriye sahillerine yapılacak korsan 
saldırılarına engel olunması, Kıbrıs limanlarına sığınan korsanlara erzak 
verilmemesi, korsanların getireceği malların alınmasının engellenmesi ve 
adada bulunan müslüman esirlerin fidye karşılığında serbest bırakılması 
gibi şartlarla antlaşma imzaladı (1 Ramazan 817/14 Kasım 1414; 
Kopraman, Mısır Memlükleri Tarihi, s. 201). 


İsyan ve karışıklıkların yanı sıra 816-819 (1413-1416) ve 821-822 (1418- 
1419) yıllarında ortaya çıkan salgın hastalıklar yüzünden ekonomik 
sıkıntılar artmış, fiyatlar yükselmişti. Şeyh el-Mahmüdi çöküşü durdurmak 
için tedbirler almaya çalıştı. Vergilerde düzenlemeler yaptı. Bakır paraları 
tedavülden kaldırıp saf gümüşten sikkeler bastırdı. Sekiz yıl beş ay hüküm 
süren Şeyh el-Mahmüdi uzun süren bir hastalığın ardından 8 Muharrem 824 
(13 Ocak 1421) tarihinde vefat etti ve kendi yaptırdığı medresedeki 
türbesine defnedildi. Yerine veliahdı, henüz iki yaşındaki oğlu Ahmed, el- 
Melikü'l-Muzaffer unvanıyla tahta çıkarıldı. Memlük tarihçilerinin övgüyle 
söz ettiği Şeyh el-Mahmüdi önemli bir Memlük sultanı kabul edilir. Zeki, 
ileri görüşlü, âdil, cömert ve harp sanatında mâhir bir hükümdardı. Bununla 
birlikte oyun ve eğlenceye düşkünlüğü, fazla kan dökmesi ve müsâdereleri 


yüzünden tenkit edilmiştir. Âlimlere karşı iyi davranan sultanın kendisi de 
ilimle meşgul olmuş, Abdurrahman b. Ömer el-Bulkini'den Buhâri icâzeti 
almıştır. İcâzetnâmesini seferlerinde yanında taşırdı 


(Sehâvi, ed-Dav'ü”l-lâmi*, II, 309). Önemli âlimlerden İbn Cemâa 
Muhammed b. Ebü Bekir'e saygı gösterir ve ihsanda bulunurdu. 822'de 
(1419) hacca giden Molla Fenâri'yi dönüşü sırasında Kahire'ye çağırmış ve 
ona büyük itibar göstermiştir. Şeyh el-Mahmüdi, ülkedeki ekonomik 
sıkıntılara rağmen bazı mimari eserler inşa ettirmiştir. Bunların en önemlisi, 
Mintaş ve Yelboğa en-Nâsıri”nin isyanları sırasında Kahire'de tutuklu 
kaldığı Hizânetü Şemâıl Hapishanesi'nin yerinde yaptırdığı cami- 
medresedir (el-Medresetü'l-Müeyyediyye). Bâbüzüveyle yakınındaki 
Müeyyed Camii, 825'te (1422) camiye çevrilen Müeyyed Bimârıstanı ve 
hamam günümüze ulaşmıştır. Sultan ayrıca Harem-i şerif”te ve Mescidi 
Nebevi'de tamirat yaptırmıştır. 


Bedreddin el-Ayni, Şeyh el-Mahmüdiü'nin hayatı ve dönemi hakkında 
yazdığı eseri (bk. bibi.) kendisine takdim etmiştir. Kaynaklarda Ayni'nin el- 
Cevherü's-seniyye fi târihi'ddevleti'I-Mü *eyyediyye (manzum) adında bir 
başka eseri de kaydedilmektedir (Sâlih Yüsuf Ma'tük, s. 121-122). 
Muhammed b. Nâhid tarafından kaleme alınan es-Siretü'l-Mü'eyyediyye 
günümüze ulaşmamıştır. Başta Ayni olmak üzere dönemin bazı tarihçileri 
bu esere takrizler yazmıştır (Ayni'nin takrizi için bk. Sehâvi, ez-Zeylü “alâ 
Ref'il-işr, s. 438-440). Kalkaşendi Nazmü sireti”I-Mü?eyyed, İbn Hicce es- 
Siretü'ş-Şeyhiyye adıyla birer kitap telif etmişlerdir. 
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İsmail Yiğit 


ŞEYH MANSÜR 


(6. 1208/1794) 
Kafkaslar'da Ruslar'a karşı direnişi örgütleyen dini lider. 


Çeçenistan'ın Grozniy şehrine yakın Sunca nehriyle Goy çayı arasındaki 
Aldı (Alda/Elda) köyünde bazı araştırmacılara göre 1722, bazılarına göre 
ıse 1748'de doğdu. Adı Uçermak (Uşurmek) olup Ruslar bunu Uşurma 
biçimine çevirmişlerdir. Okuma yazma bilip bilmediği hususu tartışmalı 
olmakla birlikte çocukluğunda Kur'an dersi aldığı ve Kur'an'ı ezberlediği 
belirtilmektedir. Fakat onun Çeçen değil İtalyan asıllı Giovanni Battista 
Boetti adlı bir kişi olduğu, Anadolu'ya misyonerlik faaliyetlerinde 
bulunmak üzere gönderildikten sonra İslâmiyet'i kabul ederek Kafkaslara 
geçtiği de rivayet edilir. Ayrıca Orenburglu bir Tatar veya Nogay yahut 
Kafkaslar'a gönderilmiş bir Osmanlı ajanı olabileceği yolunda bilgiler 
vardır. Karizmatik bir kişiliğe sahip bulunduğu anlaşılan Şeyh Mansür'un 
keramet sahibi dini bir şahsiyet olarak tanınması, rüyasında gördüğü Hz. 
Peygamber tarafından halkı doğru yola iletmesi için görevlendirildiği 
şeklindeki bir rivayetin yayılması sonucudur. Hatta Mansür adını kendisine 
bizzat Resülullah'ın verdiği yolunda şâyialar çıkmıştır. 


Şeyh Mansür, Dağıstan'da Nakşibendiyye tarikatına intisap etti; önce Aldı 
Camii'nde imamlık yaparak vaaz ve hutbeleriyle dikkat çekti. Ele aldığı ana 
konu bütün Kuzey Kafkasyalılar'ın birleşmesi, birleşmedikleri takdirde 
bunun Kur'ân-ı Kerim'in hükümlerine aykırı olacağı ve Allah'ın bu yüzden 
Ruslar'ın memleketlerini işgal etmesine izin vereceği, halkların 
özgürlüklerini yitireceği ve dinsiz, vatansız halde yaşayacakları hususu idi. 
Mart 1785'ten itibaren tütün ve kahve içmenin günah olduğunu, Ruslar'la 
evlenilmemesi gerektiğini söylemeye başladı. Ayrıca çeşitli Kafkas 
halklarına gönderdiği mektuplarda onlardan yardım isteyerek oluşturulan 
birliklere katılmalarını talep etti. 


Onun kısa sürede şöhret bulmasına yol açan diğer bir husus da Hz. Ali'den 
nakledilen bir hadiste Mansür adlı bir kişinin çağrısına uymanın her 


müslümana vâcip olduğuna dair rivayettir. Bu durum halk arasında hadiste 
sözü edilen Mansür'un ortaya çıktığı kanaatine yol açtı, hatta Osmanlı 
Padişahı I. Abdülhamid de bundan etkilendi. 1. Abdülhamid bir hattında, 
Dağıstan tarafında ortaya çıkan Şeyh Mansür olayına türlü türlü mânalar 
verildiğini belirtip bunun düşmanın bir hilesi olabileceğine dikkat çektikten 
sonra durumunun araştırılmasını istedi (BA, Ali Emiri, 1. Abdülhamid, nr. 
25341). Bir başka hattında hadiste sözü edilen Mansür adlı kişi hakkında 
ulemânın araştırma yaparak kendisine bilgi vermesini emretti (BA, Ali 
Emiri, 1. Abdülhamid, nr. 1735). Bu durum, Osmanlı idarecilerinin Mansür 
vak'asını dikkatli bir şekilde ve endişeyle izlediklerini gösterir. Padişaha 
sunulan bilgilerde hadiste sözü edilen şahısla Şeyh Mansür'un bir ilgisinin 
olamayacağı, esasen onun da böyle bir iddiada bulunmadığı bildirildi (BA, 
Ali Emiri, 1. Abdülhamid, nr. 1569; Ahmed Vâsıf Efendi, s. 365). 
Mansür'un halk arasında mübarek bir kişi olarak şöhretini arttıran bir diğer 
husus gösterdiği ileri sürülen kerametlerdir. Pişirdiği yemeklerin 
tükenmemesi, Aldı”daki savaş sırasında yerden aldığı bir avuç tozu 
düşmanın üzerine atmasıyla onları dağıtması, çaldığı davulun üç günlük 
yoldan duyulması gibi söylentiler (BA, HH, nr. 21/1011-C) giderek pek çok 
kişinin onun etrafında toplanmasına yol açtı. Hatta bu rivayetler Osmanlı 
ulemâsı arasında da etkili oldu ve Antep ulemâsından Seyyid Halil Efendi 
200 kadar talebesiyle birlikte ona katıldı. Şeyh Mansür'la ilgili abartılı 
rivayetler Osmanlı başşehrine ulaşmaya başlayınca onun hakkında daha 
sağlam bilgi edinilmesi için Sohum muhafızı Keleş Bey görevlendirildi. 
Keleş Bey, Hasan Bey adında bir kişiyi hediyelerle Çeçenistan'a gönderdi. 
Aynı şekilde Soğucak muhafızı Ferah Ali Paşa da Şeyh Mansür'u görmek 
üzere Kadıoğlu Mehmed Ağa'yı Çeçenistan'a yolladı. Bunlar Şeyh 
Mansür'la görüşerek onun menşei ve yaptığı işler hakkında padişaha bilgi 
verdikleri gibi kendisinin, “Ben cahilim, ancak ümmet-i Muhammed'e 
nasihat etmeye memur oldum” dediğini, fakat, “Kâfirı vurup malını yağma 
ve evlâdu iyâlini esir etmelidir” yolunda bir şey söylemediğini, bunu 
Dağıstanlı fakihlerin dile getirdiğini bildirdiler (Cevdet, HMI, 246). 


Şeyh Mansür ve temsil ettiği hareketten çok endişe duyan Ruslar onu 
ortadan kaldırmak için Kont P. S. Potemkin'in emriyle Albay Pieri 
kumandasındaki 3000 kişilik bir birliği Aldı'ya gönderdiler. Aldı'yı 


ele geçirip ateşe veren Rus birlikleri dönüş yolunda Mansür taraftarlarınca 
ımha edildi. Ruslar?'dan sağ kalan 100 kadar asker Osmanlı Devleti'ne ait 
Hacılar Kalesi'ne sığındı. Geride bıraktıkları on topu Mansür, Soğucak 
Kalesi kumandanına gönderdi. Bu savaşın ardından Ruslar'ın yolladığı 
ikinci birliği de yendi. Ruslar karşısında üst üste kazandığı zaferler Kafkas 
halkları arasında büyük yankı uyandırdı. Kabarda (Kabartay), Abaza ve 
Çerkez halkları ona katıldı. Soğucak muhafızı Ali Paşa, İstanbul'a 
gönderdiği yazıda olayların gelişiminin Rusya ile bir ihtilâfa sebep 
olabileceğine dikkat çekti (BA, HH, nr. 21/1011-B). 1. Abdülhamid, Şeyh 
Mansür'un Ruslar'la yaptığı savaşları ve gelişmeleri takip ederken aynı 
zamanda onun bu kritik ortamda kendi iktidarına bile rakip olabileceği 
endişesini taşıyordu. Şeyh Mansür'un büyük halk kitlelerini arkasına alarak 
ordusuyla Osmanlı idaresi için bir tehdit oluşturabileceği devlet 
adamlarınca ciddi şekilde düşünülüyordu. Şeyh Mansür adına Anadolu'ya 
ve Hicaz'a gönderilen mektuplarda padışaha karşı halkın zihnini 
bulandıracak hususlara yer verilmesi, yine padişaha yollanan iki mektupta 
mütehakkimâne bir hitap tarzı kullanılması, sınır boylarındaki bazı valilere 
gönderilen mektuplarda Osmanlı toprağına ayak bastığında birlikte harekete 
geçilmesini talep etmesi buna örnek gösterilebilir. Devlet adamları Şeyh 
Mansür'un, Kırım'ın kaybı dolayısıyla itibarı zedelenmiş bulunan Osmanlı 
ıdaresine karşı bir alternatif oluşturmasından çekiniyordu. Bu sebeple bazı 
tedbirler alındı. İstanbul”daki camilerde Mansür'un yalancı bir peygamber 
ve tehlikeli bir maceracı olduğu ilân edildi (Zinkeisen, VI, 533). Mansür'un 
yolladığı mektupların İstanbul'a ulaşmasının engellenmesi istendi. 


Bu sırada Kumuklar”dan yardım alan Şeyh Mansür, Terek boyunca 
ilerleyerek 15 Temmuz 1785'te Kızlar Kalesi'ne 5 km. mesafede Karginski 
tabyasını aldıysa da iyi tahkim edilmiş olan kaleyi ele geçiremedi. Ardından 
Mozdok ile Vladikafkas kalelerini birleştiren Kumkale'ye (Giorgievsk) 
saldırdı ve kaleyi aldı (BA, HH, nr. 21/1011-B). Ancak daha sonra gelen 
Rus kuvvetleri karşısında geri çekildi. Ağustos 1785'te Kızlar'a yaptığı 
yeni saldırıda ağır bir yenilgiye uğradı. Bunun üzerine Kabarday ve 
Kumuklar onu terketti, kendisi de Çeçenistan'ın iç kesimlerine çekildi. Çar 
nâlbi General Potemkin, Ekim 1785'te Albay Nagel kumandasında 5700 
kişilik bir kuvveti Kabarda'ya Mansür'un üzerine yolladı. Mansür'un 
yanında Avar, İnguş, Çeçen ve Kabardaylar?dan oluşan birlikler 
bulunuyordu. 30 Ekim - 2 Kasım'da Terek nehri üstünde bir Oset köyü olan 


Elkhovoto yakınlarında Tatartup'ta meydana gelen savaşta Mansür 
yenilerek geri çekildi ve Kabarda'yı terketmek zorunda kaldı. Ardından 
bütün Kabarday halkı Ruslar'a boyun eğdi. Şeyh Mansür, Tatartup 
savaşından sonra Batı Kafkasya'da Taman yarımadasına giderek kışı burada 
geçirdi; 1786 ilkbaharında Kırım'a düzenleyeceği sefer için hazırlıklara 
başladı. Ruslar'a karşı yardımı talep ettiği Avar Hanı Uma Han'dan gelen 
olumsuz cevap yüzünden desteksiz kaldı. Yanındaki adamların büyük 
bölümünün kendisini terketmesi sonucu Kırım'a yapacağı seferden 
vazgeçti. Lezgiler'in 1786 baharında Tiflis'e yönelik saldırılarına destek 
sağlamak amacıyla geri döndü. Sefer gerçekleşmeyince Buharalı Harris'in 
kuvvetleriyle birleşmek üzere Kızlar'a gitti. 1786 sonbaharında bir Rus 
birliğini pusuya düşürerek mağlüp eden Mansür, Ruslar'ın barış isteğini 
ılâhi bir görev üstlendiğini, bunun ancak Allah'ın takdiriyle mümkün 
olabileceğini bildirerek reddetti. Ruslar birtakım yalan haberler yayıp onun 
halk nezdindeki mânevi gücünü zayıflatmaya çalıştı. Mansür'un, “Hak 
yolunda ölmeyi bilmelidir; Allah'ın emri olan cihadı vatanın hürriyeti 
uğruna kullanmalıdır; kâfirlere göz açtırmamalıdır” şeklindeki beyan- 
nâmelerine karşı Ruslar da Tatar âlimlerinin, “Moskoflu ile müslümanların 
halifesi sulh halindedir; müslümanların kendi başlarına harp açmaları câiz 
değildir, ganimet haramdır” şeklindeki fetvalarıyla karşılık veriyorlardı. 
Ayrıca II. Katerina bu hususla ilgili olarak Orenburg”da ruhani bir meclis 
kurmuştu. 


Kırım ve Gürcistan meselesi yüzünden yeni bir Osmanlı-Rus savaşının 
başlamak üzere olması padişahın Şeyh Mansür'a bakışını değiştirdi. 1. 
Abdülhamid ona saat ve dürbün gönderdi. 1787 Mayıs ve Haziran aylarında 
Avar Hanlığı ve Tarku Şamhalı'ndan birliklerin Şeyh Mansür'a katılacağı 
haberi Ruslar'a ulaştı. Şeyh Mansür, Temmuz 1787'de hanlıklara 
gönderdiği mektupta Osmanlı Devleti'nden asker ve askeri malzeme 
geldiğini belirtip Güney Kafkaslar'ı Ruslar?”dan korumak için birlikte 
hareket etme talebinde bulundu. Ayrıca sadrazama yolladığı mektupta 
Osmanlı Devleti'nin Rusya'ya savaş açtığını duyduğunu, bundan çok 
memnun olduğunu ve padişahla görüşmek istediğini bildirdi (BA, HH, nr. 
2711305). 


Eylül ayında savaşın başlamasıyla birlikte Ruslar”dan ayrılıp Mansür 
tarafına geçen kabile ve halklar birleşerek Rus topraklarına saldırdı. Bunun 


üzerine Potemkin 8000 kişi ve otuz beş topla birlikte Kuban boyunca 
harekete geçti. O sırada Şeyh Mansür, Urupa ve Laba ırmakları arasında 
bulunuyordu. 20-22 Eylül'de vuku bulan ufak çarpışmada Mansür yenildi 
ve ekim ayında Anapa'ya ulaştı (Smirnov, s. 155). Daha sonraki birkaç 
çarpışmada da başarılı olamadı. Ertesi yıl tekrar mağlübiyete uğrayıp 
taraftarlarının çoğunu kaybedince (Baddeley, s. 75) Osmanlılar'ın elindeki 
Anapa Kalesi'ne çekildi; bir daha da buradan ayrılmadı. Anapa'da iken 
etrafa cihad çağrıları yapmaktan geri durmadı. Anapa'nın 1787 ve 1789 
kuşatmalarına şahit olan Şeyh Mansür, 22 Haziran 1791'de kalenin 
düşmesiyle kale kumandanı Mustafa Paşa ve yardımcıları Battal Paşa'nın 
oğlu Tayyar Paşa ile birlikte esir alındı. Önce Petersburg'a, oradan 
Schülüsselburg”a götürüldü ve 13 Nisan 1794'te vefat etti (Smirnov, s. 158- 
160). Karizmatik liderliğiyle Kafkasya'da müslüman toplulukları arasında 
büyük bir ümit kaynağı olan ve efsanevi Kafkas direnişinin öncüsü sayılan 
Şeyh Mansür, Rus kolonizasyonuna karşı oluşturmaya çalıştığı ortak İslâm 
birliği düşüncesini gerçekleştirememiştir. Hakkındaki türlü rivayetler, onun 
gerçek kimliğinin tesbitini zorlaştırmakla birlikte Nakşibendiyye tarikatı 
içinde bir dini ve milli direniş hareketinin ilk önderi olarak kendinden sonra 
gelecek ve Müridizm bayrağını eline alacak olan İmam Gazi Muhammed 
(Gimrili Molla Muhammed), İmam Hamza (Hamzat Bek) ve Şeyh Şâmil'e 
örnek teşkil edip Çeçen milli direnişinin sembolü haline gelecektir. 
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Mustafa Aydın 


ŞEYH MEHMED EFENDİ 


(bk. MRZAZAÂDE ŞEYH MEHMED EFENDİ). 


ŞEYH MURAD TEKKESİ 


İstanbul Eyüp'te XVII. yüzyıl ortalarında medrese olarak kurulan ve 
1715'te tekkeye dönüştürülen tarikat merkezi. 


Anadolu Kazaskeri Çankırılı Mustafa Râsih Efendi tarafından XVT. 
yüzyılın ortalarında medrese olarak tesis edilen yapı 1715'te bâninin oğlu 
Şeyhülislâm Damadzâde Ahmed Efendi tarafından Nakşibendiliğin 
Müceddidi kolunu ilk defa İstanbul'da yayan Şeyh Murad Buhâri adına 
tekkeye çevirmiştir. Murad Buhâri'nin, vefatını (1132/1720) müteakip 
medresenin mescid-tevhidhâne olarak kullanılan mescid-dershanesine 
gömülmesiyle bu mekân türbe haline gelmiştir. Arsanın güneydoğu 
köşesindeki bağımsız mescid-tevhidhânenin Şeyhülislâm Hacı Veliyyüddin 
Efendi tarafından bunun üzerine inşa edildiği anlaşılmaktadır. Öte yandan 
medresenin tekkeye tahvilinden sonra harem ve selâmlık daireleri eklenmiş, 
talebe hücrelerinden bazılarına kahve ocağı, yemekhane gibi yeni işlevler 
verilmiş, diğerleri derviş hücresi şeklinde kullanılmıştır. Daha sonraki 
yüzyıllarda tekkenin mimari programı genişletilmiş ve yapılar birçok 
onarım geçirmiştir. IV. Mehmed'in kızı Hatice Sultan'ın kethüdâsı Tersane 
Emini Mehmed Efendi 1143'te (1730) tekke için şadırvan ve çeşme inşa 
ettirmiş, Sadrazam Köse Mustafa Paşa ikinci sadâreti sırasında (1756-1757) 
mescid-tevhidhâneye minber koydurmuştur. Sadrazam 
Yirmisekizçelebizâde Mehmed Said Paşa, XVTII. yüzyılın ortalarında 
Kuşluk (Peştamalcılar) Hamamı'nı yaptırarak tekkeye ilhak etmiştir. 
Tekkeye eklenen yapılar arasında Şeyhülislâm Veliyyüddin Efendi'nin 
türbesi de zikredilebilir. Böylece X VTİ. yüzyıl sonlarında bir tarikat 
külliyesine dönüşen Şeyh Murad Tekkesi”'nde, Reisülkurrâ Hâfız Feyzullah 
Efendi'nin meşihatı sırasında 1272'de (1855-56) türbeye dönüşmüş olan 
mescid-tevhidhâneye bitişik aynı işleve sahip yeni bir bölüm inşa ettirilmiş, 
aynı yıllarda selâmlık ve harem bölümleri yenilenmiştir. Arşiv belgeleri 
tekkenin 1897, 1898 ve 1907 yıllarında Evkaf Nezâreti'nce tamir edildiğini 
göstermektedir. 1925'te tekkelerin kapatılmasından sonra kaderine 
terkedilen Şeyh Murad Tekkesi, özellikle çevresinde sanayileşmenin hız 
kazandığı 1950”lerin ardından gecekonduların işgaline uğramış, yapıların 
bir kısmı (şadırvan, çeşme, hamam, harem ve selâmlık) tarihe karışmış, 


diğerleri de harap olmuştur. Vakıflar Genel Müdürlüğü'nce 1980'lerde 
başlatılan ve yarım kalan onarım daha sonra Hakyol Vakfı tarafından 
tamamlanmış ve yapı topluluğu çeşitli kültür faaliyetlerine tahsis edilmiştir. 


Nakşibendiliğe bağlı olan tekke, postnişinlerin ilki Murad Buhâri ile 
sonuncusu Abdülkâdir-i Belhi'nin (6. 1923) aynı zamanda Bayrami- 
Melâmiliğine (Hamzavilik) mensup olmalarından dolayı söz konusu 
meşrebin temsil edildiği bir merkez olmuştur. Ayrıca tekkenin, Abdülkâdir-i 
Belhi ile olan yakınlıklarından ötürü son dönem Mevleviler'i ve 
Bektaşiler'inin uğrağı haline geldiği ve hemen her hafta zikir halkasının 
ortasında semâzenlerin semâ ettiği bilinmektedir. Tekke bunun yanında, 
Murad Buhâri ile Abdülkâdir-i Belhi'nin Orta Asya kökenli olmalarından 
dolayı bu bölgeden İstanbul'a gelen tarikat ehlinin ziyaret ettiği, barındığı 
bir tesis vazifesi görmüştür. Âyin günü olarak XIX. yüzyıla ait kaynaklarda 
farklı kayıtlar (pazar ve cuma) yer almaktadır. Dahiliye Nezâreti'nin 1301r. 
(1885) tarıhli istatistik cetvelinde tekkede on altı erkekle on dört kadının 
ikamet ettiği belirtilmiştir. Tekkenin postuna sırasıyla Seyyid Murad 
Buhâri, Kilisli Ali Efendi (6. 1734), Sırrı Ali Efendi (6. 1168/1755), 
Gelibolulu Mustafa Efendi (6. 1762), Yahyâ Efendi (6. 1192/1778), 
Çanakhisarlı (Çanakkaleli) el-Hac Hâfız Mehmed Efendi (6. 1784), 
Mehmed Efendi (6. 1793), meşihatı 1793'te kaldırılan Hasan Efendi, 
meşihatı kaldırılan Mehmed Efendi, Hisarlı Hüseyin Efendi (6. 1821), 
Hüseyin Efendi'nin damadı Mehmed Esad Efendi (6. 1844), M. Esad 
Efendi'nin oğlu Reisülkurrâ Hâfız Feyzullah Efendi (6. 1867), Seyyid 
Süleyman Belhi (6. 1877) ve Süleyman Belhi”nin oğlu Seyyid Abdülkâdir-i 
Belhi oturmuştur. 


Tekkenin doğuda Davut Ağa caddesi, üzerinde yer alan cümle kapısının 
sağında 


Mehmed Kethüdâ Çeşmesi yer alır. Ahşap selâmlık ve harem bölümleri 
hariç tekkeyi oluşturan birimlerin duvarları almaşık (tuğla-taş) örgüye 
sahiptir. Kubbeler ve tonozlar tuğla örgülü olup kurşunla kaplanmıştır. 
Arsanın güneydoğu köşesinde bulunan ve tekkenin ilk mescid-tevhidhânesi, 
ayrıca Mesnevihâne olarak kullanılan kare planlı (10 x 10 m.) yapı içeriden 
sivri kemerli tromplara, dışarıdan sekizgen kasnağa oturan bir kubbeyle 
örtülmüştür. Yarım sekizgen planlı mihrabın barok üslüba özgü dalgalı bir 


yatay silmeyle bunun üzerindeki dilimlerden oluşan kavsarası, XVTL. 
yüzyılın son çeyreğinde veya XIX. yüzyılın ilk çeyreğinde elden 
geçirildiğini gösterir. Batı duvarının güney kesiminde sonradan örülen 
ocağın varlığı da mekândaki eğitim işleviyle açıklık kazanmaktadır. 
Duvarlarda ve tromplarda XIX. yüzyılın sonlarına ait olması gereken 
eklektik tarzda kalem işleri, ayrıca batı duvarındaki sağır kemerin 
aynasında çiçekli küfi ile yazılmış besmele ve ma'kıli hatla yazılmış âyetler 
yer almaktadır. 


Derviş hücrelerini, türbeyi ve sonradan eklenen ikinci mescid-tevhidhâneyi 
barındıran ana bina “U” biçiminde bir kitledir. Başlangıçta medrese olarak 
tasarlandığında on bir adet talebe hücresiyle bir mescid-dershaneden 
meydana gelen bu kitlenin 8,90 metrelik güney kolunda iki, 30,25 metrelik 
batı kolunda altı, 23 metrelik kuzey kolunda üç hücreyle sonradan türbeye 
dönüştürülen mescid-dershane bulunmaktadır. Kare planlı hücreler 
pandantıflı kubbelerle örtülmüş, birer ocakla ve dolap nişiyle donatılmış, 
güneybatı köşesindeki hücrenin yeri helâlara tahsis edilmiştir. Kuzeybatı 
köşesindeki yemekhane dikdörtgen planı, merkezinde havalandırma feneri 
mevcut, aynalı tonozu, batı duvarında yer alan ve arkasındaki mutfağa 
açılan dönme dolabıyla dikkat çeker. Hücrelerin önünde uzanan ve biri 
tekne tonozla, diğerleri pandantıfli kubbelerle örtülü olan revak birimleri, 
klasik Osmanlı üslübunun oranlarına uymayan ve gotik mimariyi 
çağrıştıran sivri kemerlere oturur. 


Türbeye dönüşmüş olan, kareye yakın dikdörtgen (5,60 x 5,20 m.) planlı 
mescid-dershane avlu yönünde hücrelerden ileri doğru taşar. Mihrap 
duvarında yanlarda yer alan ve mekânın türbeye çevrilmesi sırasında 
şekillendiği anlaşılan açıklıklar, mukarnaslı ve palmetli takozlara sahip söve 
dikmeleri ve üzerlerinde âyetlerin yazılı olduğu, basık kemer biçimli söve 
başlıklarıyla çerçevelenmiştir. Pandantifli bir kubbeyle örtülü olan türbede 
Murad Buhâri ile sonraki bazı postnişinlere ait (Seyyid Süleyman Efendi, 
Abdülkâdir-i Belhi) oymalı ahşap parmaklıklarla kuşatılmış sandukalar 
bulunur. Eski fotoğraflarda yan duvarların üçgen alınlıklarla yükseltildiği, 
kubbenin kiremit örtülü bir beşik çatıyla gizlendiği görülmekte, empire 
üslübunu yansıtan bu tâdilâtın türbenin önüne 1272'de (1855-56) yeni 
mescid-tevhidhânenin eklenmesi sırasında yapıldığı anlaşılmaktadır. 
Sonradan eklenen ikinci mescid-tevhidhâne 11,70 x 7,85 m. boyutlarında, 


moloz taş duvarlı, kırma çatılı, doğu ve batı yönlerinde birer girişi, güney 
duvarının ekseninde mihrabı olan bir yapıdır. Tekkenin cümle kapısının yer 
aldığı doğu yönüne açılan, cemaatin kullandığı esas girişteki kemer 
aynasında dış yüzde bu bölümün inşa tarihini (1272) ve “Rüşdi” imzasını 
taşıyan bir hadis levhası, iç yüzde aynı tarihi veren bir âyet levhası vardır ve 
her ikisi de sülüs hatlıdır. Söz konusu mekânla doğrudan bağlantının 
kurulduğu türbeye komşu hücrenin şerbethâneye dönüştürüldüğü 
anlaşılmaktadır. Dikdörtgen planlı (7 x 4,50 m.) ve üstü açık olan 
Şeyhülislâm Veliyyüddin Efendi Türbesi, demir parmaklıklı dikdörtgen 
pencerelerle avluya (kuzey) açılan basık kemerli bir girişi barındıran, kesme 
taş örgülü ve harpuştalı duvarlarla kuşatılmıştır. 


Ahşap olan harem ve selâmlık bölümleri tekkenin kâgir olan diğer 
bölümlerinden bağımsızdır. Veliyyüddin Efendi Türbesi'yle derviş hücreleri 
arasındakı dikdörtgen planlı (9 x 7 m.) ve iki katlı selâmlıkta her katta 
küçük birer sofanın çevresinde dörder oda bulunur. Arsanın batı kesiminde 
geniş bir bahçe (harem bahçesi) içinde yer alan harem ise 15 x 14 m. 
boyutlarında üç katlı bir konak yavrusudur. Nişancı Mustafa Paşa caddesi 
boyunca uzanan, almaşık örgülü zemin kat duvarının eksenindeki girişin 
açıldığı sofanın batısında (sağında) harem mutfağı ile buna bitişik su 
haznesi, doğusunda ana binadaki yemekhaneyle bağlantılı asıl tekke 
mutfağı bulunmaktadır. Birinci ve ikinci katlarda “zülvecheyn” sofalarla 
bunlara açılan, yüklüklerle donatılmış çok sayıda oda yer alır. Tekkenin pek 
zengin olmayan kütüphanesi Süleymaniye Kütüphanesi'ne taşınmıştır. 
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M. Baha Tanman 


ŞEYH MÜFİD 


(bk. MÜFİD, Şeyh). 


ŞEYH MÜŞTAK 
(6. 1247/1831-32) 


Kadiriyye tarikatının Müştâkıyye kolunun kurucusu, şair. 


1172 (1758-59) yılında Bitlis'te doğdu. Adı Mehmed Mustafa, mahlası 
Müştâktır. Şeyh Müştâk veya Müştâk Baba diye tanınır. Âsârü”l-Müştâk 
adlı eserinden bu mahlasın kendisine Hoca Neş'et Efendi tarafından 
verildiği anlaşılmaktadır. 1051'de (1641) Hakkârı”den Bitlis'e göç eden bir 
aileye mensuptur. Soyu Kâdiriyye tarikatının piri Abdülkâdir-i Geylâni'ye 
ulaşır. On yaşında iken babası Molla İbrâhim ölünce, Kâdiri şeyhi olan 
dedesi Molla Süleyman'ın yanında başladığı tahsilini amcası Şems-i Bıtlisi 
gözetiminde sürdürdü. On beş yaşında amcası onu tahsil için yakın dostu 
Şeyh Hacı Hasan Şirvâni'nin yanına gönderdi. Hüseyin Vassâf, Hacı Hasan 
Şirvâni'nin Şirvanlı değil Hakkâri civarındaki Şirveli olduğunu kaydeder. 
Bu durumda onun Bitlis'ten Hakkâri'ye gittiği söylenebilir. Müştâk'ın 
burada ne kadar kaldığı bilinmemektedir. Ancak hilâfet aldıktan sonra 
Bağdat'a gidip Abdülkâdir-i Geylâni'nin kabrini ziyaret ettiği 
kaydedilmekte, bir şiirinden bu olayın 1198 (1784) yılında gerçekleştiği 
öğrenilmektedir. Bağdat'ta Nakibüleşraf Şeyh Hasan'la görüşüp 
sohbetlerine katılan ve kendisinden feyiz alan Müştâk refakatine verilen 
kırk dervişle birlikte Bağdat'tan ayrıldı. Hindistan'a doğru seyahate çıkıp 
Hz. Âdem'in kabrinin bulunduğuna inanılan Serendib (Seylan) adasına 
kadar vardı. Dönüşte hac farizasını ifa ederek Bitlis'e geldi. Bu dönemde 
evlendi; iki kızı ve kendisinden sonra tarikatı sürdüren Edhem adlı bir oğlu 
oldu. 


Erzurum, Trabzon, Ankara yoluyla muhtemelen 1203'te (1789) İstanbul'a 
gidip uzun yıllar burada kalan Şeyh Müştâk şehrin kültür çevreleriyle yakın 
dostluklar kurdu. Âkif Paşa ve Hoca Neşet Efendi gibi şahsiyetlerle tanıştı. 
Hoca Neş'et'ten Mes-nevi okudu. 11. Mahmud'un teveccühlerini kazanıp 
has nedimleri arasında yer aldı. Konya'ya geçerek Çelebi Efendi'den sikke 
giydi. Bir süre Eyüp'te Selâmı Efendi Tekkesi şeyhliğine vekâlet etti. Daha 
sonra Erzurum'a yerleşip buradaki konağında ve memleketi Bitlis'te açtığı 


dergâhta irşad faaliyetini sürdürdü. 1810 ve 1814 yıllarında tekrar 
İstanbul'a gittiği kaydedilmektedir. Fransızların Mısır'a saldırması üzerine 
Sadrazam Yüsuf Ziyâeddin Paşa'nın ordusuna katılarak Mısır'a gitti. Bu 
sırada Şam ve Kudüs'ü ziyaret etti. 1247 (1831-32) yılında İstanbul dönüşü 
Bitlis'e giderken Muş'ta uğradığı bir saldırı sonucu ölen Şeyh Müştâk 
burada defnedildi. “Zevk-i tâm” ibaresini vefatına tarıh düşüren Hüseyin 
Vassâf onun Erzurum, Bitlis ve Muş çevresinde 200.000”e yakın dervişi 
olduğunu, şöhretini kıskanan Yezidiler tarafından öldürüldüğünü söyler. Bu 
konuda başka rivayetler de vardır. Hüseyin Vassâf Risâle-1 Müştâkıyye 
adıyla menâkıbnâme türü bir eser kaleme almıştır. 


Şeyh Müştâk'ın şeyhi Hacı Hasan Şirvâni, XIX. yüzyılın büyük süfi şairi ve 
Kâdiriyye'nin Şemsiyye kolunun piri Osman Şems Efendi'nin mürşidi 
Abdürrahim Ünyevi”nin de şeyhidir. Şeyh Müştâk doğu illerinde çok sayıda 
mürid yetiştirmiş, oğlu Edhem Baba'nın yanı sıra İstanbul Etyemez”de 
Gümüş Baba Dergâhı şeyhi Seyyid Sadullah Efendi, Haseki'de Paşmak-ı 
Şerif Dergâhı şeyhi Musullu Baba Efendi, Mehmed Cemal ve Ahmed 
Cemal Paşa ile Erzurum'da İbrâhim Efendi'ye hilâfet vermiştir. Tarikatı 
İstanbul?da oğlu Edhem Baba ve halifeleri Saçlı İbrâhim Efendi, Hoca 
Rahim Efendi, Bitlisli İbrâhim Efendi, Keşfi Osman Efendi Dergâhı şeyhi 
Mehmed Müştâk Efendi, Cebbarzâde Süleyman Neyyir Bey tarafından 
sürdürülmüştür. Aşk ve cezbe sahibi bir süfi olarak tanınan Edhem Baba 3 
Ocak 1887 tarihinde vefat etmiş, Karagümrük'teki Kabakulak Kâdiri 
Dergâhı'na defnedilmiştir. 


XIX. yüzyılın mürettep divan sahibi birkaç süfi şairinden biri olan Şeyh 
Müştâk, taşrada yetişmesine rağmen dili İstanbul?da yetişen dönemin şair 
ve edipleriyle aynı düzeydedir. Âsârü”1-Müştâk adlı kitabından ve 
divanındaki bazı şiirlerden müsiki alanında da ileri derecede bilgi sahibi 
olduğu, bu alandaki bilgilerini mürşidi Hasan Şirvâni”'den aldığı 
öğrenilmektedir. “Me'vâ-yı nâzenine kim elf olursa efser/Lâbüd olur o 
me'vâ İslâmbol ile hemser” beytiyle başlayan beş beyitlik istihrâcnâme 
türündeki bir gazelinde birtakım remizler ve ebcedle 1341 (1923) yılında 
Ankara'nın başşehir olacağını keşfen bildirdiğine inanılır. Şiirdeki bu 
remizlerin Konya mebusu ve müfessir Mehmed Vehbi Efendi tarafından 
çözüldüğü kaydedilmektedir. Şeyh Müştâk'ın Kadiri tarikatına mensup 
süfilerin yanı sıra Hacı Bayrâm-ı Veliye özel bir muhabbet beslediği 


görülmektedir. 


Şeyh Müştâk ile Âkif Paşa arasında yakın ilişki olduğu, Şeyh Müştâk'ın, 
“Olsa Akif gibi şi'r ile şehir ey Müştâk/Şuarâ pâdişeh-i muhteşem olmaz da 
n'olur” beytinden 


de anlaşılmaktadır. Bu bilgiye dayanarak Âkif Paşa'nın, “Şeyh Müştâk'a 
Cevabnâme” başlığını taşıyan ve muhatabına ağır ıthamlarda bulunan 
mektubunun Şeyh Müştâk'a yazıldığı kabul edilmiştir. Ancak Hüseyin 
Vassâf, İbnülemin Mahmud Kemal?den naklen bu mektubun Müştâk adlı 
başka birine yazıldığını kaydeder. İbnülemin”'in tesbitine göre mektup, Âkif 
Paşa'nın Pertev Paşa'nın ardından Dahiliye Nezâreti'ne tayininden kırk gün 
sonra 1837 yılında kaleme alınmıştır. Şeyh Müştâk 1832'de öldüğüne göre 
bu mektuptaki suçlamaların muhatabı olması mümkün değildir (mektubun 
metni için bk. Yeni Türk Edebiyatı Antolojisi, 1, 418-421). 


Eserleri. 1. Divan. Divan edebiyatı nazım şekillerinin hemen hepsini 
kullanan Şeyh Müştâk'ın divanında 25171 aşkın gazel, sekiz kaside, altı 
mesnevi, 246 müfred ve diğer nazım şekilleriyle birlikte 605 Türkçe, altmış 
civarında Farsça şiir bulunmaktadır. Divanda her harfin ilk şiirinin münâcât 
veya nat olması dikkat çekmektedir. Üç yazma nüshası tesbit edilen divan 
(Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, Manzum, nr. 403, 404; İÜ Ktp., TY, or. 
3821) basılmıştır (İstanbul 1264). Matbu divan 500 Türkçe, elli beş Farsça 
şiir ihtiva etmektedir. Divandaki Türkçe şiirler matbu nüsha esas alınarak 
Mehmed Kemal Gündoğdu tarafından yayımlanmıştır (Müştâk Baba, 
Divan, İstanbul 1997). Ahmet Doğan, Müştak Türkçe Şiirlerinde Divan ve 
Tasavvufi Unsurlar adlı bir doktora çalışması yapmıştır (1992, Gazi 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü). 2. Âsârü”1-Müştâk esrârü”l-uşşâk. 
Bir çeşit aile tarihi veya hâtırat niteliğindeki eser (Süleymaniye Ktp., Hacı 
Mahmud Efendi, nr. 2421) M. Kemal Gündoğdu - Azmi Gündoğdu'nun 
Şems-i Bitlisi adlı çalışmalarında (Ankara 1992) özetlenmiştir. Şeyh 
Müştâk'ın Mektübât-ı Kimyâ-yı Müştâk ve Farsça Bahârnâme adlı iki eseri 
daha bulunduğu kaydedilmekteyse de (Osmanlı Müellifleri, II, 420-421; 
Hüseyin Vassâf, Risâle-1 Müştâkıyye, vr. 9a) bunların nüshalarına henüz 
rastlanmamıştır. 
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Ahmet Doğan 


ŞEYH SADÜK 


(bk. İBN BABEVEYEH, Şeyh Sadük). 


A (OK | 
ŞEYH SAFA CAMII 
Diyarbakır'da XV. yüzyıla tarihlenen Akkoyunlu yapısı. 


Urfakapısı civarında yer alır ve Safâ, Parlı, İpariye, İparla, Palo adlarıyla da 
anılır. İnşa tarihi ve bânisi kesin olarak bilinmiyorsa da Şah İsmâil'in 
dedesi, Şeyh İbrâhim Safi'nin oğlu Cüneyd-i Safevi'nin arzusuyla Uzun 
Hasan (1454-1478) tarafından yaptırıldığı kabul edilir. Kapısı üzerinde yer 
alan beş satırlık Arapça kitâbe 938 (1531-32) tarihlidir ve yapının Âmidli 
Abdurrahman b. Hacı Hüseyin tarafından yine Âmidli Ahmed adındaki bir 
mimara tamir ettirildiğini göstermektedir. Evliya Çelebi bu yapıdan İpariye 
diye söz eder ve yağmurlu havada duvarlarının misk koktuğunu söyler. 


Şeyh Safâ Camii, Diyarbakır'daki diğer Akkoyunlu camileri gibi büyük 
ölçülerde olmayan, fakat bezemeleri ve taş işçiliğiyle ön plana çıkan 
yapılardan biridir. Caminin harim kısmı, dört adet pâye ile mihrap ve giriş 
duvarına istinat eden ve çapı 12 metreyi aşan tromplu bir kubbeyle 
örtülüdür. Kubbe sekizgen biçimli yüksek bir kasnağa oturmakta, bunun 
üstünde konik bir çatı yer almaktadır. Harim mekânı, iki yanda köşelerde 
birer pandantifli kubbecik ve ortada beşik tonozla örtülü üç bölümlü birer 
nefle genişletilmiştir. Caminin harim kısmı iki yan duvarına açılmış üçer 
pencere, mihrap duvarının köşelerine yakın olan iki pencere, bunların giriş 
duvarındaki simetrilerinde bulunan pencereler, kapı üzerinde yer alan küçük 
pencere ve dört adet kasnak penceresi olmak üzere yirmi dört pencereden 
ışık alan, içi oldukça aydınlık bir yapıdır. Yalın denilebilecek mimarisine 
ılâve edilebilecek son öğe olan taş mihrabı iki yanı sütunçeli ve üzeri üç 
dilimli kemer içine on sıra mukarnas kavsaralıdır. Mihrap nişini geometrik 
desenlerin ve yazı kuşaklarının egemen olduğu üç sıralı çerçeveler 
kuşatmaktadır. Bu niş mihrap duvarının dış yüzünde dikdörtgen bir çıkıntı 
şeklinde belli olmaktadır. Yapının son derece gösterişli minberi taştan olup 
geometrik ve bitkisel bezemelere sahiptir. 


Caminin son cemaat yeri dört sütun ve yan duvarlarla desteklenen beş 
kemerlidir. Ust örtüsünü teşkil eden beş kubbe yapının dışından 
farkedilmemektedir. Bu mekân iki yandan altlı üstlü pencereleri bulunan 


birer duvarla kapatılmıştır. Ana eksen üzerinde yer alan taçkapı cepheden 
taşan, iki yanında zarif sütunçeler yer alan bir açıklık teşkil eder. Üstünde 
hafifçe sivriltilmiş kemer içinde yine sivri kemerli bir pencere vardır. Son 
cemaat yeri pencereleri ise madeni şebekeli basit dikdörtgen açıklıklar 
şeklinde olmasına karşılık iki yanlarında, gövdeleri düğümlerle işlenmiş 
ince sütunçeler ve içleri sekizgenlerden oluşan bezemeler ihtiva eden sivri 
kemerli bir niş içinde yer alan alınlıklarıyla son derece gösterişlidir. Kapı ile 
pencereler arasında birer küçük mihrap nişi, sol kısmında ise tek şerefeli, 
kalın gövdeli taş minare bulunur. Yapıdaki süsleme yoğunluğunun büyük 
bir kısmını bünyesinde toplayan minarenin kare kesitli kaidesi bazalt, diğer 
kısımları küfeki taşındandır. Cami ile minare bitişik konumda olmayıp 
arada hazire kapısı vardır. Caminin doğu kısmındaki hazirede yer alan, 
sekizgen gövdeli ve piramidal külâhlı Abdülcelil Kümbeti'nin bu yapıyla 
doğrudan bir ilgisi yoktur. Avludaki şadırvan estetikten yoksun olup 
caminin mimarisiyle uyumsuzdur. 


Caminin kıble duvarında farklı desenler ihtiva eden ve döşeme seviyesinden 
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m. yüksekliğe kadar çıkan sır altı tekniğinde yapılmış çiniler bulunmaktadır. 
Verev çizgilerin kesişmesiyle oluşan sekizgenler, aralarda küçük üçgenler, 
sekizgenlerin arasında stilize bitkisel desenler yer alır. Döşemeye yakın 
seviyede iç içe geçmiş dairelerden zengin bir kompozisyon oluşturulmuştur. 
Lâcivert, siyah ve firüzenin egemen olduğu çinilerin yerli bir atölyede imal 
edildiği düşünülür (Sözen, Diyarbakır'da Türk Mimarisi, s. 50). Klasik 
İznik çinilerine göre desenleri farklı olup altıgen biçimleriyle de Osmanlı 
süsleme sanatında değişik bir örnek kabul edilir (Öney, s. 78-79). 


Yapının dış görünümüne âhenk katan küfeki ve bazalt taşından almaşık 
duvar işçilığı Diyarbakır camilerinde görülen bir özelliktir. Çift renkli 
taşlarla oluşturulan bu hareketliliğin yanında yapının değişik yerlerinde taş 
kabartma dekorasyona rastlanmaktadır. Meselâ son cemaat yerinin avluya 
bakan yüzünde, kemer ara boşluklarında daireye yakın çokgen ve damla 
şekilli madalyonlar vardır. Aynı mekânın yan duvarlarının dış yüzündeki 
madalyonlar ise baklava biçimlidir. Son cemaat yeri pencerelerinin 
dışarıdaki alınlıklarında, sekizgenlerin kesişmesiyle oluşan dörtlü 
düğümlerin ortasında çiçek dekorlu kompozisyon yer alır. Son cemaat 


yerindeki kubbelerin içi ve pandantifler kalem işi süslemelidir. 


Minare kaidesinde satrançlı küfi yazılı bir pano bulunmakta, küp kısmının 
üst seviyesinde bir sıra halinde çini levhalardan oluşan kuşak 
dolanmaktadır. Pabuç kısmında kübik kaideden sekizgen gövde 
başlangıcına geçişi sağlayan üçgenler yer almakta, sekizgen kısımda ve 
gövdedeki panolarda lotus, palmet, rümi ve hatâyi desenli bezemeler, 
zencerek çerçeveler görülmektedir. Bunun yanı sıra nesih hattıyla bazı 
âyetlerin bulunduğu kabartma yazı şeritleri mevcuttur. Yapının özellikle 
örtü sistemi ve kalem işleri 1955 yılında Vakıflar Genel Müdürlüğü 
tarafından yenilenmiştir. 
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ŞEYH SAFFET EFENDİ 


(bk. YETKİN, Mustafa Saffet). 


ŞEYH SİNAN KÜLLİYESİ 


Manisa'nın Alaşehir ilçesinde XV. yüzyıla ait külliye. 


Alaşehir'de ilçenin güney kısmında yer alan külliye cami, tekke, kütüphane, 
türbe ve hazire ile küçük bir yapılar topluluğu meydana getiriyordu. 
Günümüzde bu yapılardan sadece cami, türbe ve hazirenin küçük bir 
parçası kalmıştır. Türbenin kitâbesinden caminin, Bursa'dan gelerek 
Alaşehir'e yerleşen Emir Sultan'ın halifelerinden Şeyh Sinan Efendi (6. 
887/1482) tarafından yaptırıldığı anlaşılmaktadır. Harim kapısı üzerinde 
bulunan sülüs kitâbe ise 1236 (1821) yılındaki onarıma aittir. Milli 
Mücadele yıllarında depo şeklinde kullanılan cami 1964'te esaslı bir onarım 
görmüş, 1969 depreminde harap olduktan sonra halk tarafından tamir 
ettirilerek ibadete açılmıştır. 


Dikdörtgen planlı (23 x 20 m.) cami altı adet kubbe ile örtülü harim kısmı 
ile üç bölümlü, üstü üç kubbe ile örtülü bir son cemaat yerinden meydana 
gelmektedir ve dokuz kubbesiyle çok kubbeli ulucamiler karakterindedir. 
Harimin altı kubbesi, duvar pâyeleri ve ortada yer alan iki adet devşirme 
sütuna bağlanan kemerlerle taşınmaktadır. Kubbeler pandantiflidir ve dıştan 
sekizgen kasnaklara sahiptir. Harim kapısının iki yanında mahfili bulunan 
cami altta ve üstte kuzey tarafı hariç bütün cephelerinde yer alan ikişer 
pencere ile aydınlanır. Gösterişsiz bir kapı ile geçilen son cemaat yerinin iki 
yanı kapalı olup kalın pâyeleri bağlayan üç kemerle kuzeyde dışa açılır. 
Minare son cemaat yerine kuzeydoğudan bitişiktir ve orijinal şekline uygun 
biçimde yenilenmiştir. Kare planlı bir kaideden gelişen bodur gövdeli 
minare tek şerefelidir. Caminin duvarları kesme taş ve tuğladan örülmüş, 
son cemaat yerinde devşirme mermer parçaları kullanılmıştır. Kuzey 
cephesinde geometrik desenli tuğla tezyinat ve çatı hizasında iki sıra kirpi 
saçak görülür. Binanın içi oldukça sadedir. Harim kapısı gerçek kündekâri 
olup yarım daire kesitli mihrabı çok sade dört sıra mukarnaslı kavsaraya 
sahiptir. Üzeri boyanmış olan ahşap minber kaliteli bir işçiliğe sahiptir. 
Minberin aynalıklarında geometrik şekiller ve yıldızlardan meydana gelen 
motifler vardır. Avlunun kuzeydoğu kısmında yer alan, dört sütun üzerine 
Bursa kemerlerine oturmuş dört yüzlü kırma bir çatısı, sekizgen biçimli 


deposu bulunan şadırvan son halini 1969 yılındaki tamirde almıştır. 


Cami avlusunun kuzeybatı köşesindeki türbede Şeyh Sinan Efendi'ye ve 
beş yakınına ait sandukalar bulunmaktadır. Kapısı üzerinde görülen kaş 
kemerli alınlık içinde üç satırlık çok girift sülüs Arapça kitâbe yer alır. 
Kitâbede yapının bitiş tarihi “âhiri”'I-Muharrem” 890 (16 Şubat 1485) diye 
verilmektedir. Esasen Şeyh Sinan 887'de (1482) vefat etmiştir. Buna 
rağmen İbrahim Gökçen yapıyı 870 (1465) yılına tarihlendirmektedir 
(Sicillere Göre, s. 28). Türbe 4 x 4 m. boyutlarında ve kare gövdelidir. 
Kubbesi çok basık, kasnağı sekizgen formludur. Geçişler Türk üçgenleriyle 
sağlanmıştır. Türbenin giriş kısmı güney cephesinden taşkın yapılarak 
belirginleştirilmiştir. 


Derin bir eyvan izlenimi veren bu girişin iç kısmında iki yuvarlak niş, batı 
kenarında sivri kemerli bir pencere mevcuttur. Taş ve tuğladan inşa edilen 
türbede devşirme malzemelerin kullanıldığı görülür. Orjinal olan ahşap 
kapı kanatları kakma tekniğinde yıldız, palmet ve rümilerden meydana 
gelen süslemeye sahiptir. 


Bu ufak külliyenin yok olmuş yapılarından olan tekke caminin 50 m. kadar 
güneydoğusunda bulunuyordu. İçinde çok miktarda yazma eserin muhafaza 
edildiği kütüphanesi kalın duvarlar üzerine oturan tek kubbeli bir yapıydı. 
Erzurum Kadısı Mehmed Zihni Efendi kitaplarını buraya vakfetmişti. Yapı, 
içindeki kitaplarla birlikte 4 Eylül 1922 tarihindeki bir yangında yanmıştır. 
Tekke ve kütüphane binaları 1926'da yolun genişletilmesi için yıktırılmıştır. 
Caminin doğusundaki hazireden sadece 5 m”lik bir kısım kalmıştır. Bu 
haziredeki mezar taşlarının bir kısmı yerindedir, bir kısmı da avlu duvarına 
yaslanmış haldedir. Bir mezar taşı ise musallâ olarak kullanılmıştır. Mezar 
taşlarında XVTİI. yüzyıl motiflerinden oluşan ve kaliteli bir taş işçiliği 
gösteren kompozisyonlar görülmektedir. Bunların bir kısmında cami, evler, 
ağaçlar, vazo içinden çıkan karanfil ve zambak gibi çiçekler tasvir 
edilmiştir. 
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Enis Karakaya 


ŞEYH ŞÂMİL 
(1797-1871) 


Rus işgaline karşı direnişiyle tanınan Dağıstanlı lider ve mücahid. 


Dağıstan'ın Gimri köyünde dünyaya geldi. Babası Avarlar'dan Muhammed, 
annesi Avar beylerinden Pir Budak'ın kızı Bahu Mesedu'dur. Doğduğunda 
kendisine dedesi Ali'nin adı verildi. Ancak sürekli hasta olduğundan ad 
değiştirmenin iyi geleceğine dair geleneksel inancın etkisiyle ailesi adını 
Şâmıl (Şâmüil, Şemüil) olarak değiştirdi. Kısa bir süre sonra sağlığına 
kavuşan Şâmil ilk eğitimini dayısından aldı. Ardından arkadaşı Molla 
Muhammed ile birlikte Harakinili Said ve ileride kayınpederi olacak olan 
Nakşibendi şeyhi Cemâleddin Gazı-Kumukı'den dini ilimleri tahsıl etti ve 
yirmi yaşlarında ileri bir seviyeye ulaştı. Kuzey Kafkasya müslümanlarının 
XVTL. yüzyılın sonlarında Ruslar'a karşı başlattıkları, Ruslar'ın müridizm, 
kendilerinin gazavât adını verdikleri direniş hareketi, bu hareketin lideri 
İmam Mansür'un ölümünden sonra uzun yıllar liderden mahrum kalmıştı. 
Nakşibendi-Hâlidi şeyhi İsmâil Şirvâni'ye intisap ederek hilâfet aldıktan 
sonra 1823'te Dağıstan'a dönen Şeyh Şâmil'in arkadaşı Molla Muhammed 
1829'da gazavât hareketinin liderliğine seçildi ve Kafkasya halklarını 
Ruslar'a karşı cihada davet eden bir bildiri yayımlayarak hareketi yeniden 
başlattı. Şeyh Şâmil imam ve gazi unvanıyla anılan Molla Muhammed'in en 
önemli yardımcısı oldu. 


Molla Muhammed ve Şâmil 1830'da Hunzak Kalesi'ni almaya teşebbüs 
ettilerse de başarı sağlayamadılar. Aynı yıl Hazar denizi sahilindeki 
Tarku'ya saldırdılar, ancak Rus kuvvetlerinin yetişmesi üzerine geri 
çekilmek zorunda kaldılar. Ertesi yıl Tarku'yu ele geçirip Derbend ve 
Kızılyar'ı kuşattılar. 1832'de Viladı Kafkas şehri önlerindeyken Ruslar'ın 
Çeçen ve Avar topraklarında ilerleyip Gimri'ye kadar gelmeleri üzerine 
Dağıstan'a döndüler. Yapılan savaşta Molla Muhammed şehid düşerken 
Şâmıil ağır yaralı olarak kurtuldu (20 Kasım 1832). Ruslar bu olaydan sonra 
Dağıstan'da direniş hareketinin sona erdiğini düşünürken Molla 
Muhammed'in yerine imam seçilen Hamza Bey (Hamzat Bek) mücadeleyi 


sürdürdü. Hamza Bey'in bir suikast sonucunda öldürülmesinin (19 Eylül 
1834) ardından Şâmil, Avar ulemâsı ve ileri gelenleri tarafından imam 
seçildi. Şâmiıl, Hunzak'a yürüyerek Avarıstan'ın tamamını kontrolü altına 
aldı. Kısa bir süre sonra Kuzey Dağıstan”dakı Rus kuvvetlerinin yeni 
kumandanı General Lanskoy, Gimri köyünü tahrip etti. Ruslar Hunzak'a bir 
sefer düzenleyip Akuşa ve Girgil'i ele geçirdiler. Böylece Kuzey Kafkasya 
Rus hâkimiyetine girdi. 


Şeyh Şâmıl, Dağıstan'da kendi varlığını güçlendirmeye çalıştı. 
Çeçenistan'da yeni 


bir güç haline gelen Hacı Taşov ve Kibid (Kebed) Muhammed ile bir 
anlaşma yaparak Dağıstan ve Çeçenistan'da hâkimiyetini sağlamlaştırdı. 
Bunun üzerine Ruslar, Şâmil'in otoritesini kırmak ve halkı ikna etmek 
amacıyla Rus hükümetine sadık müslüman bir din âlimi olan Kazanlı 
Tâceddin Efendi'yi bölgeye gönderdiler. Fakat halk onun bölgeye gelmesini 
istemedi. Bu başarısız girişimin ardından Ruslar, Şâmıl'i ortadan kaldırmak 
için Çeçenistan ve Dağıstan'a bir askeri harekât yapmaya karar verdiler. 
Zandak ve İrgin'i ele geçirdikten sonra Şâmil'in savunmada kalmasından 
yararlanarak Aşılta'ya bir harekât düzenlediler. Ancak bu çarpışmalarda 
büyük kayıplar verdiler; Avremenko ve Pisaref adlı kumandanları 
öldürüldü. Diğer taraftan General Fesze, Ocak 1837'de Grozni'ye 
ulaşmasının ardından Aşağı Çeçenistan ve Büyük Çeçenistan'a iki sefer 
yaptı. Aşılta yenilgisinden sonra General Fesze, Mayıs 1837*de Dağıstan 
seferine çıkıp Hunzak, Ensal ve Aşılta'yı ele geçirdi. 8 Temmuz'da 
Şâmıl'in bir aydır kuşatma altında olduğu Tilitl önlerine vardı. Şâmil'in 
direnişiyle karşılaşan Ruslar onun ateşkes önerisi üzerine Hunzak'a geri 
çekildiler. Bu sırada Çar 1. Nikola, Tiflis'te Şâmıl ile görüşmek istediyse de 
Şâmil bunu reddetti. Daha sonra çarın görüşme isteğini bildiren mektubuna 
verdiği cevapta Kafkasya'da çarın hâkimiyetini kesinlikle tanımayacağını, 
vatan topraklarında taş üstünde taş bırakılmasa bile kararını asla 
değiştirmeyeceğini bildirdi. 


1838 yılı Dağıstan ve Çeçenistan'da oldukça sakin geçti. 1839 Mayısında 
General Grabbe, Rus hatları ile geçiş yollarına baskınlar düzenleyen Hacı 
Taşo'yu etkisiz hale getirmek haziran ayı başlarında 30.000 kişilik 
ordusuyla Şeyh Şâmıl'e karşı sefere çıktı. Şâmıl, Ruslar'ı durduramayıp 


Ahulgoh'a çekilmek zorunda kaldı. Ruslar 13.000 kişilik kuvvetle 
Ahulgoh'u kuşattılar. 1000 kadarı savaşçı, geri kalanı kadın, çocuk ve yaşlı 
4000 kişiyle Ahulgoh'u savunmaya çalışan Şâmıl ateşkes istemek zorunda 
kaldı. Grabbe bu teklifi kabul etmek için Şâmil'in oğlunu rehine olarak 
göndermesi, Ahulgoh'un şartsız teslimi, bütün silâhların Ruslar'ın emrine 
verilmesi gibi şartlar ileri sürdü. Ancak dört gün süren müzakerelerin 
ardından Şeyh Şâmil bu şartları reddetti. Seksen gün süren çarpışmalardan 
sonra Ruslar 4 Eylül 1839”da Ahulgoh'u ele geçirdilerse de binlerce kayıp 
verdiler. Ahulgoh savunması Kafkasya direnişinin bir dönüm noktası oldu. 
Kuşatmadan yedi müridiyle birlikte kurtulan Şeyh Şâmil önce İçkeri?ye 
(Küçük Çeçenistan) gitti. Nâibleri Şuayb Molla, Hacı Taşov ve Dargili 
Cevad Han da buraya geldi. Şeyh Şâmil kendisine itirazsız itaat edilmesi 
şartıyla İçkeri?nin yönetimini kabul etti ve ilk iş olarak Çeçenistan'ı dört 
nâibi arasında paylaştırdı. Nâibleri Ahverdil Muhammed ile Şuayb Molla 
Nazran, Gurzul ve Grozni'ye saldırılarda bulunurken kendisi Kuzey 
Dağıstan'a yönelip Rus kuvvetlerini İşkarti ve İrpili yakınlarında ağır bir 
yenilgiye uğrattı (Temmuz 1840). General Grabbe, Aşağ Çeçenistan ile 
Büyük Çeçenistan'a Iki sefer düzenledi, ancak başarılı olamadı. Bölgedeki 
bazı nâiblerle hanları kendi yanına çeken Şâmıl, 1841 yılının ilk yarısını 
Çeçenistan ve Dağıstan'da Ruslar'a karşı düzenleyeceği saldırılar için 
hazırlık yapmakla geçirdi. Yaz sonunda nâ-ibleri Kibid Muhammed ile 
Cevad Han doğudan, Hacı Murad batıdan Avaristan'a, kendisi de Kasım 
1841 sonlarında Dağıstan'a girdi. Ruslar, Şâmıl'in bu saldırılarına karşılık 
veremedi. 1842 yılına girerken Şeyh Şâmil, Çeçenistan ve Dağıstan'ın tek 
hâkimi oldu. General Grabbe'nin Mayıs 1842'de 10.000 kişilik bir orduyla 
başlattığı Dargiye (Dargi) harekâtı, Şuayb Molla'nın baskınları karşısında 
başarı sağlayamadı. Rus generalinin bu başarısızlığı Kuzey Kafkasya'da 
Şâmıil'in gücünü sağlamlaştırdı. 1843 Eylülünde Şâmıl, bir günden daha az 
zamanda 70 kilometreden fazla yol katederek Ensal'iı ve Avaristan”daki 
bütün Rus kalelerini fethetti. 


Şeyh Şâmıl, General Argutinsky-Dolgurukow'un Avaristan'a gelmesi 
üzerine ekim ayında geri çekilmek zorunda kaldı. Buna rağmen yaptığı 
harekât Ruslar için tam bir yenilgiyle sonuçlandı. Ruslar, Kafkas orduları 
başkumandanını değiştirip General Neidhardt'ın yerine Vladimir Osipoviç 
Gurko'yu getirdiler. Ancak Gurko da Şâmil'in Girgil ile (Gergebil) 
Tarku'yu ele geçirmesini ve kumandanlarından Şuayb Molla'nın 


Vnezapnia'ya yaptığı saldırıyı önleyemedi. Şâmil 1844 yılı başlarında 
Kuzey Dağıstan'ın kesin hâkimi durumunda idi. Çar 1. Nikola, 30 Aralık 
1843'te General Neidhardt'a gönderdiği emirnâmede Şâmil'in bütün 
ordularının dağıtılmasını istiyor, ayrıca onun bazı destekçilerinin 
kazanılması için 45.000 ruble gönderildiğini belirtiyordu. Çar özellikle, 
Şâmıl'in hocası ve kayınpederi Şeyh Cemâleddin ile Akuşa ve Tsuhadar 
kadılarının ve Tilitli Kibid Muhammed'in Rus tarafına çekilmesinin önemli 
olduğunu söylüyor, bunun yanında güçlü bir ordunun Kafkasya'ya 
sevkedileceğini bildiriyordu. Fakat Avaristan'a yönelik Rus askeri harekâtı 
Şâmıl'in güçlü savunması karşısında başarılı olamadı. Sonunda General 
Neidhardt görevinden alındı ve yerine Prens Vorontsov, Kafkas orduları 
başkumandanı ve Kafkas genel valisi olarak tayin edildi. 8 Nisan 1845'te 
Tiflis'e gelen Prens Vorontsov tek koldan saldırıya geçmeye karar verdi. 15 
Haziran'da 21.000 asker, kırk iki parça top ve bir roket bataryasıyla 
Gertme'den ilk seferine başladı. Aynı gün Şâmil'in terkettiği Terengul'u 
aldı. Ardından Salatav ile Gumbet arasındaki Kırk Geçidi”'ni geçmeye 
başladı. 4000 asker ve on topla Andi Geçidi'ni aşan Vorontsov 23 
Temmuz'da Şâmil'in idari merkezi Dargiye'ye girdi. Ruslar'ın büyük gücü 
karşısında savunma veya meydan savaşı yapmanın uygun olmayacağını 
düşünen Şâmil, Dargiye'yi fazla direnmeden terketti. Çeçenistan'a çekilip 
âni baskın hareketlerine yöneldi. Bu arada Dargiye'yı tahrip ettikten sonra 
dönmekte olan Rus kuvvetlerine saldıran mücahidler üç general, 195 subay 
ve 3000'den fazla askeri öldürdüler. 


1846 Nisanında Şeyh Şâmil, Kabartay bölgesi üzerinden batıdaki 
Çerkezler'le birleşip Kafkasya'nın birliğini sağlamak amacıyla 14.000 
asker ve sekiz sahra topundan oluşan bir orduyla Şalı”ye yürüdü. Nisan 
sonlarında Aşağı Kabartay'da Kupra nehrine ulaştı. Ancak Ruslar'ın 
gelmekte olduğunu öğrenince geri döndü. 1847 yılının ilk aylarını Dargiye- 
Vedan (Vedeno) diye adlandırılan yeni karargâhında geçiren Şâmil, haziran 
ayında Gergebil önlerine gelen Prens Vorontsov kumandasındaki Rus 
kuvvetlerine karşı kahramanca bir direniş gösterdi. Yaklaşık bir hafta süren 
çarpışmalarda Ruslar büyük kayıplar vererek geri çekildi. Ağustos-Ekim 
1847'de Prens Vorontsov'un Şalti harekâtı, Haziran 1848'de General 
Argutinsky-Dolgurukov'un Gergebil, 1849 yazında Kibid Muhammed'in 
yeni karargâhı Çoh kuşatmaları dışında Kırım savaşının patlak verdiği Ekim 
1853'e kadar Kafkasya'ya genellikle sükünet hâkim oldu. 


Şeyh Şâmil, Mart 1853'te Sultan Abdülmecid'e bir mektup yazarak durumu 
ona bildirdi. Buna rağmen henüz resmen savaş başlamadan Kafkasya'da ve 
özellikle Dağıstan*da Rus askeri yığınağını sekteye uğratacak eylemlere 
girişti. Nâibi Muhammed Emin, haziran ayında Suca bölgesinde Ruslar'a 
ait iki karakol-kaleyi ele geçirirken kendisi Zakartala tepesiyle 
Meseldeger'e hücum etti. Bir an evvel Tiflis'e ulaşmak isteyen Şâmıl'in 
Güney Kafkasya'daki bu eylemlerinin amacı, muhtemel bir 


Osmanlı-Rus savaşına karşı Ruslar'ın bölgede askeri yığınak yapmasını 
önlemekti. Osmanlı hükümeti Ağustos 1853'te, Anadolu ordusu müşiri 
Abdülkerim Paşa'ya muhtemel bir Osmanlı-Rus savaşında kendilerine 
yardımda bulunması için bir kişiyi Şeyh Şâmil'e göndermesini emretti. 4 
Ekim 1853'te Kırım savaşının başlaması Osmanlı Devleti'nin Kafkasya ile 
daha yakından ilgilenmesini zorunlu hale getirdi. Sultan Abdülmecid 9 
Ekim 1853'te Şeyh Şâmil'e bir ferman yollayarak onu Ruslar'a karşı cihada 
çağırdı. Bu çağrıya 13 Aralık 1853'te cevap veren Şeyh Şâmıl, Tiflis 
üzerine bir askeri harekâta girişilirse Ruslar'ın Kafkaslar'dan 
çıkarılabileceğini bildirdi. Ancak bu teklif Osmanlı Devleti”nce kabul 
görmedi. Osmanlı Devleti Mayıs 1854'te, Dağıstanlı Halil Bey'in teklifiyle 
Şeyh Şâmıl'e Dağıstan serdar-ı ekremi unvanını verdi. Oğlu Gazi 
Muhammed, Danyal Sultan ve İsmâil Paşa'yı mirlivalık, Şemhal Hanı Ebü 
Müslim”i feriklik rütbesiyle ödüllendirdi. Tiflis”e karşı askeri bir harekât 
yapılması konusunda ısrarlı olan Şâmil, Temmuz 1854'te Gürcistan'ın 
Kaheti bölgesine girdi. Bu sırada nâibi Muhammed Emin, Çerkezistan'da 
bulunuyordu. Osmanlı-Batum ordusu da Özürgeti bölgesindeydi. Şeyh 
Şâmil, bütün gayretlerine rağmen Osmanlı ordusunun Tiflis'e doğru hareket 
etmesini sağlayamadı ve karargâh yeni Dargiye'ye çekildi. 


Haziran 1853'ten itibaren yaptığı saldırılarla Güney Kafkasya'daki 
Ruslar'ın seferberlik hazırlıklarını sekteye uğratan Şeyh Şâmil'in bu 
hareketi, Kasım-Aralık 1853 aylarında Kars-Gümrü yönünde cereyan eden 
muharebelerde Ruslar'ın savunmada kalmasında önemli rol oynadı. 
Osmanlı bahriyesinde görevli İngiliz Amirali Adulphus Slade bir raporunda 
Rusya'yı barışa zorlamak için Kafkasya'nın fethedilmesinin, bunu 
sağlamak için Çerkezler'in yanı sıra Şeyh Şâmıl ile iş birliği yapılmasının 
gerekli olduğunu söylüyordu. Fakat gerek Şeyh Şâmıl'in Dağıstan'daki 


kritik durumu gerekse Osmanlı Devleti'nin pasıf tutumu Kafkasya'daki Rus 
varlığını sona erdirecek harekâtın gerçekleşmesini önledi, böylece tarihi bir 
fırsat değerlendirilemedi. 


Paris Antlaşması'ndan (30 Mart 1856) sonra Rusya'nın Prens Baryatinsky”?1ı 
yeniden Kafkas orduları başkumandanlığına ve Kafkas genel valiliğine 
tayin etmesi, Kafkasya'nın ve dolayısıyla Şeyh Şâmıl'in kaderini belirleyen 
en önemli gelişme oldu. Prens Baryatinsky, Kafkasya'daki kuvvetlerini beş 
gruba ayırarak her birinin başına bir kumandan tayın etti. Haziran 1857'de 
8500 piyade, 1400 süvari ve on toptan oluşan Prens Orbelyani 
kumandasındaki güçler Salatav'ı ve Burtinah'ı ele geçirdi. 12-28 Kasım 
tarihlerinde Zandak ve Dilim ile bu ikisi arasında bulunan bölge talan 
edildi. Lezgi hattından harekete geçen Baron Vrevsky, 14 Temmuz'dan 
itibaren üç hafta içinde Kafkas sıradağlarını güneyden aşarak Didolar'ın 
ülkesinin güneybatı ve kuzeydoğu kısmını tahrip etti. Çeçenistan kuvvetleri 
kumandanı Yevdokimov, 28 Ocak 1858'de Argun Geçidi”'ni ele geçirip 
nisan ayında Aşağı Çeçenistan'da 15.000 kişinin yaşadığı doksan altı köyü 
itaat altına aldı. Hazar hattının yeni kumandanı Wrangel'in temmuz ayında 
başlayan ve ağustos boyunca devam eden askeri harekâtı neticesinde 
bölgedeki on beş Çeçen topluluğu Ruslar'a teslim oldu. 


1859 yılına girerken Şeyh Şâmil yine savunma pozisyonundaydı. 
Yevdokimov 19-21 Şubat 1859'da yeni Dargiye'yi kuşattı. Yevdokimov ve 
Wrangel eş zamanlı olarak 26 Temmuz'da büyük bir saldırı başlattılar. 
Şâmıl, ailesi ve 400 müridiyle Gunib'e çekildi. Ruslar 21 Ağustos'ta 70.000 
kişilik bir orduyla Gunib'e ulaştılar. Prens Baryatınsky Şâmıl ile görüşmek 
istediyse de red cevabı aldı. Şeyh Şâmıil önce vuruşarak ölmeyi düşündüyse 
de sonunda oğulları Gazi Muhammed ve Muhammed Şâflii ile birlikte 
teslim olmak zorunda kaldı (6 Eylül 1859). Prens Baryatinsky'nin 
karargâhına götürülen Şeyh Şâmil saygıyla karşılandı; Ruslar uzun 
zamandan beri direnişini kırmaya çalıştıkları Şâmil'e iyi davrandılar. Şeyh 
Şâmıil ertesi gün Temirhanşura”ya, oradan Saint Petersburg'a, ardından 
Kaluga'ya götürüldü. Çar Aleksandr onunla burada görüştü; çarın onu 
kucakladığı rivayet edilir. 1869'da kendi isteğiyle Kiev'e gönderilen Şeyh 
Şâmıl, Ruslar'ın izin vermesi üzerine hacca gitmek amacıyla 31 Mayıs 
1869'da İstanbul'a gitti. Aynı gün sadrazamla görüştü, daha sonra 
şeyhülislâmı ve Dâhiliye nâzırını ziyaret etti. 15 Ağustos 1869'da Sultan 


Abdülaziz tarafından Dolmabahçe Sarayı'nda kabul edildi. Yedi ay 
Koska'da kendisine ayrılan köşkte oturdu. Sultan Abdülaziz, Şeyh Şâmil'e 
ve aile fertlerine maaş bağlattı. Hac farizasını yerine getirdikten sonra 
İstanbul'a dönmesi beklendiği için Zarif Paşa Konağı kendisine tahsis 
edildi. 15 Ocak 1870'te Sultan Abdülaziz'e bir veda ziyaretinde bulunup 25 
Ocak”ta İstanbul'dan ayrılan Şeyh Şâmil hac görevini ifa etmesinin 
ardından 1871 yılında Medine'de vefat etti ve Cennetü'l-bakiı'da defnedildi. 
Şeyh Şâmil'in oğullarından Gazi Muhammed, Osmanlılar'ın hizmetine 
girmiş ve 1877-1878 Osmanlı-Rus Savaşı'nda Ruslar'a karşı savaşmıştır. 
Muhammed Şâfii, Rus ordusunda tuğgenerallığe kadar yükselmiş, bir süre 
Moskova'da, daha sonra Kazan'da yaşamıştır. Küçük oğlu Muhammed 
Kâmil'den olan torunu Said Şâmil 1920'li yıllarda Dağıstan'ın bağımsızlığı 
ıçın Ruslar'la savaşmıştır. 


Bir Nakşibendi şeyhi olan Şâmıl lider (imam) seçildikten sonra güçlü 
hitabeti, kararlı tutumu, askeri ve siyasi dehasıyla Dağıstan'da ve bütün 
Kafkasya'da temayüz etmiştir. Hem idari hem dini otoriteydi. Bundan 
dolayı yazışmalarında imam ve emirü'l-mü'minin unvanlarını kullanmış, 
hükmü altındaki bölgelerde idari sistemi yeniden düzenlemiştir. Siyasi, 
idari, dini ve adli görevlerde kendisine yardımcı olan bir divan mevcuttu. 
Ülkeyi nâibliklere ve vilâ-yetlere ayırarak başlarına idari ve askeri yetkilere 
sahip nâibler tayin etmiştir. Her nâibin bir müftüsü vardı. Üç dört nâibliğin 
bir vilâyet oluşturduğu bu yapıda vilâyetlerin başında yüksek rütbeli nâibler 
bulunuyordu. Ahverdil Muhammed, Kibid Muhammed, Şuayb Molla, Hacı 
Taşov, Danyal 


Sultan ve Hacı Murad ile Gazi Muhammed bunlar arasında sayılabilir. 
Bunun yanında nâiblerin faaliyetlerini kontrol etmek için muhtesib adı 
verilen görevliler vardı. Şeyh Şâmil'in oluşturduğu idari ve askeri yapı, 
Ruslar'a karşı Dağıstan ve Kafkasya'da yirmi beş yıl boyunca büyük 
direniş göstermiştir. Rus İmparatorluğu'nun güçlü orduları karşısında 
unutulmaz destani bir mücadele veren Şeyh Şâmıl'in adı Rus işgaline karşı 
direnen Kafkas kavimlerinin hâfızasına nakşedilmiştir. 
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Seyitgazi'ye yakın sayılan Aslanbey köyünde olup Şeyh Şücâüddin 
Türbesi'nde bulunan kitâbeye göre XVI. yüzyılın ilk çeyreğine 
tarihlenmektedir. Külliye geniş bir arazinin batı yönünde avlu içinde iki 
türbe (Şeyh Şücâüddin ve Demirtaş Paşa türbeleri), minare, mezarlar, yeni 
bir cami ve onikigen havuz; doğu yönünde ayrı bir avlu içinde meydan evı, 
mutfak, depo ve fırından meydana gelmektedir. Her iki avlu kemerli 
açıklıklı bir kapı ile birbirine bağlanmıştır. 


Kesme taşla inşa edilen Şeyh Şücâüddin Türbesi yüksek kasnaklı ve kurşun 
kaplamalı bir kubbe ile örtülmüş, yapının dış cepheleri dikdörtgen yüzeysel 
nişlerle hareketlendirilmiştir. Sekizgen planlı ana mekânla doğusunda yer 
alan dışa taşkın konumdaki dikdörtgen planlı ve kubbeli giriş biriminden 
oluşmaktadır. Bu cephede yer alan kapı Bursa kemeri açıklıklıdır. İçteki 
basık kemerli kapının üstünde yer alan kitâbede, binanın Sultan Bayezid'in 
oğlu Yavuz Sultan Selim'in saltanatı zamanında Bâli Bey'in oğlu Kasım 
Bey tarafından 921 (1515) yılında yaptırıldığı belirtilmektedir. Yapının 
güney ve kuzeybatı cephelerinde dikdörtgen açıklıklı birer pencere, iç 
kapının iki yanında dilimli kemerli birer niş bulunmaktadır. Kubbenin 
dıştan onaltıgen, içten yuvarlak kasnağını kalın profilli iki silme 
dolaşmaktadır. Kasnakta yer alan kitâbedeki 1183 (1769) tarihi bir tamirata 
işaret etmektedir. Kasnakta ve kubbe içinde bitkisel motifli kalem işi 
süslemeler görülmekte, kubbe üç sıra mukarnas ve dört sıra prizmatik 
dilimlerden oluşan kasnağa oturmaktadır. Türbede dilimli kemerli ve kalem 
işi süslemeli mihrap nişi ve ortada yaklaşık 5 m. uzunluğunda sanduka 
mevcuttur. Duvarlar pencere altlarına kadar Kütahya çinileriyle kaplanmış, 
duvarların üst kısımları mavi, lâcivert ve sarı renkli kalem işi çiçek ve 
yaprak motifleriyle, ayrıca yazılarla yoğun biçimde süslenmiştir. Türbede 
giriş biriminin güney cephesine bitişik olan minare kesme taştan dikdörtgen 
prizma kaideli, tuğla silindirik gövdeli ve çift şerefelidir. Şerefe altlarında 
beşer sıra kirpi saçak, minare gövdesinde mavi çinili şeritler ve kaval 
silmeli bilezikler dikkati çekmektedir. 


Demirtaş (Mürvet Ali) Paşa Türbesi, Şeyh Şücâüddin Türbesi'nin 
kuzeyinde yer almaktadır. Tuğla ile inşa edilen türbe, yüksek kasnaklı 
kubbeyle örtülü sekizgen planlı mekân ve doğu cephesindeki dikdörtgen 
planlı, kubbeli giriş biriminden oluşmaktadır. Türbenin cephelerini tek sıra, 
kasnağını çift sıra kirpi saçak dolanmaktadır. Yapının kuzey ve güneybatı 
cephelerinde sivri kemerli alınlıklı ve dikdörtgen açıklıklı pencereler 
bulunmaktadır. Giriş biriminin basık kemerli kapısından sonra türbeye batı 
cephesindeki kademeli basık kemerli kapıyla ulaşılmaktadır. İç mekânda 
beşgen nişe sahip mihrapla iki sivri kemerli 


niş yer almaktadır. Duvarlar yakın tarihlerdeki bir düzenlemeyle | m. 
yüksekliğe kadar Kütahya çinileriyle kaplanmıştır. Duvarların üst 
kısımlarında görülen mavi renkte, kalem işiyle yapılmış sütunlu ve kemerli 
kompozisyonlar, sarmaşık dallar ve çiçek motifleri işlenmiştir. Duvar 
yüzeylerinde damarlı mermer görüntüsü verecek boyamalar vardır. 
Pandantifle geçişi sağlanan kubbenin eteğinde yaprak ve çiçek motiflerinin 
bulunduğu kalem işi süslemeler koyu yeşil ve sarı renklerle boyanmıştır. 
Kubbe kasnağında yer alan kitâbe Şeyh Şücâ-üddin Türbesi'nin 
kasnağındakiyle aynıdır. Her iki türbenin kubbesi üzerinde yazılı birer alem 
vardır. 


Külliyede doğu yönünde yer alan meydan evi, mutfak ve depo birimlerini 
oluşturan mekânlar doğu-batı doğrultusunda dikdörtgen planlı bir alanı 
kaplamaktadır. Birbirine bitişik üç mekânda moloz taş, kesme taş ve tuğla 
kullanılmıştır. Meydan evi kare planlı olup mukarnaslı konsollara oturan ve 
kademeli sivri tromplarla taşınan yüksek kasnaklı kubbeyle örtülmüştür. 
Güney cephesinde sivri kemerli alınlıklı ve basık kemerli açıklıklı kapı, batı 
cephesinde sivri kemerli ve dikdörtgen açıklıklı pencereler vardır. Kuzey 
cephesinde külliyenin diğer bacalarından daha büyük boyutlarda dikdörtgen 
prizma şeklinde bir baca, giriş cephesinde dört sütuna oturan üç sivri 
kemerli revak bulunmaktadır. Cepheler silmelerle hareketlendirilmiştir. İç 
mekân cephelerinde duvar nişleri ve kuzey duvarında ocak nişi 
görülmektedir. Tromp kemerleri arasında ve kubbede kalem işi bitkisel 
süslemeler vardır. 


Bu mekânın doğu cephesine bitişik olan mutfak kare planlı, taş konsollara 


oturan, sivri tromplarla taşınan yüksek kasnaklı kubbeye sahiptir. Güney 
cephesinde dikdörtgen açıklıklı kapı ve sivri kemer alınlıklı dikdörtgen 
açıklıklı pencere yer almaktadır. Kuzey cepheyi hareketlendiren silmenin 
dışında piramidal külâh örtülü ve kirpi saçaklı iki baca dikkati çekmektedir. 
Depoya bitişik olan doğu cephesinde dikdörtgen prizma şeklinde, kirpi 
saçaklı üç baca yükselmektedir. İç mekânın cephelerinde değişik boyutlarda 
nişler, ayrıca kuzey duvarında iki, doğu duvarında üç adet yaşmaklı ocak 
nişi mevcuttur. Mutfağa batı duvarından bitişik olan depo da kare planlı 
olup taş konsollara oturan sivri tromplu ve yüksek kasnaklı kubbeyle 
örtülüdür. Güney cephesinde dikdörtgen çerçeveli ve hafif dışa taşkın kapı 
bulunmakta, iç mekânında farklı boyutlarda nişler yer almaktadır. 


Diğer yapılardan bağımsız olarak deponun güneydoğu köşesinde yer alan 
kare planlı fırın yüksek kasnaklı tromplu kubbeyle örtülmüştür. Batı 
cephesinde altı sütuna oturan beş birimli revak mevcuttur. Tuğladan sivri 
kemerli açıklıklı revak eğimli bir çatı ile örtülüdür. Fırına geçiş batı 
cephesindeki dikdörtgen çerçeveli basık kemerli kapıyla sağlanmaktadır. 
Yapının doğu cephesinde dikdörtgen açıklıklı, güney cephesinde sivri 
kemer alınlıklı ve dikdörtgen açıklıklı ikişer pencere mevcut olup dışa 
taşkın bir silme dıştan bütün cepheyi dolaşmaktadır. Ayrıca kuzey 
cephesinde üç, doğu cephesinde bir adet prizmatik gövdeli ve külâhlı baca 
vardır. İç mekânda dikdörtgen kesitli, sivri kemerli nişler, kapının yanındaki 
sivri kemerli niş içinde devşirme bir tekne ve duvarda musluk delikleri 
bulunmaktadır. Doğu duvarında büyük bir yaşmaklı ocak nişi, kuzey 
duvarının önünde iki fırının yer aldığı alt kata merdivenle inilmektedir. 
Fırının duvarlarında kemerler arasında kalan bölümlerde çiçek ve yaprak 
motiflerinden oluşan kalem işi süslemeler görülür. İmareti oluşturan bu 
yapıların vaktiyle kiremit kaplı olan kubbeleri günümüzde kurşun 
kaplamalıdır. Külliye içinde bulunması gereken derviş ve misafir odaları 
zamanımıza ulaşmamıştır. Yeni ınşa edilen caminin vaktiyle nasıl bir 
mimari şemaya sahip olduğu bilinmemektedir. 
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Ayşe Denknalbant 


ŞEYH VASFİ 


(1851-1910) 
Mutasavvıf, şair ve muallim. 


Ali Vasfi, İstanbul Fatih'te Draman'da doğdu. Babası Nakşibendiyye”ye 
bağlı Kefevi Dergâhı şeyhlerinden Mehmed Râşid Efendi'dir. İlk bilgilerini 
babasından ve Fâtih Camii'nde Hoca Mustafa Efendi'den aldı. Gelibolulu 
Hoca Tâhir Efendi'den Mesnevi ile Molla Câmi ve Hâfız divanlarını okudu. 
Tahsılını tamamlayarak 1866'da vefat eden babasının yerine Kefevi 
Dergâhı şeyhliğine getirildi. Bir yandan dergâh mensuplarına tarikat usul ve 
âdâbını öğretirken bir yandan da Fâtih Merkez Rüşdiyesi”nde kavâid-i 
Osmâniyye, Mektebi Kudât'ta kitâbet-i resmiyye, Mektebi Nüvvâb'da 
kitâbet ve inşâ dersleri verdi. Ayrıca Meclisi Meşâyıh üyeliğinde bulundu. 
Âniden vefat eden Şeyh Vasfi'nin ölümüne Şair Eşref tarafından tarih 
düşürülmüştür. Mezarı Draman Camii haziresinde babasının kabri 
yanındadır. 


Daha çok eski tarzda yazdığı şiirleriyle tanınan Şeyh Vasfi, Recâizâde 
Mahmud Ekrem'le Muallim Nâci arasındaki tartışmada Nâci'nin yanında 
yer almış, yeni edebiyat anlayışına karşı eski edebiyatı savunmuştur. 
Kendisi bir “asri edebiyyât-ı atika” cereyanı oluşturma gayretindeydi. 1895 
yılında Mekteb mecmuasında yayımlanan “Muhâdarât” başlıklı makalesi 


(nr. 7, 19 Cemâziyelevvel 1313, s. 98-105) Ahmed Midhat Efendi ile 
Mustafa Hâzım ve Müstecâbizâde İsmet arasında cereyan eden bir 
tartışmanın doğmasına sebep olmuştur. Manzumeleriyle bir kısım 
makaleleri Tercümân-ı Ahvâl ve Saâdet gazeteleriyle Maârıf, Mekteb, 
Hazine-i Fünün, İmdâdü”l-midâd, Güneş ve Mürüvvet dergilerinde 
yayımlanmıştır. Şiirlerinde daha çok aşk, tabiat ve bazı tasavvufi konular 
işlenmiştir. Muallim Nâci'ye büyük hayranlık duyan Şeyh Vasfi onun 
“Mes'üd-i Harâbâti” mahlasıyla kaleme aldığı manzumelere nazireler 
yazmış, bazı manzumelerinde “Berki” mahlasını kullanmıştır. Bir kısım 
edebiyat tarihçileri şiirlerini devrine göre sade, üslübunu selis ve açık, 


nesrini temiz ve düzgün bulmuşlardır. Şeyh Vasfi, Muallim Nâcı ile birlikte 
neşrettikleri Şöyle Böyle adlı eserin önsözünde Osmanlı şiiri hakkındaki 
görüşlerine genişçe yer vermiştir. Arap edebiyatını ve İran şiirini 
bilmeyenlerin iyi bir şair olamayacağını söyleyen Şeyh Vasfi'nin bazı 
manzumeleri Müstecâbizâde İsmet Bey, Cenab Şahabeddin ve Hüseyin 
Siret tarafından beğenilmiş ve taklit edilmiştir. Tanzimat'tan sonraki 
yıllarda daha çok Batılı şair ve yazarlardan yapılan tercümelere karşılık 
Şeyh Vasfi, Evhadüddin-i Enveri, Feridüddin Attâr ve Molla Câmi gibi Fars 
edebiyatının önde gelen şairlerinden çeviriler yapmıştır. Yazdığı sarf ve 
nahiv kitapları uzun süre mekteplerde okutulmuştur. 


Eserleri. Cezebât (İstanbul 1302, bütün manzumeleri bu kitapta bir araya 
getirilmiştir); Şöyle Böyle (İstanbul 1302, Muallim Nâci'nin Mes'üd-i 
Harâbâti takma adıyla karşılıklı mektupları); Hikemât-ı İslâmiyye (İstanbul 
1304, Sa'di-i Şirâzi'den tercüme edilmiş manzum ve mensur hikâyeler); 
Reyâhin (İstanbul 1305, Mesnevi ile Bostân”dan tercüme edilmiş 
hikâyeler); Feyz-âbâd (İstanbul 1308, büyük İslâm ediplerinin hayat 
hikâyeleriyle bazı manzum eserlerinden tercümeler); Bârika (İstanbul 1308, 
Yavuz Sultan Selim'in Farsça şiirlerinin bir kısmının tercümesi); Münşeât-ı 
Şeyh Vasfi (İstanbul 1316); Muhâdarât (İstanbul 1318, Ahmed Midhat 
Efendi ve diğerleriyle yaptığı tartışmalara ait yazı dizisinin genişletilmiş 
şekli). Şeyh Vasfi'nin Neşâti'nin Hilye-i Enbiyâ adlı eserinin ilk neşrine 
(İstanbul 1312) yazdığı bir önsöz bulunmaktadır. Ayrıca çeşitli okullarda 
verdiği kitâbet, inşâ ve lisân-ı Osmâni dersleriyle ilgili notlarını Levâmı' 
(İstanbul 1307), Bedâyi* (İstanbul 1310), Sevâti* (İstanbul 1311), Metâli* 
(İstanbul 1314), Nahv-i Osmâni (İstanbul 1314; 4. bs. 1316) ve Küçük Sarf- 
ı Osmâni (İstanbul 1326) adlarıyla yayımlamıştır. 
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Mustafa Özsarı 


ŞEYH VEFÂ EFENDİ 


(bk. MUSLİHUDDİN MUSTAFA). 


ŞEYH VEFÂ KÜLLİYESİ 


İstanbul?da XV. yüzyılın ikinci yarısında inşa edilen külliye. 


İstanbul'un bir semtine adını vermiş olan Şeyh Muslihuddin Mustafa 
İbnülvefâ'ya (6. 896/1491) ait külliye cami/tevhidhâne, medrese, hankah, 
çifte hamam, imaret, tabhâne, kütüphane, çeşme ve türbeden meydana 
gelmiştir. Cami ve çifte hamam Fâtih Sultan Mehmed tarafından 
Muslihuddin Mustafa Efendi adına yaptırılmıştır. Fâtih vakfiyesinde ismi 
geçmeyen medresenin 11. Bayezid zamanında inşa edildiği düşünülmektedir. 
Cami ve hamam tamamen yıkılmış olup cami betonarme olarak 1990'lı 
yıllarda yeniden inşa edilmiştir. Cami önündeki hücre, türbe ve medresenin 
bir kısım duvarları ile çeşme günümüze ulaşmıştır. Şeyh Vefâ Camii'nin 
Bizans dönemine ait bir kiliseden çevrilme olduğu yolunda asılsız iddialar 
bulunmakla birlikte ilk caminin Fâtih Sultan Mehmed tarafından 
yaptırıldığı anlaşılmaktadır. Fâtih vakfiyesinde cami Vefâzâde Camii diye 
belirtilmiştir. 


Külliyenin merkezindeki caminin yanına 1481-1490 yılları arasında 
medrese, mutfak ve kütüphane gibi bazı mekânlar eklenerek burası geniş bir 
külliye haline getirilmiştir. 1491'de Şeyh Vefâ'nın ölümü üzerine türbe 
yaptırılmış ve daha sonra etrafında bir hazire oluşmuştur. Güneyde mihraba 
bitişik bir hücre, güneybatıda Şeyh Vefâ Türbesi, kuzeyde muhtemelen “U” 
şeklinde cami ile ortak avlulu medrese ve hankah yer almakta, müstakil bir 
kütüphane binasının bulunup bulunmadığı konusunda bir bilgiye 
ulaşılamamaktadır. Vakfiyelerde değişik bilim dallarıyla ilgili 381 kitabın 
kayıtlı olduğu, daha sonra yapılan bağışlarla zenginleşen bir kütüphaneden 
söz edilmektedir (bk. ŞEYH VEFÂ KÜTÜPHANESİ). Burada ayrıca bir 
şeyh konağının bulunması beklenir ki kaynaklarda böyle bir yapıya 
rastlanmamıştır. Külliyenin çifte hamamının caminin batısında yer aldığı 
bilinmektedir. 


İlk yapılışına “Câmi-i Hâkâniyye” terkibinin tarih düşürüldüğü (881/1476) 
caminin 1171 (1757) yılında tamir gördüğü mevcut kitâbeden 
anlaşılmaktadır. Yapı 27 x 17 m. ölçülerinde enlemesine gelişen bir plana 


sahiptir. Girişte beş gözlü bir revak, kıble yönünde mihrap sofası ve 
buradan girilen bir hücre yer almaktadır. Bir sıra taş ve iki sıra tuğla ile 
almaşık olarak inşa edilen yapının üstü, sekizgen kasnak üzerine 11 m. 
çapında bir kubbe ve iki yanda yarım kubbelerle örtülüdür. Girişi harimden 
olan minare caminin kuzeybatı köşesinde bulunmaktadır. İçeride cümle 
kapısının önünde bir fevkani mahfil vardır. Plan itibariyle eski Eyüp Sultan 
Camii'nden etkilendiği anlaşılan yapı, yıkılmaya yüz tuttuğu gerekçesiyle 
XX. yüzyılın başlarında yeniden inşa edilmek üzere yıktırılmış, 1. Dünya 
Savaşı'nın araya girmesiyle de bu 


ınşaat gerçekleştirilememiştir. 1990-1994 yıllarında eldeki planlara uygun 
biçimde yeniden inşa edilmekle birlikte plana yansımayan yükseltiler ve 
örtü sistemi hakkında bazı soru işaretleri kalmıştır. Caminin ilk yapıldığında 
harimin her iki yanında üstü ikişer küçük kubbe ile örtülü tabhâne 
odalarının yer almış olması muhtemeldir. 


Cami önünde 4,10 x 3,50-3,70 cm. ölçülerinde, girişi mihraptan verilen, 
üstü tonozla örtülü bir hücre yer almaktadır. Çılehâne olduğu ileri sürülen 
bu hücrenin geçirdiği tamirler neticesinde önemli ölçüde değişikliğe 
uğradığı belli olmaktadır. Bugün yalnızca iki penceresi kalan karanlık 
hücrenin duvar örgüsü incelendiğinde doğu ve batı cephelerinde alt sırada 
ikişer, güney cephesinde ikisi altta, biri üstte olmak üzere toplam yedi 
penceresinin bulunduğu anlaşılmaktadır. Küçük bir hücreye bu kadar çok 
pencerenin açılması bilinen çilehâne tasavvuruna aykırı görünmektedir. Bu 
hücrenin çilehâne değil şeyh odası, itikâf odası veya kütüphane olduğu 
düşünülebilir. 


TI. Bayezid zamanında inşa edilen medreseden günümüze yapının sadece 
batı ve kuzey duvarları ulaşabilmiştir. Kalıntılardan anlaşıldığına göre, yan 
yana sıralanmış birbirine eşit büyüklükteki odaların “U” biçiminde cami 
önünde konumlanmasıyla ortak bir iç avlu meydana getirilmiştir. Baş odası 
bulunmayan medresede caminin ibadet zamanları dışında dershane şeklinde 
kullanıldığı ileri sürülmektedir. Medresenin doğu kanadı tamamen ortadan 
kalkmıştır. Batı kanadının bitiminde, üzerinde ta'miyeli ebced hesabıyla 
1197 (1783) yılını veren kitâbeye sahip bir kapı yer almaktadır. Kitâbede 
burada daha önce mevcut olan hankahın odalarının yandığı ve |. 
Abdülhamid'in emriyle tekrar ihya edildiği belirtilmektedir. 


Fâtıh vakfiyesinde bir çifte hamamın varlığından söz edilir. Fakat bu 
yapıdan günümüze hiçbir eser kalmadığı gibi kaynaklarda da yeterli bilgiye 
rastlanmamaktadır. 1815 tarihli bir suyolu haritasında Şeyh Vefâ 
Medresesi'nin önünden geçen Dârülhadis sokağı ile Kâtipçelebi caddesinin 
kesiştiği köşede iki kubbeli bir yapı görülmektedir. Bu yapı vakfiyede adı 
geçen çifte hamam olmalıdır. Nitekim Evliya Çelebi, Seyahatnâme'sinde 
fetihten sonra İstanbul?da Osmanlılar tarafından yapılan üçüncü hamamın 
Vefâ Hamamı olduğunu söyler. 


Türbe etrafında gelişen hazire külliyenin güneyinde camiyi üç yönde 
sarmıştır. Hazirede yaklaşık 470 kabir tesbit edilmiş, kabir taşlarından 
yalnızca biri Zeyniyye tarikatıyla ilişkilendirilmiştir. Şeyh Vefâ'nın 
Zeyniyye tarikatına mensup olmasına rağmen hazirede başka Zeyni mezar 
taşına rastlanmamasının sebebi henüz bilinmemektedir. Şeyh Vefâ'nın 
türbesi caminin güneyinde Vefa caddesine açılan kapının yanında yer 
almakta ve Farsça kitâbesinden 896 (1491) yılında inşa edildiği 
anlaşılmaktadır. Bir sıra kesme taş ve üç sıra tuğla ile almaşık olarak 
yapılan türbe kare planlı olup 8,30 x 8,35-40 cm. ölçülerindedir. Türbede 
biri Şeyh Vefâ'ya ait beş sanduka yer almaktadır. Kaynaklarda Şeyh 
Vefâ'nın bir erkek evlâdının olduğundan söz edilmemekte, fakat 
Âşıkpaşa(zâde) Türbesi'nde medfun bir oğlundan Evliya Çelebi 
Seyahatnâme'sinde bahsetmektedir. 


Hazirede bulunup gözden kaçan yapılardan biri Lala Paşalar Türbesi'dir. 
Batıdaki hazirede yer alan bu türbede Lala Mehmed Paşa (6. 1004/1595) ile 
Lala Ramazan Paşa (6. 1013/1604) medfundur; türbede yatan üçüncü 
kişinin taşı onarımlar sırasında karıştırılmıştır. Üçüncü kabrin baş taşı 
Mustafa b. İbrâhim”e, ayak taşı III. Mehmed'in dadısı Halime Hatun'a 
aittir. Türbe Pervititch sigorta haritasında altı sütunlu olarak gösterilmiştir. 
Türbenin üst örtüsü hakkında bilgi yoktur. Ancak dört sütun üzerine oturan 
kubbeli bir yapı olduğu mezarlıkta bulunan sütunlar ve baklava dilimli 
sütun başlıklarından anlaşılmaktadır. 4,60 x 4,60 cm. ölçülerinde kurulan 
türbenin bugün yalnızca üç yönde üzerine sütunların oturtulduğu temel 
kaidesi ve doğu cephesinde yukarıya doğru daralan sekiz köşeli iki mermer 
sütun ayakta kalmıştır. Türbenin hariminde 3,37 x 2,60 cm. ölçülerinde üstü 
açık, içerisinde üç dört kişinin medfun olduğu sofa şeklinde geniş bir taş 


sanduka yer almaktadır. 


Kaynaklarda Şeyh Vefâ Külliyesi'nin bir çeşmesinden söz edilmekte, fakat 
çeşmenin yapısı hakkında bilgi verilmemektedir. Vefâtürbesi sokağının 
Kâtipçelebi caddesi çıkışındaki Vefa Meydanı'nda birbirine oldukça yakın, 
biri hazneli, diğeri tek cepheli iki çeşme vardır. Üzerinde kitâbesi 
bulunmayan hazneli meydan çeşmesinin Şeyh Vefâ Çeşmesi olduğu eski 
haritalardan anlaşılmaktadır. Pervititch sigorta haritasında açıkça görülen bu 
çeşmenin haznesinin doğu ve güney köşesi sakalara mahsus iki yönlü bir 
çatal çeşme şeklinde tertip edilmiştir. Burası günümüzde metro 
çalışmalarından dolayı toprak altında kalmıştır. 


Şeyh Vefâ Külliyesi bir tarikat külliyesi olduğu halde burada tarikat 
faaliyetleriyle doğrudan alâkalı olmayan çifte hamam, medrese ve 
kütüphane gibi unsurların bulunması külliyeyi diğer tarikat yapılarından 
ayırmaktadır. Yapı özellikle tekke-medrese ilişkisini göstermesi bakımından 
önem taşımaktadır. 
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Aziz Doğanay 


ŞEYH VEFÂ KÜTÜPHANESİ 


Şeyh Vefâ (6. 896/1491) tarafından İstanbul'da kendi adıyla anılan semtte 
kurulan kütüphane. 


Fâtıh Sultan Mehmed devri meşâyihinden Şeyh Vefâ diye tanınan âlim ve 
şair Muslihuddin Mustafa için inşa edilen külliyede bir de kütüphane 
bulunduğu İstanbul Vakıfları Tahrir Defteri”ndeki 919 Recebine ait (Eylül 
1513) bir vakıf kaydından anlaşılmakta, ancak bu kayda esas olan 
vakfiyenin II. Bayezid devrinde düzenlenmiş olması kütüphanenin ne 
zaman kurulduğunu tesbitte güçlük çıkarmaktaydı. Bu kayda göre zâviyede 
ciltli, ciltsiz kitaplar bulunmakta ve bu kitapların muhafazasıyla görevli 
hâfız-ı kütübe de günlük | akçe ücret verilmekteydi. İstanbul Şer*i 
Sicilleri?ndeki bir başka belge bu konudaki tereddütleri giderdiği gibi 
kütüphane hakkındaki bilgileri de zenginleştirmektedir. Nitekim Il. Bayezid 
döneminde vakıfları teftişe memur edilen Mevlânâ Alâeddin'in hazırladığı 
Arapça bir hüccete göre Şeyh Vefâ vakıflarının tasdikli bir vakfiyesi 
bulunmadığından, vakfın durumunun belirlenip işler hale getirilmesi için 
padişahın emriyle Mevlânâ Alâeddin vakıf mahalline gidip şahitlerle vakıf 
mütevellisi Müsâ b. Ahmed ve kâtib Mehmed b. İsâ huzurunda vakfın 
durumunu tesbit ederek Receb 890 (Temmuz 1485) tarihli hücceti 
hazırlamıştır. Bu belgede zâviye kütüphanesinde mevcut 381 kitabın Şeyh 
Vefâ tarafından vakfedildiği, ayrıca çeşitli ilimlere ait kitapların adlarının 
Rumeli kazaskerinin tasdik ettiği bir defterde yazılı olduğu bildirilmektedir. 
Bunlar, otuz üç adet mükemmel ciltli Kur'ân-ı Kerim, küçük boyda 
mükemmel ciltlenmiş otuz Kur'an cüzü, ciltli ve ciltsiz olmak üzere tefsir, 
kavâid-ı Kur'ân ve tecvide dair elli dokuz, ehâdis-i nebeviyyeye dair elli, 
usül-i fıkha dair on iki, fürü-ı fıkha dair otuz beş, ilm-i meşâyihe dair 100, 
ılm-i meâni ve ilm-i nahivden dokuzar, ilm-i sarftan üç, tıp ve lugat 
ilimlerinden on dörder, ilm-i hikmetten yedi, ilm-i kelâmdan beş, ilm-i 
mantık ve hilâftan üç, ilm-i hey'etten yedi ve Türkçe, Farsça yirmi bir adet 
kitaptır. 


Şeyh Vefâ vakfiyesinde ödünç vermeyle ilgili olarak okuyucular üst tabaka, 
orta tabaka ve alt tabaka diye üçe ayrılmış, kitapların üst tabakaya mensup 


emin ve mutemet kimselere rehinsiz, diğerlerine rehin ve sağlam bir kefil 
karşılığında verilmesi şart koşulmuştur. Vakfiyede ayrıca ödünç kitap 
verilecek her üç sınıf okuyucunun İstanbul halkından olması gerektiği 
belirtilmiştir. 2 Safer 980 (14 Haziran 1572) tarihli bir kayıtta tekkeye 
yapılan bağışlardan hâfız-ı kütübe | akçe yevmiye verileceği 
bildirilmektedir (BA, KK, nr. 67, s. 110, hk. 1). XVI. yüzyılın sonlarına ait 
bir başka vakıf tahririnden Şeyh Vefâ Zâviyesi'nde bu kitapların hâlâ 
mevcut olduğu ve günlük | akçe ücretli bir hâfız-ı kütübün bulunduğu 
anlaşılmaktadır (BA, Tapu Defteri, vr. 670, s. 450). Evliya Çelebi X VT. 
yüzyılın sonlarına doğru kütüphanenin hizmet verdiğini, Kâtıbzâde 
Zeynelâbidin adlı bir şahsın kitaplarını kütüphaneye vakfettiğini 
belirtmektedir. 


Şeyh Vefâ Kütüphanesi”'ndeki kitaplarının sonraki asırlarda ne olduğu 
bilinmemektedir. Devr-i Hamidi katalogları arasında bu kütüphanenin 
katalogu bulunmadığı gibi İstanbul kütüphaneleri müfettişlerinden Mahmud 
Bey'in 1907'de yazdığı bir raporda şehirdeki on iki kütüphanenin kapalı 
olduğu ve bunlara ait bazı kitapların pazarda satıldığının ihbar edildiği 
yazılmakta, bunlar arasında Şeyh Vefâ Kütüphanesi de sayılmaktadır (BA, 
ME. KTV. Dosya 3, nr. 22). Muhtemelen evkâf-ı mülhakkadan olduğu için 
bu koleksiyon tekkelerin kapanmasından sonra dağılmıştır. Ancak 
Abdülkadir Erdoğan, Köprülü Kütüphanesi'nde (nr. 27) Şeyh Vefâ'nın 
“mihr ü vefâ” ibareli vakıf mührünü taşıyan bir kitabını tesbit ettiği gibi 
aynı mührü taşıyan diğer bir eser de Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Şehid 
Ali Paşa, nr. 140) bulunmaktadır (Kut - Bayraktar, s. 230). 
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İsmail E. Erünsal 


ŞEYH VEFÂ er-RİFÂİ 


(EB eli ş öl) 


Ebü”l-Vefâ Muhammed b. Muhammed b. Ömer er-Rifâi el-Halebi (6. 
1264/1848) 


Suriyeli süfi ve şair. 


1179'da (1765-66) Halep'te doğdu ve orada yaşadı. Ebül-Vefâ, Vefâ/Vefâi 
lakaplarıyla tanınır. Bazı yazma eserlerinin kapağında ismi “seyyid” 
unvanıyla birlikte kaydedildiği belirtilmekteyse de (Zirikli, VII, 73; el- 
Kâmüsü”l-İslâmi, Il, 553), kaynaklarda seyyidliğine dair bilgi 
bulunmamaktadır. Çocukluğunda Şeyh İsmâil Keyyâli'nin teşvikiyle ilim 
tahsiline başladı. Başta babası olmak üzere Rızâiyye Medresesi müderrisi 
Şeyh Mustafa Gürâni, Şeyh Hasan, Şeyh Kâsım b. Ali el-Mağrıbi, Şeyh 
Muhammed ed-Dımaşkı gibi âlimlerin öğrencisi oldu. Halep Emevi Camii 
müderrisi Şeyh İsmâil el-Mevâhibi”den gramer, belâgat, akaid, fıkıh ve 
tefsir okuyarak icâzet aldı. Rifâi-Sayyâdi tarikatı şeyhi olan babasıyla 
birlikte 1194 (1780) yılında Halep'e gelen Rifâi şeyhi Muhammed Türâb 


el-Evkâti”yi ziyaret ettiği sırada şeyhin dikkatini çekti ve iltifatına mazhar 
oldu. Şeyh Evkâti'ye intisap ederek beş yıl hizmetinde bulundu, onun 
Seffâhiye mahallesinde açtığı tekkede zikirlere katıldı. 1199'da (1785) 
seyrü sülükünü tamamlayıp hilâfet alınca şeyhi tekkenin postnişinliğini 
kendisine bıraktı. Şeyh Vefâ'nın ayrıca babasından Rifâiyye ve Şâzeliyye 
hilâfeti aldığı belirtilmektedir. Bazı kitaplarında adının Rifâi ve Şâzeli 
yanında Halveti ve Nakşibendi nisbeleriyle de kaydedilmesi bu tarikatlara 
intisap ettiğini göstermektedir. Onun ayrıca Kadiriyye tarikatıyla irtibatlı 
olduğu anlaşılmaktadır (Kustâki el-Hımsi, s. 77). 


Şeyh Vefâ, Halep'te muhtemelen babasının şeyhi Seyyid Hayrullah es- 
Sayyâdi'den dolayı Mescidi Hayrullah adını alan ve halk arasında Rifâiyye 
Zâviyesi diye meşhur olan tekkede babasıyla birlikte Rifâi zikrinin yanı sıra 
Şâzeli zikri de yaptı ve babası yaşlanınca tekkenin şeyhliğini üstlendi. 


Merkez olarak kullandığı bu tekkenin yanı sıra Halep'te ona bağlı dört 
tekke daha vardı. Bunlardan Muhammed Türâb el-Evkâti'nin tekkesi 
1242'de (1826-27) Halep Valisi Ali Rızâ Paşa tarafından tamır ettirildi. 
Şeyhin müridi olan vali buraya iki ev ile Hânülharir sokağında bir dükkânı 
vakfetti. Ali Rızâ Paşa, Bağdat valiliği sırasında 1837 yılında Şeyh Vefâ'yı 
Bağdat'a davet etti. Şeyh Vefâ, oğlu Muhammed Bahâeddin ile gittiği 
Bağdat'ta vali tarafından ağırlandı. Ahmed er-Rifâi ve Abdülkâdir-i Geylâni 
başta olmak üzere meşâyıihin kabirlerini ziyaret etti. Onun Bağdat'a gelişi 
dolayısıyla şair Abdülhamid el-Ömeri'nin yazdığı kasidenin bazı beyitlerini 
ve şeyhin valiyi hizmetlerinden dolayı öven şiirinin bazı bölümlerini 
Kustâki el-Hımsi eserinde kaydetmiştir (a.g.e., s. 76, 78). Tasarrufunda 
bulunan tekkelerden biriyle ilgili problemi halletmek için İstanbul'a giden 
Şeyh Vefâ tekkenin kendi tasarrufu altında olduğuna dair bir beratla geri 
döndü. Onun daha önce de İstanbul'a gittiği anlaşılmaktadır. 


Şeyh Vefâ, Rebiülevvel 1264'te (Şubat 1848) Halep'te vefat etti. Kabri 
Halep'te Türbetüssâlihin?'de Makâm-ı İbrâhim'in doğu tarafındaki duvarın 
yanındadır. Ebü'l-Hüdâ es-Sayyâdi onun 1270 (1854) yılı civarında yetmiş 
yaşına yaklaştığı sırada öldüğünü söylüyorsa da (Kılâdetü”l-cevâhir, s. 426- 
4277) bu bilgi diğer kaynaklarda yer almamaktadır. Said el-Kudsi'nin Şeyh 
Vefâ hakkında yazdığı mersiyesinin yirmi dokuz beytini Râgıb et-Tabbâh 
kaydetmiştir (İ“lâmü'n-nübelâ?, VII, 289-290). Güzel sesi ve güzel 
kıraatiyle Kur'ân-ı Kerim'i çok etkili bir şekilde okuduğu için halk arasında 
“zinet” vasfıyla anılan Şeyh Vefâ'nın aynı zamanda iyi bir şair, hatip ve 
müsikişinas olduğu belirtilmektedir. Bazı manzumeleri kendisinin yönettiği 
zikir halkalarında, vefatından sonra diğer Halep zâviyelerinde zikirler 
sırasında ve mevlidlerde okunmuştur. Çağdaşlarından Seyyid Mustafa ile 
Muhammed el-Miri onun hakkında methiyeler yazmıştır. Şeyh Vefâ'dan 
sonra yerine oğlu Şeyh Muhammed Bahâeddin geçmiş, babasından 
Rifâiyye icâzeti alarak irşad faaliyetini sürdüren Muhammed Bahâeddin, 
Halep Hanefi müftülüğü görevinde bulunmuştur. 


Eserleri. 1. Risâle fi esmâ”1”'I-evliyâ '1”I-medfünin fi Haleb. Halep'te kabri 
bulunan nebi, şehid, âlim ve velileri anlatan eser 756 beyit ve altı mensur 
satırdan oluşmaktadır. Müellif eserin mukaddimesinde, soğuk humma 
hastalığına yakalanınca Allah katında velilerin şefaatiyle şifa bulacağı 
ümidiyle eseri kaleme almaya başladığını, tamamladıktan sonra da 


iyileştiğini söyler. Tütel (İs) el-Yesüi eseri üç nüshasını karşılaştırarak 
neşretmiş (el-Meşrik, XXXVILI (1940), s. 335-413), Abdurrahman b. 
Hüseyin el-Üveysi el-Halebi, Nuh-be min a“lâmi Halebi?ş-şehbâ? min 
enbiyâ” ve ulemâ? ve evliyâ” adıyla şerhetmiştir (Halep 2003). Eserin Şeyh 
Muhammed es-Sâbüni tarafından yapılan zeylinde Şeyh Vefâ'dan başlamak 
üzere 1264-1316 (1848-1899) yılları arasında Türbetüssâlıhin'e gömülen 
şahıslar yer almaktadır (M. Râgıb et-Tabbâh, VTI, 288). 2. Tat-rizü'l-bürde 
ve tatridü ş-şidde. Büsiri'nin Kaşidetü”l-bürde'sinin tahmisi olup bir 
bölümünü Râgıb et-Tabbâh kaydetmiştir (a.g.e., VII, 282-264). 3. Esmâ'ü 
ehli Bedr. Eserde bazı sahâbenin biyografisine de yer verilmiştir (a.g.e., 
VII, 289). 4. Divânü hutab. Şeyh Vefâ'nın Halep Emevi Camii'nde 
okuduğu hutbeleri ihtiva etmektedir (Kustâki el-Hımsi, s. 80). 5. el- 
Fuşülü'l-vefiyye fi's-sâdeti'ş-şüfiyye. Tasavvuf ricâlinin anlatıldığı eser bir 
mukaddime ile on babdan oluşur (M. Râgıb et-Tabbâh, VII, 288). 6. 
Mevlid. Bu manzum eser basılmıştır (a.g.e., a.y.). Müellifin ayrıca beş 
mensur mevlidi bulunmaktadır (a.g.e., VII, 288-289). 


Şiirlerini bir divanda topladığı belirtilen Şeyh Vefâ'ya nisbet edilen diğer 
eserler şunlardır: Risâle fi”'l-cevâmı' ve'I-medâris ve't-tekâyâ elleti fi 
Haleb, Risâle fi havâşşı'l-esmâ ”1's-Sühreverdiyye, Risâle fıkhiyye fi 
erkâni'd-dini'l-hamse, Mecmü'u fevâ”id, el-Kaşidetü'l-hecâ iyye, eş- 
Savâfıhu'r-râfiye fil-fevâtihi'l-kâfıye, Risâle fi bahsi sücüdi”i-kalb, 
Şerhu”l-Celcelütiyye ve beyânü havâş-şihâ, Risâle fi havâşşı dâ tireti seyyidi 
Ebil-Hasen eş-Şâzeli, Risâletü istiğâse, Kaşide istiğâsiyye, Risâle fi 
havâşşı harfil-kâf (a.g.e., a.y.), Risâletü hatbi nikâh, Risâletü şıyağı”ş- 
şalavât “ale'n-nebi (Kustâki el-Hımsi, s. 80). 
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Reşat Öngören 


ŞEYH YAVSİ 


(6. 920/1514) 
Bayrami-Şemsi şeyhi, Şeyhülislâm Ebüssuüd Efendi'nin babası. 


Çorum'un İskilip ilçesine bağlı Bağözü mevkiindeki İmâd (Direklibel) 
köyünde doğdu. Asıl adı Muhyiddin Muhammed'dir. İmâdi nisbesinden 
dolayı Diyarbekirli (Amidi) ve Kürt asıllı olduğuna dair rivayetler doğru 
değildir. Yavsi lakabı kendisine, Bursalı Mehmed Tâhir'in bizzat İskilip 
halkından duyup naklettiğine göre ilme kene (yavsı) gibi yapışmasından 
dolayı 11. Bayezid tarafından verilmiştir (Osmanlı Müellifleri, I, 198). Soyu 
Mâverâünnehir'den Anadolu'ya göç eden bir aileye dayanır (şeceresi için 
bk. Müstakimzâde Süleyman Sâdeddin, Mecelletü'n-nişâb, s. 443). Dedesi 
Muhammed Efendi, Semerkant Valisi Uluğ Bey'in doğancıbaşısı idi. Babası 
Mustafa Efendi, kardeşleri Ali Kuşçu ve Abdünnebi ile birlikte hâmileri 
Uluğ Bey'in öldürülmesinden (853/1449) sonra Semerkant”ı terkedip 
Anadolu'ya gelmiş, Mustafa Efendi İskilip'te Zeyniyye tarikatı şeyhliği 
yapmış ve burada vefat etmiştir. Kabri Şeyh Yavsi Camii bitişiğindedir 
(Arıncı, sy. 18 (1940), s. 535). 


Şeyh Yavsi ılk eğitimini amcası Alı Kuşçu (Taşköprizâde, s. 342) ve 
Alâeddin Alı Tüsi'den (Mecdi, s. 349) aldı. Kaynaklarda hangi tarikata 
mensup olduğu belirtilmeyen 


Muslihuddin-i Kocevi adlı bir şeyhten tasavvuf öğrenimi gördü, tefsir 
dersleri okudu. Ardından Akşemseddin'in halifesi İbrâhim Tennüri”ye 
intisap edip hilâfet aldıktan sonra İskilip'te irşad faaliyetinde bulundu 
(Taşköprizâde, s. 342-343). Ancak onun İbrâhim Tennüri ile ilişkisine dair 
kaynaklarda fazla bilgi bulunmamaktadır. Bununla birlikte Bayramiliğe 
mahsus bir kisve ile dolaştığı, bu kisveyi Şeyh Muhyiddin Hakim Çelebi'ye 
giydirdiği rivayet edilir (Atâi, s. 345). Bazı son dönem araştırmalarında 
babasının vefatından sonra İskilip'te Zeyni şeyhliği yaptığı ileri 
sürülmekteyse de (Arıncı, sy. 18 (1940), s. 536) kaynaklarda böyle bir bilgi 
yer almamaktadır. Şeyh Yavsi Risâle-i Ahvâl-ı Sülük adlı eserinin sonunda 


adını belirtmediği bir tarikatın âdâbı üzere yedi yıl riyâzet yapıp uzlete 
çekildiğini, hilâfete nâil olduğunu, ancak müntesiplerinin bazı konularda 
hal ve mârifet sahibi olmamasından dolayı bu tarikattan ayrıldığını 
söylemektedir. 


Taşköprizâde, Şeyh Yavsi'nin 885”te (1480) İskilip'ten hacca giderken 
Amasya'da sancak beyliği yapan II. Bayezid ile görüştüğünü, bu görüşme 
esnasında, “Hicaz dönüşünde sizi saltanat tahtında oturur halde buluruz” 
diyerek onu padişahlıkla müjdelediğini aktarır (eş-Şekâ 'ik, s. 343). Bir yıl 
sonra tahta çıkan 11. Bayezid, Yavsi”ye beslediği muhabbetten dolayı onu 
İstanbul'a çağırdı ve kendisine bir tekke (Yavsi Baba Tekkesi) inşa ettirdi 
(bu tekke daha sonra Abdülmecid Sivâsi”'nin burada şeyhlik yapmasından 
dolayı Sivâsi Tekkesi adıyla tanınmıştır). Ebüssuüd Efendi babasının bu 
tekkedeki meşihatı döneminde dünyaya gelmiştir. II. Bayezid ile yakın 
ilişkisi sebebiyle “hünkâr şeyhi” lakabıyla anılan Yavsi Efendi adına 
padişah tarafından İstanbul ve İskilip'te vakıflar tahsis edilmiştir (İskilip 
vakfiyesi hakkında bk. Arıncı, sy. 18 (1940), s. 536-537; Kılcı, sy. 5 (1983), 
s. 47-48). Şeyh Yavsi'nin devlet yetkilileri nezdindeki itibarlı konumunu 
kullanarak tasarruflarda bulunmadığı, halifelerinden Müeyyedzâde 
Abdürrahim Efendi'nin kardeşi Abdurrahman Efendi'nin Rumeli 
kazaskerliği görevinden azledilmesi üzerine göreve iadesi için duada 
bulunmak ve göreve döneceğini müjdelemekle yetindiği ve Abdurrahman 
Efendi'nin Yavuz Sultan Selim devrinde yeniden aynı göreve getirildiği 
rivayet edilir (Hoca Sâdeddin, V, 255-256). 


Hüseyin Vassâf, Yavsi'nin Edirne Şeyh Şücâ Zâviyesi'nde uzun müddet 
şeyhlik yaptığını söylemektedir (Sefine-i Evliyâ, II, 466). Atâf'nin 
naklettiğine göre Yavsi, 1499 yılı civarında Edirne'ye gelmiş, İnebahtı 
Seferi'nden dönen II. Bayezid ile görüşmüş, bir süre burada kalarak 
Cerrahzâde Alâeddin Efendi'ye hilâfet vermiştir. TI. Murad'ın emriyle 
Somuncu Baba'nın halifelerinden Şücâüddin Karamâni için inşa edilen 
Şeyh Şücâ Dergâhı'nda bir müddet irşad faaliyetinde bulunan Yavsi Efendi 
ıle bu dergâh Bayramiliğin Tennüriyye koluna intikal etmiştir. Edirne 
tarihçisi Ahmed Bâdi'ye göre Yavsi Efendi, Edirne'den memleketi İskilip?e 
döndüğünde halifesi Serezli (Sirozi) Muslihuddin Edirne'ye gelerek burada 
ikamet etmiştir (Şimşek, s. 240). TI. Bayezid devrinin sonuna (1512) kadar 
İstanbul?daki tekkesinde faaliyet gösteren Şeyh Yavsi daha sonra memleketi 


İskilip?e dönüp burada açtığı tekkede irşad faaliyetini sürdürürken vefat etti. 
Türbesi İskilip'te kendi adıyla anılan caminin bitişiğindedir. Türbesinin 
Kayseri'de ve İstanbul Yavuz Sultan Selim Camii avlusunda olduğuna dair 
rivayetler doğru değildir. 


Şeyh Yavsi amcası Ali Kuşçu'nun kızı Sultan Hatun ile (Mecdi'ye göre 
diğer amcası Abdünnebi'nin kızı ile) (Şekâik Tercümesi, s. 351) evlenmiş, 
bu evlilikten iki kızı ve dört oğlu (Ebüssuüd, Nasrullah, Mehmed, 
Abdülfettah) dünyaya gelmiştir. Rukıye adlı kızını Anadolu'da faaliyet 
gösteren ilk Halveti şeyhlerinden Habib Karamâni ile evlendirmiş, Habib 
Karamâni kayınpederiyle aralarında çıkan anlaşmazlık üzerine İskilip'ten 
ayrılıp Amasya'ya yerleşmiştir. Lâmii Çelebi bu anlaşmazlığın “dervişlik 
kuvvetiyle” halledildiğini söyler, ancak anlaşmazlığın sebebi konusunda 
bilgi vermez. Şeyh Yavsi'nin vakfını “evlâdiyelik” kurduğu, Habib 
Karamâni'nin ise “erbâbiye” olarak kurmasını istemesi yüzünden aralarının 
açıldığı rivayet edilir. Yavsi'nin diğer kızı halifesi Müeyyedzâde 
Abdürrahim ile evlenmiştir. Yavsi'nin oğullarından Şeyh Nasrullah (6. 
974/1566) babasının ölümünden sonra İskilip'teki tekkede şeyhlik yapmış, 
ardından İstanbul”daki tekkenin postnişinliğini üstlenmiştir. Bu tekkenin 
altıncı postnişini olan Şeyh Nasrullah'ın kabri kardeşi Ebüssuüd Efendi'nin 
Eyüp'teki mezarının yanındadır. Şeyh Yavsi'nin diğer oğlu Yavsizâde 
Mehmed Efendi (6. 1017/1608) dönemin ünlü Halveti şeyhi Nüreddinzâ- 
de'ye intisap ederek hilâfet almış, Üsküdar Atik Vâlide Dârülhadisi”nde 
muhaddislik ve camisinde vâizlik yapmıştır. Üsküdar Atik Vâlide Camii 
mihrabı önünde medfundur (Hüseyin Vassâf, III, 346). Şeyh Yavsi'nin 
Ebüssuüd'dan gelen nesli daha çok ilmiye mesleğine intisap etmiştir (İA, 
IV, 98). 


Bayramiyye-i Şemsiyye'nin Tennüriyye kolunu İstanbul, İskilip ve 
Edirne'de devam ettiren Şeyh Yavsi Muslihuddin Sirozi, Müeyyedzâde 
Abdürrahim (Hacı Efendi, Hacı Çelebi), Cerrahzâde Alâeddin Efendi ve 
Bahâeddinzâde Muhyiddin Mehmed Efendi adlı dört halife yetiştirmiştir. 
Şeyhinin vefatının ardından Yavsi Baba Tekkesi'nde onun görevini 
sürdüren Muhyiddin Sirozi'nin kabri Eyüp civarındadır (Taşköprizâde, s. 
354; Mecdi, s. 351). Muslihuddin Sirozi'nin ardından Yavsi Baba 
Dergâhı'na postnişin olan Müeyyedzâde Abdürrahim tasavvuf yoluna 
girmeden önce Sinan Paşa ve Hocazâde gibi meşhur âlimlerden ilim tahsıl 


etmiş, Kanüni Sultan Süleyman devrinin başından itibaren on sekiz yıl 
müddetle irşad hizmeti görmüştür (Taşköprizâde, s. 431-432). Şeyh 
Yavsi'nin diğer halifesi Cerrahzâde Alâeddin, Edirne'de Şeyh Şücâ 
Zâviyesi”'nde 100 yaşına kadar irşad faaliyetinde bulunmuş, vefatında 
tekkenin haziresine defnedilmiş, yerine Müeyyedzâde Abdürrahim'in 
yanında sülükünü tamamlayan oğlu Muslihuddin Mustafa geçmiştir. 
Muslihuddin Edirne”den İstanbul'a giderek yedi yıl kadar Yavsi 
Dergâhı'nda faaliyette bulunduktan sonra Edirne'de vefat etmiş, oğlu Emre 
Çelebi, Şeyh Şücâ Zâviyesi”nde postnişin olmuştur. Bir süre Balıkesir'de 
faaliyet gösterip Yavsi Baba Tekkesi şeyhi olan Bahâeddin-zâde Muhyiddin 
Mehmed, Mevlânâ Kesteli'den ders okumuş, Ebü Hanife'nin el-Fıkhü”|- 
ekber'ine el-Kavlü”1-faşl adıyla şerh yazmıştır (İstanbul 1979). Risâletü?l- 
vahdeti”l-vücüdiyye (Kahire 1328), Şerh-i Esmâ ?-1 Hüsnâ (Süleymaniye 
Ktp., Bağdatlı Vehbi Efendi, 1-97 varak), Risâle-i Sırr-ı Kader gibi eserleri 
olan Bahâeddin-zâde'nin (Osmanlı Müellifleri, 1, 41-42) kabri Kayseri'de 
İbrâhim Tennüri'nin yanındadır. Bayramiyye”nin Tennüriyye kolu 
Bahâeddinzâde'nin 


halifeleri vasıtasıyla Karaman'daki Akşehir beldesinde yaygınlık 
kazanmıştır. Diğer bir halifesi Germiyanlı Nüreddin Hamza'dır (Öngören, s. 
162). Bahâeddinzâde'nin ardından Yavsi Baba Tekkesi postnişinliğine 
Zâhidizâde Abdurrahman Hâtıfi geçmiştir. Yavsi Efendi'nin yetiştirdikleri 
arasında Sultan Selim Camii imamlarından Muhyiddin İzniki, İbn Kemal'in 
talebesi Kadı Perviz Abdullah Efendi, ümmi olduğu halde kuvvetli bir irşad 
gücüne sahip Şeyh İskender b. Abdullah, Şeyh İsâ (Mecdüddin Akhisâri) 
gibi kişiler de vardır (a.g.e., s. 159; Hüseyin Vassâf, Il, 467). Cerrahzâde 
Muslihuddin Mustafa, kendisine Bâyezid-i Bistâmi'nin rehberlik ettiği 
rüyasında Yavsi halifelerinin kemalde üstünlük açısından Muslihuddin 
Sirozi, Hacı Çelebi, Cerrahzâde Alâeddin ve Bahâeddinzâde şeklinde 
sıralandığını müşahede ettiğini, Bahâeddinzâde'nin şeyhi gibi hem zâhiri 
hem bâtıni ilimlerde yetişmekle birlikte zâhiri ilimlerle meşguliyetinin daha 
fazla olması sebebiyle ilk üç halifenin mânevi meclisinden uzak kaldığını 
söyler (Atâi, s. 353). 


Şeyh Yavsi, diğer Bayrami meşâyıhı gibi medrese ve tekke ilimlerini 
şahsında birleştirmiş âlim bir süfidir. Oğlu Ebüssuüd'a Osmanlı 
medreselerinde okutulan Hâşiye-i Tecrid, Şerh-i Mevâkıf, Şerh-i Miftâh ve 


Hâşiye “ale'I-Mutavvel dersleri verecek kadar zâhiri ilimlere vâkıf olan 
Şeyh Yavsi, Ali Kuşçu'dan hadis icâzeti almıştır (Mecdi, s. 351). Eserini 
şerhettiği Şeyh Bedreddin gibi melâmet ve vahdet-i vücüd neşvesine sahip 
olan Şeyh Yavsi, Muhyiddin İbnü”l-Arabi mektebine mensup bulunması ve 
Vâridât şerhinde özellikle İbnü”l-Arabi irfanından beslenmesi sebebiyle 
Şeyh-ı Kebir Muhyiddin lakabıyla da anılmıştır. Tasavvufu harflerine 
işaretle “Allah'a tövbe (t), kalpte safa (s), ezeli ahde vefâ (v) ve fenâ (f)” 
şeklinde tanımlayan Şeyh Yavsi, seyrü sülükte altı tür zikirle (zikr-i lisâni, 
zikr-i kalbi, zikr-i sırri, zikr-i râhi, zikr-i hafi, zikr-i zât) altı makamın 
(makâm-ı şehâdet, makâm-ı rüh, makâm-ı hayret, makam-ı kâbe kavseyn, 
makam-ı ev ednâ, makâm-ı irşâd) katedildiğini söyler. Sülüke nefiy ve ispat 
zikriyle başlanıp ism-i celâl ile bitirilir (Atâ1, s. 353-354). Haririzâde'ye 
göre bu usul Bayramiliğin kaynaklandığı Safeviyye tarikatının sülük 
tarzıdır. Sülükün nihayetine eren insân-ı kâmil, ilâhi isimlerin hakikatleri 
kendisine Hak tarafından tâlim edildiğinden özünde bütün kevni-ilâhi 
hakikatleri ve sırları toplayan kimse olarak meleklerden üstündür (Aşkar, 
İskilipli Şeyh Muhyiddin Yavsi, s. 80-86). Yavsi, süfinin bu ilâhi sırları 
aklın kavrayamaması sebebiyle tam mânasıyla açıklamayıp sırlara işaret 
etmekle yetinmesi gerektiğini, açıklaması halinde katledilebileceğini söyler. 


Eserleri. 1. Tahkıku”l-hakâ ik fi şerhi keşfi esrârı”d-deka "ik. Bedreddin 
Siımâvi'nin Vâridât-ı Kübrâ'sının Arapça şerhidir. 872'de (1467) 
tamamlanan eserde Kuşeyri'nin er-Risâle, Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin 
Fuşüşü'l-hikem, Sadreddin Konevi'nin Kitâbü'l-Fükük, Müeyyidüddin 
Cendi'nin Şerhu”l-Fuşüş, Abdürrezzâk el-Kâşâni'nin Te 'vilâtü'l-Kur'ân ve 
Iştılâhâtü”ş-şüfiyye, Abdullah-ı İlâhi'nin Keşfü”l-Vâridât adlı eserlerinden 
ve çağdaşı Seyyid Ahmed Kırimi'nin Naşihatü”l-hâ 'ımin'inden istifade 
edilmiştir (İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, Osman Nuri Ergin, nr. 25; 
Süleymaniye Ktp., Düğümlü Baba, nr. 307, Hamidiye, nr. 645, Hacı 
Mahmud Efendi, nr. 2620, Esad Efendi, nr. 1396, Cârullah Efendi, nr. 1055, 
Yazma Bağışlar, nr. 3611, Nafiz Paşa, nr. 1234). 2. Risâle-i Ahvâl-i Sülük. 
Zikir türleri, nefis mertebeleri ve makamları gibi seyrü sülükle ilgili 
konulardan bahseden eser (İÜ Ktp., AY, nr. 3629, vr. 53b-55b) 
Haririzâde'nin Tibyân'ında Risâle fi sülüki't-tarikatı'ş-Şafeviyye (Il, vr. 
223a-225a), Atâi'nin Zeyl-i Şekâik'inde Risâle (s. 353-355) adıyla iktibas 
edilmiştir. Eserde tarikatın adı açık bir şekilde zikredilmemekle birlikte 
İbrâhim Zâhid Geylâni ve Ömer Halveti'nin fikirlerine atıflar vardır. Risâle 


Ahmet Yıldırım tarafından Türkçe”ye çevrilmiştir (“İskilipli Şeyh 
Muhammed Muhyiddin Yavsi'nin Bir Risâlesi ve Risâlede Geçen 
Hadislerin Tahric ve Değerlendirmesi”, Tasavvuf: İlmi ve Akademik 
Araştırma Dergisi, Ankara 2001, sy. 6, s. 105-117). 3. Esmâ-i Ehlullâh. Ebü 
Bekir el-Vâsıti”den başlayıp Ebü”l-Hüseyiın el-Hâşimi ile sona eren 425 
süfinin isim listesini içerir (Süleymaniye Ktp., Pertevniyal Sultan, nr. 904, 
vr. 30a-31b). Şeyh Yavsi'ye Ta'likat “alâ tefsiri”I-BeyZâvi, Ta'likat-ı “Ali 
adlı eserler de nisbet edilmektedir (Osmanlı Müellifleri, I, 199; Aşkar, 
İskilipli Şeyh Muhyiddin Yav-si, s. 61). 
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ŞEYH ZÂFİR 


ik ğa) 


Muhammed Zâfir b. Muhammed Hasen b. Hamza Zâfir elMedeni (1829- 
1903) 


Şâzeli-Medeni tarikatı şeyhi. 


Şubat 1829”da Trablusgarp'ın yaklaşık 200 km. doğusunda bulunan Mısrâte 
kasabasında doğdu. Dedesi Medine eşrafından Hamza Zâfir olup babası 
Muhammed Hasan elMedeni, ata yurdu olan Mağrib'e giderek Fas'ta 
Şâzeliyye tarikatının Derkâviyye kolunun kurucusu Mulây el-Arabi ed- 
Derkâvi'ye intisap etti. Derkâvi'nin 1823'te vefatından sonra Medine'ye 
dönerken Trablusgarp'a uğradı ve gördüğü ilgi üzerine burada kaldı. 
Muhammed Zâfır dini ilimleri babasından tahsil ettikten sonra Tunus ve 
Cezayir'e gitti. Ardından Mısır üzerinden Medine'ye geçip burada iki yıl 
ikamet etti. Şâzeli-Derkâvi tarikatının Medeniyye kolunun kurucusu olan 
babasına intisap ederek hilâfet aldı ve onun ölümünün (1847) ardından 
Şâzeliyye-Medeniyye tarikatı şeyhi olarak irşad faaliyetine başladı. Bu 
dönemde Medeniyye Trablus, Tunus, Fizan, Mısır, Suriye ve Hicaz'da 
yayıldı. 


Şeyh Zâfir'in nüfuzu 1860'lı yıllarda giderek artmaya başladı. Trablusgarp 
valılığı Mart 1860'ta Evkaf Nezâreti'ne başvurup kendisine müderrislik 
tevcih edilmesi talebinde bulundu. Temmuz 1860'ta Trablusgarp valiliğine 
tayin edilen Mahmud Nedim Paşa onunla dostane ilişkiler kurdu. 1870'te 
İstanbul'da Pertevniyal Vâlide Sultan'ın iltifatına mazhar olan kardeşi 
Hamza Zâfir ve Mahmud Nedim Paşa'nın tavsiyesiyle İstanbul'a davet 
edilen Şeyh Zâfir (Hüseyin Vassâf, I, 293) Osmanlı ileri gelenlerinin yanı 
sıra Şehzade Abdülhamid ile tanıştı. İstanbul'da açılan ilk Şâzeli 
tekkelerinden Balmumcu Tekkesi'nin bulunduğu Unkapanı civarında üç yıl 
kadar ikamet ettikten sonra Medine'ye döndü ve oradan Mısrâte'ye gitti. 
Bir rivayete göre Ağustos 1875'te tekrar sadrazam olan Mahmud Nedim 
Paşa'nın, diğer rivayete göre tahta çıkışının (31 Ağustos 1876) ardından TI. 


Abdülhamid'in davetiyle ikinci defa İstanbul'a geldi. Ekim 1876'da 
Sadrazam Midhat Paşa onu Medine'ye göndermek istediyse de LI. 
Abdülhamid'in himayesinde 2 Ekim 1903'te vefatına kadar Istanbul'da 
kaldı. 


Şehzâde Abdülhamid'in Süleymaniye Camii'nde namaz kıldığı bir gün 
Hamza Zâfir adında bir şeyhe rastlayıp onunla dost olduğu ve kendisine 
ıntisap ettiği rivayet edilir (Osmanoğlu, s. 25). Hüseyin Vassâf ise 
Abdülhamid'in, İstanbul'a ilk gelişinde Şeyh Zâfir'e intisap ettiğini ve 
şeyhin Unkapanı civarında kaldığı eve gizlice gidip geldiğini kaydeder. 
Şeyh Zâfir'in bu sırada Abdülhamid'e tahta çıkacağını söyleyerek onun 
üzerinde etkili olduğu inancı yaygın bir kanaattir. İstanbul'a gelişinden 
itibaren Abdülhamid'in güvenini kazanan Şeyh Zâfır'in padişahla kurduğu 
sağlam ilişki sayesinde nüfuz ve itibarını arttırtığı görülmektedir. Bu 
çerçevede Unkapanı'ndaki Balmumcu Tekkesi yeniden inşa edilmiş, 
Beşiktaş'ta Serencebey Yokuşu'nda Ertuğrul Tekkesi adıyla bilinen cami- 
tevhidhâne, selâmlık, harem ve misafirhane yaptırılmıştır. Bu tekkenin 
haziresine defnedilen Şeyh Zâfir'in mezarının bulunduğu kısma 1903-1904 
yıllarında tasarımı 1. Abdülhamid'in saray mimarı Raimondo d'Aronco'ya 
ait olan ve İstanbul?da yer alan “art nouveau” eserlerinin önemlilerinden 
sayılan türbe, kitaplık ve bir çeşme ilâve edilmiştir (bk. ŞEYH ZÂFİR 
KÜLLİYESİ). Sultan Abdülhamid şeyhe çok değer verdiği için bazı cuma 
selâmlıklarında Ertuğrul Tekkesi”'ne gitmiş ve bazı özel dini günlerde onu 
Yıldız Sarayı'na davet etmiştir. Ayrıca şeyhin İstanbul'daki aile mensupları 
çeşitli rütbelerle taltif edilmiş, resmi kurumlarda görevlendirilmiş ve 
masrafları devlet tarafından karşılanmıştır. Mısrâte”deki tekkenin bakımı 
yapılmış, şeyhin Trablusgarp'ta kalan aile fertlerinin ihtiyaçları 
giderilmiştir. 


Zâfır Efendi üstlendiği bazı siyasi görevlerle dikkat çekmektedir. 
Akvemü”l-mesâlik adlı eserinde dile getirdiği reformcu görüşleriyle 
İstanbul?da tanınan Tunuslu Hayreddin Paşa'yı Abdülhamid'e tavsiye 
ederek İstanbul'a çağrılmasını sağlamıştır. Aralık 1878 - Temmuz 1879 
tarihleri arasında sadrazamlık görevinde bulunan Hayreddin Paşa bu görevi 
sırasında ve sonrasında onunla yakın diyalog içerisinde olmuştur. 
Fransa'nın 1881'de Tunus'u işgalinin ardından bölgede Fransa'ya karşı 
oluşturulan politikaların etkili kılınmasına katkı yapmaya çalışmış, bu 


amaçla kardeşi Hamza Zâfir'i Trablusgarp'a göndermiş, İngiltere'nin 
1882'de Mısır'ı işgali sürecinde Urâbi Paşa ile irtibata geçerek işgali 
önlemeye gayret etmiştir. İslâm âleminin çeşitli bölgelerinden ve özellikle 
Arap vilâyetlerinden gelen müslümanları sarayın desteğiyle Ertuğrul 
Tekkesi”'nde ağırlayarak sultan-halifenin nüfuz ve itibarını arttırmak için 
çaba sarfetmiş, kuvvetli bağlantılarının bulunduğu Kuzey Afrika, Mısır ve 
Suriye'de sultana itaat ve sadakati kuvvetlendirmeye çalışmıştır. el- 
Envârü'l-kudsiyye ve en-Nürü's-sâtı“ adlı eserlerinde Sultan 
Abdülhamid'in hilâfetine vurgu yapmış, onu âdil, şeriata uyan ve 
müslümanların iyiliği için gayret gösteren bir sultan olarak takdim etmiştir. 
Şeyh Zâfir kaynaklarda bir görev verilmediği sürece devlet işlerine 
karışmayan ve daha çok tasavvufi kimliğiyle nüfuz kazanan bir şahsiyet 
diye zikredilir. 


Eserleri. 1. el-Envârü”l-kudsiyye fi tenzihi turukı”l-kavmı”l-aliyye. 
Şâzeliyye tarikatına dair olan eser 17 Cemâziyelevvel 1297*de (27 Nisan 
1880) tamamlanmış olup saraya sunulan nüshasının (İÜ Ktp., TY, nr. 4648) 
baştan 337 sayfası Türkçe, bu kısmın hâşiyeleriyle metnin devamı 
Arapça'dır (İstanbul 1302, 423 sayfa). Yaygın olan diğer nüshası Arapça 
olarak yayımlanmıştır (İstanbul 1304, 303 sayfa). Mısır baskısında (1320, 
96 sayfa) İstanbul'da neşredilen Arapça nüshanın Sultan Abdülhamid'in 
hilâfetiyle ilgili sayfaları çıkarılmış ve diğer bazı kısımlar kısaltılmıştır. 2. 
en-Nürü”s-sâtı* ve'l-burhânü”l-kâtı* (İstanbul 1301). 17 Cemâziyelevvel 
1298'de (17 Nisan 1881) tamamlandığı belirtilen eser Şâzeliyye Tarikatının 
Esasları adıyla Türkçe”ye çevrilmiştir (trc. Muhammed Önder, İstanbul 
2006). Şeyh Zâfır'in el-Envârü”l-kudsiyye içinde el-Vazifetü”z-Zâfiriyye ve 
en-Nürü's-sâtı" içinde Akrebü”l-vesâ ıl li-idrâki me“ âli müntehâbı'r-resâ til 
adlı iki risâlesi yer almaktadır. 
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Şit Tufan Buzpınar 


A © “0 © © 
ŞEYH ZAFIR KULLIYESİ 
İstanbul Beşiktaş'ta XX. yüzyılın başında inşa edilen külliye. 


Şâzeliyye şeyhi Muhammed Zâfir Efendi için II. Abdülhamid tarafından 
Beşiktaş'ta 1305 (1887-88) yılında yaptırılan ve bugün cami olarak 
kullanılan Ertuğrul Tekkesi yanında 1903-1904 yıllarında inşa edilen 
külliye türbe, kütüphane ve çeşmeden oluşur. Şeyh Zâfir Efendi 2 Ekim 
1903 tarihinde vefat edince Ertuğrul Tekkesi'nin haziresine defnedilmiş, 
aynı yıl bir türbe inşası için saray mimarı Raimondo d” Aronco'ya proje 
siparişi verilmiştir. Udine Müzesi Arşivi”ndeki (İtalya) taslak ve çizimler, 
d'Aronco'nun bu konu üzerinde hayli çalışmalar ve denemeler yaptığını 
belgelemektedir. 1894 depremi sonrasında üstlendiği restorasyon 
çalışmalarında Osmanlı mimarisi hakkında bilgi edinen d* Aronco aynı 
zamanda “art nouveau” üslübunda yetkin bir kişiydi. d* Aronco, aykırı gibi 
görünen bu iki özelliği bir araya getirerek küçük fakat inceliklerle donanmış 
bu eseri inşa etmiştir. Külliye, mimarlık tarıhi literatüründe tarihi ortamın 
değerlerini de içeren “art nouveau/secession” mimarlığının yetkin bir örneği 
olarak tanınır. 


Türbe geleneksel kare planlı şemaya ve kütleye uygundur (8,50 m. x 8,50 
m.). Osmanlı mimari tasarımının belirleyici öğesi olan kubbe burada 
pozisyonunu korumaktadır. Ancak günümüzdeki kubbe formunun 
özgünlüğü şüphelidir. Unitâ Organizzativa Galleria d*Arte Modema dı 
Udine-Gallerie del Progetto Arşivi”ndeki projesinde alem kesimine kadar 
dilimli ve bombeli olan kubbenin izleri halen mevcut kubbe eteğinde 
durmaktadır. Bu form Alay Köşkü'nün ünlü dilimli kubbesini 
düşündürmektedir. Dilimli bölümün bitiminde alemin yerleştirildiği tepe 
kısmı da Alay Köşkü'nde olduğu gibi yükseltilmiş, kubbeye barok bir 
görünüm verilmiştir. Geleneksel modeli değişimi içinde değerlendiren bu 
referans diğer öğelerde de sürdürülmektedir. Dekorasyon alanı olarak görse 
de d*Aronco, Osmanlı kubbesinin ayırt edici basık kubbe kasnağını ihmal 
etmemiştir ve içeride alt yapıdan kubbeye geçiş için yine geleneksel bir 
form olan ve kâgir örtü sistemlerinde kullanılan tromp öğesine 
başvurmuştur. Halbuki kubbenin ahşap kaburgalı bir strüktürü vardır ve 


tromp kullanımı zorunlu değildir. Köşelerdeki kule öğeleri yukarıya doğru 
daralan eğik çizgileriyle bir üçgen çizerek yükselirken ağırlık kulelerinin 
geleneksel strüktürel işlevinden sıyrıldığını ve işlevinin yalnızca bir anlam 
ve gönderme olduğunu ortaya koyar. Yukarıda adı geçen arşivdeki özgün 
çizimler, dAronco'nun yeni Osmanlıcı (Osmanlı revivalist) esprisine ne 
kadar hâkim olduğunu kanıtlar; aynı zamanda Osmanlı mimarlığının 
yapısalcı geleneğinin sınırlarını aradığını belgeler. 


Şeyh Zâfır Türbesi tasarımına bir “art nouveau/secession” örneğinde de 
bakılabilir. Sağır olan arka cephe dışındaki üç cephe birbirine eş biçimde 
düzenlenmiştir. Cephenin eksenine yerleştirilmiş, Viyana örneklerini 
anımsatan dar ve yüksek pencerelerde, birer kenarları eğri konik 
üçgenlerden oluşan bir zemin üzerinde bir çift eşkenar dörtgen içine zeytin 
dallarından oluşan bitkisel motif vardır. Yandaki üçgen alanlarda bir 
mukarnas stilizasyonu olarak kabartma ve oyukların almaşık 
yerleştirilmesiyle küçük kare motiflerin negatif-pozitif almaşığı aynı çizgiyi 
örnekler. Altta yatay bir bant oluşturan kare pencereler ve köşelere 
yerleştirilmiş kare bezeme panoları, şaşırtıcı biçimde Amerikalı mimar F. L. 
Wright tasarımlarına bir anlatım yakınlığını gösterir. Sonuç olarak 
d”Aronco'nun Şeyh Zâfir Türbesi'nde geometrik dekorasyonun egemen 
olduğu bir yaklaşımla çalıştığı söylenebilir. İç mekânda restorasyonlardan 
önce kubbe üzerinde açık yeşil ve pembe renkli bir bezeme vardı. Serbestçe 
kıvrılan kenger yapraklarının çevrelediği daire biçimli bir madalyonun içine 
natüralist çiçek demetleri yerleştirilmiş, duvarlar pembe/somon renkte stuka 
ile çalışılmıştı. 


Ayrı girişi olmayan kütüphane türbeden geçilerek girilebilen özel bir 
kitaplıktır. Kare planlı küçük kütüphane yine kubbe ile örtülüdür. Ancak bu 
kubbe, XIX. yüzyılın ahşap kaburgalı taşıyıcı sistemine uyan ve kubbenin 
geleneksel öğelerini kullanmayan, 


meselâ kasnağı bulunmayan bir eğrisel örtüdür. Köşelerdeki kulemsi 
öğelerle küçük kubbenin ilişkisi türbede olduğu gibi strüktürel görünümlü 
bile değildir. d*Aronco burada, beklenmedik bir yaklaşımla yine yerel 
referanslara başvurarak her cepheye sivil yapıları ve konutları çağrıştıran 
birer yarım altıgen çıkma yapmış, bununla kitaplığın kişiye özgülüğünü 
vurgulamak istemiş gibidir. İç mekânın merkezinde yer alan minik 


kubbenin eteklerinde alçıdan renksiz ve malakâri türde bir bezeme vardır. 


Şeyh Zâfir Külliyesi'ni tamamlayan son parça iki yüzlü küçük çeşmedir. 
Suyunu Hamidiye suyu tesislerinden alan çeşme, İstanbul geleneğinde bir 
kentsel donanım öğesi olan küçük çeşmelere tasarım kalıpları ve ölçüsüyle 
uyan bir örnektir; tekke programının da vazgeçilmez öğelerindendir. 
Raimondo d'Aronco, külliye bahçesiyle sokağın kot farkını değerlendirerek 
iki değişik düzlemde çalışmış, bu da çeşmenin bir meydan çeşmesi gibi 
plastık öğeye dönüşmesini sağlamıştır. Kitâbe, tuğra vb. öğelerin dışında 
dekoratif desenlerin tamamı geometrik motiflerden, minik üçgen, kare ve 
mukarnas stilizasyonlarından oluşmaktadır. Üçgen, kare ve daire 
motiflerinden meydana gelen bir modül ritmik biçimde yinelenerek dökme 
demirden özgün bahçe parmaklığını oluşturur ve külliye yapılarını birbirine 
bağlar. Yanında yer aldığı Ertuğrul Tekkesi'nin parmaklıklarından farklı bir 
parmaklık kullanılarak külliyenin arsadaki sınırı belirlenmiştir. 
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Afife Batur 


ŞEYHAYN 


(m) 
Buhâri ile Müslim'i ifade eden bir hadis terimi. 


Sözlükte “yaşlı kimse” anlamındaki şeyh kelimesi hadis terimi olarak 
genellikle “kendisinden hadis rivayet edilen hoca” mânasına gelir. 
Kelimenin ikil hali olan şeyhân/şeyhayn sözüyle hadis ilminde Buhâri ve 
Müslim kastedilir. Bir hadis nakledildikten sonra kaynağını göstermek 
üzere “müttefekun aleyh” veya “ravâhü'ş-Şeyhân” ya da “ahrecehü'ş- 
Şeyhân” dendiğinde o hadisin hem Buhâri hem Müslim tarafından rivayet 
edilerek el-Câmi'u”ş-şahih”lerine kaydedildiği anlaşılır. Lafızları farklı olsa 
da aynı anlamı taşıyan bir hadisin her iki eserde aynı sahâbiden 
nakledilmesi durumunda bu hadis için “müttefekun aleyh” denir. Lafızları 
aynı olsa da Buhâri ve Müslim'in farklı sahâbilerden rivayet ettiği hadis 
için bu tabir kullanılmaz. Hadis âlimleri bu tür rivayetlerde “ravâhü'ş- 
Şeyhân” veya “ahrecehü'ş-Şeyhân” ifadelerine yer vermişlerdir. 

I ve TI. (VU-VTLİ.) yüzyıllarda hadislerin genellikle sahihi ile zayıfını aynı 
eserde tasnif etme geleneği hâkim olduğundan Buhâri ile Müslim'in sadece 
sahih hadisleri derleyen çalışmaları hadis tarihinde bir dönüm noktası teşkil 
etmiştir. Onların meydana getirdiği el-Câmı“u”ş-şahih'leri ümmetin 
tamamına yakını Kur'ân-ı Kerim'den sonra en sahih kitap diye kabul etmiş, 
bu iki eserde yer alan hadisler sahihin en yüksek derecesini oluşturmuştur 
(İbnü”s-Salâh, s. 18, 27). Hadis ilmine yaptıkları büyük katkı ve tasnif 
ettikleri bu eserler sebebiyle Buhâri ile Müslim muhaddisler arasında büyük 
itibar görmüştür. IV. (X.) yüzyılın sonlarında Hâkim en-Nisâbüri'nin çokça 
kullandığı Şeyhayn terimini Buhâri ile Müslim hakkında ilk defa kimin 
kullandığı bilinmemektedir. İslâm tarihiyle kelâm ve mezhepler tarihinde 
şeyhayn kelimesiyle Hz. Ebü Bekir ve Ömer, Hanefi fıkhında Ebü Hanife 
ıle Ebü Yüsuf, Şâfii fıkhında Abdülkerim er-Râfii ile Nevevi 
kastedilmektedir (ayrıca bk. HULEFÂ-yi RAŞİDİN; İMÂMEYN). 


Şeyhayn kelimesi bazı eserlerin isimlerinde yer almış, Hâkim en- 


Nisâbüri'nin el-Müstedrek “ale”ş-Şahihayn'ı el-Müstedrek “ale'ş-Şeyhayn 
olarak da anılmıştır. Ayrıca İbn Bâtiş'in el-Beyân “amme”t-tefeka “aleyhi?ş- 
Şeyhân, İbnü'l-Mülâkkın'ın el-Bülğa fi ehâdisi”l-ahkâm mimme”t-tefeka 
“aleyhi”ş-Şeyhân ve günümüz müelliflerinden M. Fuâd Abdülbâkt'nin el- 
Lü”lü'ü ve'l-mercân fime”t-tefeka “aleyhi?ş-Şeyhân adlı eserleri bu tür 
kullanımın en tanınan örnekleridir. 
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Mehmet Efendioğlu 


ŞEYHİ 


isi) 
(6. 832/1429'dan sonra) 
Klasik Türk edebiyatının kurucularından sayılan divan şairi. 


Kaynaklarda hakkında yer alan bilgiler karışık ve yetersizdir. 
Germiyanoğulları Beyliği'nin merkezi olan Kütahya'da doğdu. Latifi'ye 
göre I. Murad zamanında dünyaya geldi. Yeni çalışmalarda, 818 (1415) 
yılında Çelebi Sultan Mehmed'in gözünü tedavı ettiğinde Hekim Sinan 
lakabıyla meşhur olduğu bilgisinden (Hoca Sâdeddin, 


1, 278-279) hareketle o tarihlerde kırk-kırk beş yaşlarında olması gerektiği 
belirtilerek 1. Murad'ın saltanat döneminde (773-778/1371-1376 yılları 
arasında) doğduğu ileri sürülmüştür. Adı divanındaki bazı şiirlerinde, 
kaynaklarda ve yeni çalışmalarda ise Sinan, Yüsuf Sinan ve Yüsuf Sinâ- 
neddin şeklinde gösterilmekte, Sicilli Osmâni”de ise yanlış olarak Şeyhi 
Senâi diye verilmektedir. Babasının adı Ahmed Mecdüddin'dir. İlk 
öğrenimine Kütahya'da başladı; divan şairi Ahmedi'den ve diğer 
âlimlerden ders aldı. Daha sonra İran'a giderek Seyyid Şerif el-Cürcâni ile 
ders arkadaşı oldu. Burada edebiyat, tasavvuf ve tıp alanlarında tahsıl 
gördüğü anlaşılan Şeyhi memleketine döndükten sonra göz hekimliği yaptı. 
Kaynaklarda mahir bir göz hekimi olduğu anlatılır. Latifi, Şeyhi'nin 
İran'dan Kütahya'ya dönerken Ankara'ya uğradığını ve Hacı Bayrâm-ı 
Veliye intisap ettiğini, Bursa'da Seyyid Nesimi ile buluştuğunu 
söylemektedir (Tezkiretü”ş-şu'arâ, s. 337). Daha sonraki çalışmalarda şairin 
bu sebeple “Şeyhi” mahlasını aldığı ileri sürülmüş ve görüş kabul 
görmüştür. Onun şeyhlik yapıp yapmadığı bilinmese de eserlerinde 
tasavvufi unsurlara sıkça rastlanmaktadır. 


Şeyhi, Kütahya'ya döndükten sonra Germiyan Beyi 11. Yâkub Bey'in 
hizmetine girerek onun musâhibliğini ve özel tabipliğini yaptı. Osmanlı 
hânedanıyla ilk teması Emir Süleyman Çelebi zamanında başladı. Daha 


sonra Çelebi Sultan Mehmed'in gözünü tedavı etmesinin ardından Osmanlı 
Devleti'nin ilk reis-i etıbbâsı oldu. 831 (1428) yılında Edirne'ye gelen TI. 
Yâkub Bey'e mihmandarlık yapan, daha sonra ölümü üzerine bir mersiye 
yazan Şeyhi'nin 11. Murad'la da görüştüğü, ancak onun yanında uzun süre 
kalmadığı anlaşılmaktadır (Âşıkpaşa-zâde, s. 116-117). Hayatının son 
yıllarını nerede geçirdiği tam olarak bilinmemektedir. Muhtemelen li. 
Yâkub Bey'in yanına dönüp Kütahya'da vefat etmiştir. Ölüm tarihi 
konusunda da kesin bilgi yoktur. Fâik Reşad hiçbir kaynağa dayanmadan 
vefat yılını 826 (1423) diye göstermiş, Bursalı Mehmed Tâhir ve İbrahim 
Necmi (Dilmen) bu tarihi tekrarlamıştır. Sicilli Osmâni”de 829 (1426), 
Mecelletü'n-nisâb”da 855 (1451) tarihleri verilmiştir. M. Fuat Köprülü ve 
İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Şeyhi'nin 832'de (1429) ölen Yâkub Bey'e 
mersiye yazdığını dikkate alarak bu tarihten sonra öldüğünü belirtmişlerdir. 
F. Kadri Timurtaş bu bilgilerden hareketle Şeyhi'nin 834 (1431) yılında 
vefat ettiğini ileri sürmüş, daha sonraki çalışmalarda bu görüş kabul 
görmüştür. Mezarı bugün Kütahya'ya 7 km. mesafedeki Dumlupınar'dadır 
(Erdem, s. 24) ve 1961'de Oktay Aslanapa'nın çizdiği plana göre 
yaptırılmıştır. Son dönemde, 947 (1540) yılında vefat eden Müdâmi'nin 
Divançe'sinde bulunan bazı beyitlerden ve aynı şairin Menâkıb-ı Emir 
Buhâri adlı eserinden hareketle Şeyhi ve Şeyh Sinan'ın aynı kişiler olduğu, 
Şeyhi'nin Emir Sultan'a intisap ettiği, 833 (1430) yılında Alaşehir'e gittiği, 
870'te (1465-66) Şeyh Sinan Camii'ni yaptırdığı ve 887'de (1482) vefat 
ettiği, mezarının bu camide bulunduğu, babasının adının Mahmud Fakih 
olduğu ileri sürülmüşse de (Bilgin, bk. bibi.) Şeyhi hakkında bulunan son 
belgeler bu bilgilerin yanlışlığını ortaya koymaktadır (Şeyhi Divanı, s. X). 


Kaynaklarda “Hüsrev-i şuarâ, pişterin-i şuarâ-yı Rüm, şeyhü'ş-şuarâ, 
emlahu?ş-şuarâ” gibi sıfatlarla anılan Şeyhi ününü daha çok mesnevi 
alanında kazanmıştır. Eski edebiyatın kurucularından biri olduğu kabul 
edilen şair, Hüsrev ü Şirin ve Harnâme adlı eserleriyle Türk edebiyatında 
mesnevi sahasının önemli simaları arasında yer almıştır. Mesnevi yazmayı 
bir şehir kurmaya benzeten Şeyhi eserlerinde oldukça akıcı bir dil 
kullanmış, tasvirlerinde ve konuyu işleyişinde başarılı kabul edilmiştir. Sehi 
onun, “şiir güzeli”nin omzundan eski Acem elbisesini çıkarıp Türki elbise 
ve yeni hil'atler biçip giydirdiğini söyleyerek (Tezkire, s. 170) mesnevi 
tarzındaki başarısını dile getirmiştir. Latifi de Şeyhi'nin mesnevide 
övülecek bir üslüba sahip olduğunu, Hüsrev ü Şirin'ine birçok nazire 


yazıldığını, fakat hiçbirinin Şeyhi'nin yanına yaklaşamadıklarını ifade 
etmiştir (Tezkiretü”ş-şu'arâ, s. 339). İznikli Hümâmi'nin Sinâme, 
Müniri'nin Mihr ü Müşteri, Tâcizâde Câfer Çelebi'nin Hevesnâme, 
Halili'nin Fürkatnâme ve Fuzülünin Leylâ vü Mecnün adlı mesnevilerinde 
Şeyhi'nin adının geçmesi onun daha sonraki yüzyıllarda da unutulmadığını 
göstermektedir. Câfer Çelebi Hevesnâme'sinde bu eseri dolayısıyla Şeyhi'yı 
belâgat kurallarına uymamak, fasih olmamak ve yeni mânalar bulmamakla 
eleştirmiş, fakat Divan'ında Şeyhi”yi kendisine Şeyh olarak kabul ettiğini 
söylemekten geri durmamıştır. 


Âşık Çelebi ve Hasan Çelebi, Şeyhi'nin gazel sahasında mesnevide olduğu 
kadar başarılı sayılmadığını ifade ederken Gelibolulu Âli Mustafa nazım 
dilini ve edasını tenkit etmiş, ancak gazel ve kaside nazım biçimlerinde 
güzel örnekler verdiğini söylemiştir. Şeyhi, kasidelerinin nesib 
bölümündeki canlı tasvirleriyle dıkkat çekmekte, gazellerinde hayal 
zenginliğine rastlanmaktadır. Bu dönemde daha çok basit vezinler 
kullanılırken Şeyhi şiirlerinde genellikle aruzun mürekkep ve tek düzelikten 
uzak kalıplarını tercih etmiş, o dönemde hemen her eserde görülen imâle ve 
zihaf kusurlarına rağmen zamanında aruzu iyi kullanan şairler arasında yer 
almıştır. Şiirleri Türkçe kelimeler bakımından zengin sayılan Şeyhi 
kullandığı deyimlerle Necâti Bey'e giden yolu açmıştır. Şiirlerinde 
tasavvufu mecazi aşkla birlikte ele almış, tasavvuf remizlerinden geniş 
ölçüde faydalanıp diğer divan şairleri gibi bunları duygu ve düşüncelerini 
ifade etmede bir araç olarak kullanmıştır. Şeyhi ayrıca Ahmedi, Nesimi ve 
Şirâzi'ye nazireler yazmıştır. M. Fuad Köprülü, Şeyhi'nin çağdaşlarına göre 
zarif bir dile, zengin bir hayale ve canlı bir tasvir kabiliyetine sahip 
bulunduğunu, dini ilimler yanında İran edebiyatına da vâkıf olduğunu, 
Hâfız-ı Şirâzi, Nizâmi-i Gencevi, Senâi, Feridüddin Attâr, Mevlânâ 
Celâleddin-i Rümi gibi şair ve mutasavvıflardan etkilendiğini belirtir (Türk 
Edebiyatı Tarihi, s. 363). 


Eserleri. 1. Divan. On beş kaside, dört terciibend, iki terkibibend, bir 
mesnevi, Iki müstezad ve 202 gazelden oluşan eser Ahmedi ve Ahmed-i 
Dâinin divanlarından sonra Anadolu sahasında tertip edilmiş en eski 
divanlar arasında önemli bir yere sahiptir. On iki nüshası tesbit edilen eserin 
Millet Kütüphanesi”'ndeki nüshasını (Ali Emiri Efendi, Manzum, nr. 238) 
Şeyhi Divanı: Nüsha Farkları ve Tarama Sözlüğü adlı çalışmasıyla birlikte 


tıpkıbasım halinde neşreden Ali Nihad Tarlan (İstanbul 1942), Şeyhi 
Divanını Tetkik adlı eserinde (İstanbul 1934, 1964) divanı edebi ve fikri 
yönden incelemiş, Mustafa İsen ve Cemal Kurnaz da eserin İstanbul 
Üniversitesi Kütüphanesi”ndeki yazmasının (TY, nr. 2084) tıpkıbasımını bir 
inceleme ve divanın Latin harflerine çevirisiyle birlikte yayımlamıştır 
(Şeyhi Divanı, Ankara 1990). Halit Biltekin eser üzerine bir doktora 
çalışması yapmıştır (bk. bibl.). 2. Hüsrev ü Şirin*. 6944 beyitten oluşan eser 
Türk edebiyatında yazılan ikinci Hüsrev ü Şirin mesnevisi olup Faruk Kadri 
Timurtaş tarafından neşredilmiştir (İstanbul 1963, 1968, 1980). 3. Harnâme. 
Divan edebiyatında hiciv ve mizah sahasının en güzel örneklerinden olan 
126 beyitlik mesnevi aruzun “feilâtün mefâilün feilün” kalıbıyla yazılmıştır. 
Küçük bir eser olmasına rağmen mesnevide bulunması gereken tevhid, na't, 
padişaha övgü, konunun işlenişi 


ve dua bölümlerini içeren Harnâme'de, çalışmaktan yorulmuş zayıf bir 
eşeğin besili öküzleri görüp onlara imrenmesi ve boynuz ararken 
kulağından ve kuyruğundan olması anlatılmaktadır. Hasan Özdemir'e göre 
Şeyhi bu hikâyeyi Arapça bir atasözünü, Emir Hüseyni'nin Zâdü”|- 
müsâfirin'inde geçen bir eşek hikâyesini, İbrâni geleneğindeki eşek 
hikâyesini ve Ezop masallarındaki varyantlarını değerlendirerek yazmıştır. 
II. Murad'a sunulan, sosyal hiciv bakımından Türk edebiyatının en güzel 
eserlerinden kabul edilen ve dilinin sadeliği yanında canlı tasvirleriyle 
dikkat çeken Harnâme'yi, Tahir Olgun (Germiyanlı Şeyhi ve Harnâmesi, 
Giresun 1949) ve Faruk Kadri Timurtaş (Şeyhi'nin Harnâmesi, İstanbul 
1971) yayımlamıştır. 


Nicholas N. Martinovitch'e göre Şeyhi'nin Ferah-nâme adlı bir mesnevisi 
daha bulunmaktadır (bk. bibi.). 


Osmanlı Müellifleri'nde Şeyhi?ye Kenzü'l-menâfi' fi ahvâli'l-emzice ve't- 
tabâyi adlı bu kitap isnat edilmekteyse de (Yücel, s. 34) eserin üslüp, 
muhteva ve dil açısından Şeyhi”ye ait olmadığı kabul edilmektedir (bk. 
Şeyhi ve Hüsrev ü Şirin'i, s. 100). Osmanlı Müellifleri'nde Şeyhi'ye 
atfedilen Dürerü'l-akâld adlı eserin Şeyhi mahlasını kullanan Şemseddin 
Sivâsi'ye ait olduğu Abdülbaki Gölpınarlı tarafından ileri sürülmüştür (İA, 
XI, 423). Yine Osmanlı Müellifleri'nde Şeyhi'nin Feridüddin Attâr'a ait 
Hâbnâme'yi nazmen tercüme ettiği ve Neynâme adlı bir eserinin daha 


bulunduğu belirtilmiş ve bunların kayıtlı olduğu kütüphaneler zikredilmişse 
de bu eserler henüz ele geçmemiştir. 
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Halit Biltekin 


ŞEYHİ MEHMED EFENDİ 


(6. 1144/1731) 
Nakşibendi şeyhi, biyografi yazarı ve şair. 


1078 Receb ayı sonlarında (Ocak 1668) İstanbul'da doğdu. Dedesi 
sımkeşbaşı Mehmed Ağa, babası dönemin şairlerinden Simkeşzâde diye 
tanınan Hasan Feyzi Efendi'dir. İlk eğitimini Nakşi şeyhi olan babasından 
aldı. Medrese tahsilini tamamlayarak Cemâziyelâhir 1096*da (Mayıs 1685) 
Anadolu Kazaskeri Ebüsaidzâde Feyzullah Efendi'den mülâzım oldu. Bir 
süre onun tezkireciliğini yaptı ve ardından bazı medreselerde 
görevlendirildi. Bu arada tasavvufla ilgilendi. 1690 yılında babasının ölümü 
üzerine onun yerine Edirnekapı dışında Otakçılar”da bulunan Emir Buhâri 
Dergâhı'nın şeyhliğine getirildi. Burada yaklaşık kırk yıl ders verdi ve 
postnişinlik yaptı. 15 Muharrem 1144'te (20 Temmuz 1731) vefat eden 
Mehmed Efendi'nin ölümüne “abd-i huceste” ve “zamân-ı hâtime” ibareleri 
tarih düşürülmüştür. Mezarı, bu tekke ile Kemalpaşazâde'nin türbesi 
arasında dergâhın minaresine yakın bir yerde babasının mezarı 
civarındaydı. Gerek tekke gerekse buradaki mezarlar çevre yolu yapımı 
sırasında ortadan kalkmıştır. Çağdaşı Sâlim tarafından iyi huylu, edepli, 
zeki, her şeyin doğrusunu öğrenme ve gerçeği yazma hususunda özenli, 
dünya hırsından uzak bir kişi olarak nitelendirilmiştir. Râmiz de onu 
edebiyat, tarıh, şiir ve inşâda üstün bir şahsiyet diye tanımlamıştır. 


Şeyhi Mehmed Efendi'nin en önemli eseri Vekâylu”l-fuzalâ adlı biyografi 
kitabı olup Nev'izâde Atâi'nin Hadâiku”I-hakâik'ının zeylidir. Eserde 
“tabaka” genel başlığıyla 1042-1144 (1632-1731) yılları arasında yaşayan 
âlim ve şeyhler hakkında bilgi verildikten sonra dönemin şairleri ayrı başlık 
altında anlatılır ve şiirlerinden örnekler verilir. Üç cilt olan eserin müellifin 
bizzat kaleme aldığı ilk iki cildi dönemin sadrazamı Nevşehirli Damad 
İbrâhim Paşa'ya sunulmuş, Hekimoğlu Ali Paşa'nın emriyle oğlunun 
temize çektiği Tl. cilt 1. Mahmud'a takdim edilmiştir. Vekâylü'l-fuzalâ'nın 
telif sebebi, daha önce Uşşâkizâde İbrâhim Efendi tarafından kaleme alınan 
Zeylü'z-zeyli Atâi adlı eserin beğenilmemesidir. Şeyhi Mehmed Efendi bu 


kitabı tertip bakımından hatalı, bilgi yönünden eksik ve itinadan yoksun 
bulmuş, kendi zeylini Nev'izâde'nin bıraktığı 


yerden başlatmış ve eserini 1130”da (1718) tamamlamıştır. Kitabın adı 
ebced hesabıyla telif yılını verir. Eserinde eş-Şekâ 'iku'n-nu' mâniyye 
müellifi Taşköprizâde, bunun mütercimi Mehmed Mecdi Efendi ve özellikle 
“müverrih-i celilü”l-kadr” diye nitelediği Atâi'yı örnek alan Şeyhi Mehmed 
Efendi her padişah dönemine bir tabaka tahsis etmiş ve o dönemin 40 
akçelik medreselerinden sonraki müderrislerini, tarikat şeyhlerini ve 
seleflerinden farklı olarak şairleri ölüm tarihlerine göre sıralamıştır. Ayrıca 
her padişah döneminin sonuna görevde bulunmuş Kırım hanlarının ve 
sadrazamların biyografisini eklemiş; şeyhülislâmları, kaptan-ı deryâları, 
Rumeli ve Anadolu kazaskerleriyle nakibüleşrafları; başta İstanbul olmak 
üzere Ankara, Bağdat, Bosna, Bursa, Diyarbekir, Edirne, Erzurum, Eyüp, 
Filibe, Gence, Halep, Hemedan, Galata, İzmir, Kayseri, Konya, Kudüs, 
Kütahya, Lefkoşe, Manisa, Maraş, Medine, Mekke, Mısır, Revan, Sakız, 
Selânik, Sofya, Şam, Tebriz, Tire, Tokat, Trablusşam, Üsküdar ve Yenişehr- 
ı Fener gibi yerlerde kadılık yapanların listesini vermiş, her padişah devrine 
alt siyasal olayları da özetlemiştir. Bunlar arasında vak'anüvis tarihlerinde 
yer almayan 1142 (1729-30) yılı olaylarının ayrı bir önemi vardır. Öte 
yandan Şeyhi, Atâi'nin Zeyl-i Şekâik'ında bulunmayan bazı kişilerin 
biyografisini vermekle selefinin eksiklerini tamamlamaya çalışmıştır. Bir 
asır gibi uzun bir dönemin vefeyatını içeren Vekâyiu'l-fuzalâ”da 2058 
kişiden söz edilir. Şeyhi eserini telif ederken yazılı ve şifahi kaynaklardan 
yararlanmıştır. Yazılı kaynakların en önemlisi şeyhülislâm defterleridir. 
Nitekim çağdaşı Sâlim onun doğruyu bulmada çok titiz çalıştığını ve 
özellikle bu defterleri kullandığını vurgular (Tezkiretü'ş-Şu'arâ, s. 442). 
Müellif diğer kaynaklarını eserinde yer yer zikreder. Bunlardan Cemâleddin 
Hulvi'nin Lemezât'ı, Riyâzi Mehmed'in Riyâzü'ş-şuarâ'sı, başta Ravzatü”|- 
ebrâr olmak üzere Karaçelebizâde'nin bazı eserleri, Şeyh Mehmed Nazmi 
Efendi'nin Hediyyetü”'l-ihvân'ı, Naimâ'nın Târih'inin esasını teşkil eden 
Şârıhu'l-Menârzâde'nin meçhul eseriyle Vak'anüvis Râşıd Mehmed 
Efendi'nin Târih”i isimlerini zikrettiği eserlerdir. Kendisinden övgüyle söz 
ettiği Kâtib Çelebi'nin kitaplarından faydalandığı da söylenebilir. Babası 
Hasan Feyzi Efendi'den sadece şifahi nakillerde bulunmaz, başta tarih 
düşürme olmak üzere diğer konularda da yararlanır. Her ne kadar 
beğenmese de eserinin 1106 (1694-95) yılına kadar gelen kısmı için 


Uşşâkiızâde'nin Zeylü'z-zeyli Şekâik'ını kullanır. Uşşâkizâde ile Şeyhi 
arasındakı ifade benzerlikleri her ikisinin aynı kaynakları kullanmış 
olmasıyla açıklanabilirse de Şeyhi'nin, Uşşâkizâde zeylinin doğruluğuna 
kanaat getirdiği kısımlarından faydalanmasını tabii karşılamak gerekir. 
Atâi'nin Zeyl-i Şekâik'ı gibi ünlü bir eserin zeyli olmasına rağmen onun 
kadar şöhrete kavuşamayan Vekâyıu”l-fuzalâ”dan sadece tarihçiler 
faydalanmamış, ihtiva ettiği yüzlerce şair biyografisi dolayısıyla 
tezkiretü'ş-şuarâ müellifleri de eserden yararlanmıştır. Sâlim ve halefi 
Âdâb-ı Zurefâ yazarı Râmiz bunlardan sadece ikisidir. Vekâyiu”l-fuzalâ”nın 
Türkiye'de ve Türkiye dışındaki kütüphanelerde birçok nüshası vardır. Ali 
Uğur tarafından kısmen yayımlanan eser (bk. bibi.), Beyazıt Devlet 
Kütüphanesi Veliyyüddin Efendi'deki yazmaları diğer yazmalarla 
karşılaştırılıp tamamlanarak Şekâik-ı Nu'mâniye ve Zeyilleri içerisinde bir 
giriş ve dizinler ilâvesiyle Abdülkadir Özcan tarafından tıpkıbasım halinde 
yayımlanmıştır (I-V, İstanbul 1989). 


Şeyhi Mehmed Efendi'ye izâfe edilen Takvimü't-tevârih Zeyli 1146 (1733) 
yılına kadar gelir. Ancak Şeyhi, Kâtib Çelebi'nin biyografisinde birçok 
eseri yanında Takvimü't-tevârih'ten de söz ettiği halde (Vekâylu”l-fuzalâ, |, 
264) bu esere bir zeyil yazdığını söylemez. Eserin nâşiri İbrâhim 
Müteferrika bu hususu kaleme aldığı önsözde belirtir. Şeyhi”nin zeyli 
Takvimü”t-tevârih'in (İstanbul 1146) 135-156 sayfaları arasındadır. 
Fındıklılı İsmet Efendi de bu zeyilden bahseder (Tekmiletü”ş-Şekâik, s. 
334). Fakat Şeyhi 1144”te öldüğüne göre İbrâhim Müteferrika son iki yılın 
olaylarını muhtemelen Vekâyıu”l-fuzalâ”dan yararlanarak esere eklemiştir. 
Aynı şekilde Şeyhi, Kâtib Çelebi'nin Cihannümâ-yı Atlas Minor'undan söz 
ettiği halde kendisine izâfe edilen (İsmet, s. 334; Babinger, s. 293-294) 
Cihannümâ-yı Avrupa'dan bahsetmez. Şeyhi Mehmed Efendi'nin ayrıca 
esmâ-i hüsnâya dair Arapça bir manzumesi (Süleymaniye Ktp., İzmir, nr. 
790/4, vr. 65b-67a), sâkinâme türünde bir mesnevisiyle (Atatürk 
Üniversitesi Ktp., M. Seyfettin Özege, Agâh Sırrı Levent Yazmaları, nr. 12) 
tevhide dair bir kasidesi (Süleymaniye Ktp., Hâlet Efendi, nr. 827/22, vr. 
179-180) ve “Şeyhi” mahlasıyla bazı şiirleri vardır. 
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Abdülkadir Özcan 


ŞEYHİYYE 


saz) 


Ahmed el-Ahsâi'nin (6. 1241/1 826) düşünceleri etrafında teşekkül eden, 
sonraları Keşfiyye olarak da anılan İmâmi-Isnâaşeri temelli dıni-kelâmi 
ekol. 


XIX. yüzyıldan itibaren özellikle İran ve Irak'ta etkili bir grup haline gelen 
Şeyhiyye, kurucusunun ve sonraki liderlerinin dinden uzaklaşmış kişiler 
diye suçlanması ve İsnâaşeriyye dışına itilmesi sebebiyle düşüncelerini 
Usüliyye Şiası'yla uzlaştırmaya çalışmış ve zaman içinde kendini ayrı bir 
fırkadan ziyade Şia içinde bir düşünce ekolü olarak benimsetmeyi kısmen 
başarmıştır. Şeyhiyye'nin kurucusunun Şeyh Ahmed el-Ahsâi olduğu kabul 
edilir. Bazı Şii müellifleri tarafından “tercümânü'l-hükemâı”I-müteellihin, 
lisânü”l-urefâ ve'I-mütekellimin, gurerü'd-dehr ve feylesüfü”l-asr” gibi 
abartılı unvanlarla anılan Ahsâi (meselâ bk. Hânsâri, 1, 88-89) bir grup 
müellifçe de Endonezya taraflarından gönderilmiş Batı asıllı bir kişi diye 
belirtilir (meselâ bk. Muhsin Abdülhamid, s. 49). Kırk yaşına kadar 
Ahsâ'da kalan, daha sonra Kerbelâ ve Necef”teki medreselerde öğrenim 
görerek müctehid pâyesini elde eden, bu arada teosofik metinler, tıp, 
nücüm, harf, sayı ve tılsımlarla ilgili çalışmalar yapan, bilhassa imamlar 
hakkında birtakım rüya, müşahede ve tecrübelerini ortaya koyan Ahsâi, 
ımamlardan Kur'an ve hadisleri yorumlama konusunda yetki aldığını 
belirterek asıl bilgi kaynaklarının sezgi ve ilham (keşf) olduğunu 
söylemiştir (Hüseyin Ali Mahfüz, s. 9-24). Ahsâi Kazvin'de bulunduğu 
sırada mi'racın, ayrıca vuku bulacak haşrın cismaniliğini reddetmesi ve 
ilâhi füllerin imamlara tefviz edildiği konusundaki düşüncelerinde 
İsnâaşeriyye'nin görüşlerine muhalefet etmesi yüzünden küfürle itham 
edilmiştir. Ömrünün sonuna doğu hacca gitmek üzere yola çıkmış ve 
Medine yakınlarında vefat ederek Cennetü'l-bakı'da defnedilmiştir (bk. 
AHSAD),. Şeyhiyye, Şia'nın dini doktrin ve usulü konularında farklı 
düşünceler ileri sürenlerin oluşturduğu bir ekoldür. Bu düşüncelerin tahlili 
neticesinde Şeyhiyye”nin, Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin nazari tasavvuf 
anlayışı yanında Sühreverdi'nin İşrâki teosofisinden yararlanan İsfahan 


kökenli hikmeti ilâhi ekolünün gelişmiş şekli olduğu ortaya çıkar. 


Ulühiyyet. Allah hay, kadim, bâki ve alimdir. O'nun biri zâti, diğeri muhdes 
olmak üzere iki tür ilmi mevcut olup zâti ilmi zattan ayrılmaz, muhdes ilmi 
ise yaratılmışlar arasında icra ettiği hususların bilgisidir. Zâti ve muhdes 
ayırımı Allah'ın bütün sıfatları için uygulanabilir. Buna göre ilâhi sıfatlar 
biri kadim, diğeri muhdes şeklinde ikişer kısma ayrılır. Bir şeyin 
bilinebilmesi için bilenle bilinen arasında benzerliğin olması şarttır. Allah 
ile insan arasında benzerlik bulunmadığından insanın O'nun zâtını bilmesi 
mümkün değildir. Şu halde Allah dünyada da âhirette de gözle görülemez. 
İrade ve kelâm zâti değil fiili sıfatlardandır ve hâdistir. Âlemin meydana 
gelişinin sebebi ilâhi iradenin taallukudur. Bu düşüncenin sonucu olarak 
Şeyhiyye'nin, süfilerin vahdet-i vücüd ve Allah ile mistik birleşme (ittihad) 
telakkilerini reddettiği anlaşılmaktadır. 


Nübüvvet. İnsanlar Allah'ın emir, yasak ve tavsiye şeklindeki tebliğlerini 
doğrudan alma imkânına sahip olmadıkları içın Cenâb-ı Hak vahyıni seçtiği 
elçiler vasıtasıyla bildirir. Fertlerin ve toplumların ihtiyacını karşılamak 
üzere peygamber gönderilmesi gereklidir. Hz. Muhammed son 
peygamberdir. Peygamber fiziki görünüm ve ahlâk açısından en mükemmel 
kişidir, hayatı boyunca her türlü günahtan korunmuş, ulaşılması mümkün 
olanın ötesinde kabiliyet ve sıfatlarla donatılmıştır. Bu ümmetin peygamberi 
bütün insanlığa gönderilmiştir. İsrâ ve mi'rac cismani değildir ve Hz. 
Muhammed'in misal âlemindeki varlığıyla cereyan etmiştir. 


İmâmet. Peygamber?den sonra onun yerine geçecek, adına icraatta 
bulunacak ve getirdiği nizamı koruyacak bir halefinin bulunması gereklidir. 
Vasi denilen bu kişi peygamberlerin sıfatlarına sahip olup Allah ve 
Peygamber tarafından tayın edilir, ona itaat Allah'a ve resulüne itaat 
demektir. Allah'ın iradesinden ortaya çıkan ilk nur nür-ı Muhammedi'dir; 
bundan imamların nuru, imamların nurundan müminlerin nuru zuhur 
etmiştir. Dolayısıyla imamlar yaratılışın vasıtaları, aletleri ve nihai 
gayesidir. Onlar mârifetullaha vasıta olmalarının yanı sıra ilâhi lutfun 
ınsanlara ulaşması hususunda da aracılık ederler. Şeyhiyye'nin bu düşüncesi 
İsnâaşeriyye Şfası tarafından tepkiyle karşılanmış, Allah'a ait fiillerin 
başkasına izâfe edilmesi (tefviz) biçiminde değerlendirilmiştir. Bu zümre, 
ımamların kabirlerini ziyaret ederken başları hizasında değil ayak uçlarında 
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durup dua ettiklerinden “Püşt-seri”, İsnâaşeriler ise imamların başucunda 
durdukları için “Bâlâ-seri” diye anılmıştır. 

Âhiret. Fiziki âlemle ruhani âlem arasında bir misal âlemi vardır. Bu âlem, 
bir anlamda berzah âlemiyle aynı olup Ahsâi tarafından Süryânice'den 
alındığı ileri sürülen Hürkalyâ/Huvarkalyâ kelimesiyle ifade edilir. Fiziki 
âlemde bulunan her şeyin Hürkalyâ âleminde bir karşılığı mevcuttur. Bu 
sebeple bütün insanlar biri fiziki âlemde, diğeri Hürkalyâ”da olmak üzere 
iki varlığa sahiptir. 260 (874) yılında gaybete giren ve halen yaşamakta olan 
on ikinci imam Muhammed Mehdi el-Muntazar'ın bulunduğu Câbülsâ 
(Câbülkâ) beldeleri Hürkalyâ âleminde yer almaktadır. Cennet ve cehennem 
de Hürkalyâ âleminde ortaya çıkacak iyilik ve kötülük tarzındaki ferdi 
hayat şeklinde anlaşılmalıdır. Bu düşünceler de Şeyhiyye ile İsnâaşeriyye 
arasında büyük ihtilâflara yol açmıştır. 


Dördüncü Rükün (er-rüknü'r-râbi'). Şeyhiyye'nin kurucusundan ziyade 
halefleri tarafından geliştirilen bu esasa göre tevhid, nübüvvet, imâmet, adi 
ve meâddan oluşan İsnâaşeriyye'nin beş esası adl tevhide, meâd da 
nübüvvete dahıl edilerek üçe indirilmiş, bunlara Kâzım Reşti ve 
Muhammed Kerim Han Kirmâni zamanında dördüncü rükün eklenmiştir. 
Bu da Hürkalyâ'da bulunan imamla fiziki âlemdeki insanlar arasında 
aracılık yapan bir kâmıl Şii'nin mevcut olduğu inancıdır. Gâib imamın 
iradesi onun bu aracıya verdiği tâlımatla yerine getirilir. Nücebâ ve nükabâ 


silsilesinin başında olan bu kişi imamın bilgisi ve otoritesi dahilinde faaliyet 
gösterir. Rükn-i râbi' ifadesi kâmıl bir Şii için kullanıldığı gibi bazan bir 
hiyerarşiyi belirtmektedir. Şeyhiler rükn-i râbi* yahut bab olarak öncelikle 
Ahsâi'yı, ondan sonra Reşti'yı tanımaktadır. Doktrinin zaman içinde 
gelişmesi ve Şeyhiler'in Şta ile daha az ihtilâfa düşme gayretleriyle rükn-i 
râbi' tabiri ulemâ topluluğu için kullanılmaya başlanmış ve bu mânada 
“nâibü'l-âm” kavramıyla eş anlamlı hale gelmiştir. 


Keşfe Dayanan Bilgi. Şeyhiyye mensupları keşf veya sezgiye dayanan 
bilginin imamların doğrudan bildirmesi ve onların tâlimatıyla elde 
edilebileceğini söyler. Bunu desteklemek amacıyla şöyle bir rüya nakledilir: 
Ahsâi bir gece rüyasında Hz. Hasan'ı görmüş, Hasan ağzını onun ağzının 
üzerine koymuş, tükürüğünü tattığında bunun baldan daha tatlı, miskten 


daha güzel kokulu olduğunu hissetmiş, uyanınca kendisinin ilâhi mârifet 
nuruyla kuşatılmış ve Allah'ın lutuf ve inâyetiyle bütün ilimleri öğrenmiş 
bulunduğunu farketmiştir (Hüseyin Ali Mahfüz, s. 17). İsnâaşeriyye 
âlimlerinin bilgi teorisiyle bağdaşmayan bu düşünce, ictihad yöntemini ve 
diğer akli metotları uygulamak suretiyle elde edilen bilgileri ortadan 
kaldırdığı için buna karşı mücadeleye girilmiştir. Kurucusunun keşfe 
dayanan bilgiyi benimsemesi dolayısıyla Şeyhiyye daha sonra Keşfiyye 
olarak da anılmış ve Kâzım Reşti zamanında daha çok bu isimle tanınmıştır. 
Gâib imamın gaybeti üzerinden yaklaşık 1000 yıl geçtiğinden o günkü Şii 
çevrelerinde hâkim olan milenyum inancı ve mehdinin zuhuru düşüncesi 
Reşti'de de görülmektedir. Reşti sadece zuhuru müjdelemekle kalmamış, 
geleceği vaad edilen kişinin meclisinde bulunduğunu, kendisinin 
ölümünden sonra onun zuhur edeceğini belirterek müstakbel kâmil Şii'nin 
özelliklerini ortaya koymuştur. Bu durum, Böâbilik fırkasının kurucusu 
Mirza Ali Muhammed Şirâzi'nin bab olarak ortaya çıkması için gerekli 
zemini hazırlayacaktır. 


Kâzım Reşti halef tayın etmemiş, ölümünün ardından Bâbiliğe yönelenler 
dışında kalan mensupları Kerbelâ”da, Tebriz'de, Kirman'da olmak üzere üç 
gruba ayrılmıştır. Kerbelâ”da Mirza Hasan Gevher'e (Molla Muhammed 
Hasan Karacadâği) tâbi olanlar Şeyhiyye içinde önemli bir nüfuz 
kazanmıştır. Bu grubun ileri gelenlerinden biri Mirza Muhammed Hüseyin 
Muhit Kirmâni, diğeri 1878'de öldürülen Ahmed b. Seyyid Kâzım'dır. 
Grubun liderliği daha sonra Molla Muhammed Bâkır Üsküt'ye ve ardından 
oğlu Mirza Müsâ'ya geçmiş, cemaatın liderliği günümüzde Küveyt'te 
yaşayan Ali el-Hâiri'ye intikal etmiştir. Bu gruba bağlı Şeyhiler Üsküiler 
diye anılmaktadır. Tebriz Şeyhileri, aykırı görüşlerini bertaraf ederek 
Usüliyye'ye mensup olduklarını belirtmelerine rağmen İsnâaşeriyye”nin 
düşmanlığından kurtulamamış, XIX. yüzyılın ortalarında Tebriz'de 
Şeyhiler?e karşı ortaya çıkan hareketler yüzünden Şeyhi ve İsnâaşeri 
bölgeleri birbirinden ayrılmıştır. Tebriz'de Şeyhiyye'nin liderliğini 
Hüccetülislâm ve Sikatülislâm aileleri üstlenmiştir. Başlangıçta cemaate 
hâkim olan Hüccetülislâm ailesinin başkanı, Hüccetülislâm Camii'nde 
ımamlık görevini yürüten ve Azerbaycan bölgesinin dini lideri olan Molla 
Muhammed Mâmekâni'dir (6. 1852). Ardından kendisine halef olan üç oğlu 
Muhammed Hüseyin, Muhammed Taki ve Mirza İsmâil ile torunu Mirza 
Ebü'l-Kâsım, Hüccetülislâm unvanıyla adı geçen camide imamlık yapmış, 


Ebü'l-Kâsım'ın ölümüyle ailenin varlığı sona ermiştir. Sikatülislâm 
ailesinin lideri olan Hacı Mirza Şefi' (6. 1884), Muhammed Mâmekâni gibi 
Şeyh Ahmed ve Kâzım Reşti”nin öğrencisidir. Kendisinden sonra oğlu Şeyh 
Müsâ ve torunu Mirza Ali, Sikatülislâm unvanıyla Tebriz'de liderliği 
yürütmüştür. Mirza Ali zamanında Sikatülislâm ailesi Hüccetülislâm 
ailesinin nüfuzunu ortadan kaldırarak Tebriz”deki Şeyhiler'in çoğuna hâkim 
olmuştur. Mirza Ali, 1912 yılında Tebriz'in Ruslar tarafından işgali 
sırasında gösterdiği direniş neticesinde idam edilmesinden dolayı milli 
kahraman kabul edilmiştir. 


Şeyhiler'in en önemli grubu, Kaçar ailesinden Hacı Muhammed Kerim Han 
Kirmâni'nin (6. 1871) liderliğindeki cemaattir. Kerim Han, Kirman ve 
Belücistan Valisi İbrâhim Han Zahirüddevle'nin büyük oğlu olup annesi 
Kaçar Hükümdarı Nâsırüddin Şah'ın büyük teyzesidir. Çok sayıda eser 
yazan Kerim Han, Şeyhi öğretisiyle Usüli düşüncesini uzlaştırmaya 
çalışmış, usul ve fürüda geleneksel Şia”dan farklılıkları olmadığı hususunu 
ısrarla vurgulamıştır. Ölümünden sonra cemaatin liderliği Serkâr Âgâ 
unvanıyla anılan aile fertlerine intikal etmiştir. Bir ara Muhammed Kerim 
Han'ın iki oğlu Hacı Muhammed Rahim Han ile Hacı Muhammed Han 
arasında liderlik çekişmesi olmuş, 1878'de Kirman'da yaklaşık bir yıl süren 
mücadelenin ardından Muhammed Rahim Han'ın sürgüne gönderilmesiyle 
mücadele sona ermiştir. Kirman Şeyhileri içinde en önemli bölünmelerden 
biri 1901 yılında, liderliğin verasetle ıntikaline karşı çıkan ve kendisinin 
Hacı Muhammed Han'dan daha bilgili olduğunu iddia eden Hacı Mirza 
Muhammed Bâkır Hemedâni ile ortaya çıkmıştır. Muhammed Bâkır, 
Hemedân'da otururken Püştseri-Bâlâseri ayaklanması yüzünden Nâin'e göç 
etmek zorunda kalmıştır. Çoğu Hemedan, Nâin ve İsfahan'da bulunan 
mensupları Bâkıriler olarak anılır. Muhammed Han'ın mensupları ise 
Nâtıkiler (Nevâtık) diye bilinmektedir. Hacı Muhammed Han'ın 1906 
yılında ölümünün ardından kardeşi Hacı Zeynelâbidin Han kendisine halef 
olmuş, oğlu Hacı Ebü”l-Kâsım Han İbrâhimi”nin ardından torunu Abdürrızâ 
Han İbrâhimi liderliği üstlenmiştir. Abdürrızâ Han'ın İran İslâm Devrimi 
esnasında 26 Aralık 1979 tarihinde Kirman'da öldürülmesi üzerine ailenin 
liderliği sona ermiştir. Yeni lider Basra'da ikamet eden Seyyid Ali 
Müsevi'dir. Muhammed Kerim Han ve halefleri, Şeyhilik düşüncesini 
İsnâaşeriyye” nin prensiplerine yakın bir şekilde açıklamaya çalışmıştır. 
1950”de Âyetullah Burücirdi”nin temsilcisi Agâ Muhammed Taki 


Felsefi'nin Hacı Ebü”l-Kâsım Han İbrâhimi?ye doktrinle ilgili olarak 
sorduğu yirmi beş soruya onun İsnâaşeri düşüncesine uygun cevaplar 
vermesi üzerine Felsefi bu zümrenin niçin bu isimle anıldığı konusunda 
hayrete düştüğünü belirtmiştir. Küçük bir azınlık olarak Şii dünyasında 
varlığını sürdüren Şeyhiler'in İran'da Tebriz, Kirman, Hürremşehir, 
Abadan, Tahran, Mervdeşt, Refsencan, Şiraz ve Zünuz'da 200.000 
civarında, çoğunluğu Basra'da olmak üzere Irak ve Körfez ülkelerinde 
300.000 kadar olduğu tahmin edilmektedir. Kirman'daki Şeyhiler?'in 
Medrese-i İbrâhimiyye adında otuz kırk kadar öğrencinin okuduğu bir 
medreseleri, yayınevleri, Basra”daki Şeyhiler'in de dini öğrenim veren 
medreseleri bulunmaktadır. 
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Mustafa Öz 


ŞEYHIZADE 
(6. 1078/1667) 


Osmanlı âlimi. 


Babası Gelibolulu Şeyhi Mehmed Efendi'ye nisbetle Şeyhizâde diye şöhret 
bulmuştur. Şeyhülislâm Hoca Abdürrahim Efendi'nin damadı olduğu için 
Damad Efendi olarak da bilinir. Dedesinin adı Süleyman'dır. Kardeşi 
Şeyhizâde Şerif Mehmed Efendi de ulemâdan olup müderrislik yapmıştır. 
Şeyhizâde Abdurrahman uzun süre Şeyhülislâm Zekeriyyâzâde Yahyâ 
Efendi'nin mülâzemetinde bulundu. 1050 yılının Rebiülâhirinde (Temmuz 
1640) Merdümiye Medresesi'ne müderris tayin edildi. Şâban 1052'de 
(Kasım 1642) Şeyhülislâm Hüseyin Efendi Medresesi, Muharrem 1056'da 
(Şubat 1646) Kasım Paşa Medresesi müderrisliğine nakledildi. Aynı yılın 
şâban (eylül) ayında getirildiği Selânik kadılığından Rebiülâhir 1057'de 
(Mayıs 1647) azledilerek şevval (kasım) ayında Edirne kadılığına 
gönderildi. Rebiülâhir 1058'de (Mayıs 1648) Edirne kadılığından azledildi 
ve Safer 1061'de (Şubat 1651) Boyabat kazası kendisine arpalık olarak 
verildi. Şevval 1065'te (Ağustos 1655) İstanbul kadısı oldu. Şâban 1066”da 
(Haziran 1656) yine azledilip Balıkesir kazası arpalık olarak verildi. Receb 
1071'de (Mart 1661) ikinci defa İstanbul kadılığına getirildi. Şevval 
1072'de (Mayıs 1662) Anadolu kazaskerliğine tayın edildi. Şevval 1073'te 
(Mayıs 1663) emekli oldu ve kendisine Hezargrad kazası arpalık olarak 
verildi. Cemâziyelevvel 1076'da (Kasım 1665) ikinci defa Anadolu 
kazaskerliğine ve Muharrem 1077'de (Temmuz 1666) Rumeli 
kazaskerliğine getirildi. Aynı yılın şâban ayında azledilerek Tırlova ve 
Sahrâ kazaları arpalık olarak verildi. Rebiülevvel 1078'de (Ağustos 1667) 
vefat etti ve Edirnekapı dışındaki Emir Buhâri Tekkesi'nin civarında 
defnedildi. Mezarının Kemalpaşazâde'nin mezarının yakınlarında 
bulunduğu belirtilir. Mezar taşında, “Bir gedâ çıktı dedi târihin/Rabbenâ kıl 
makamını cennet” tarih beytinin yazılı olduğu kaydedilir. Şeyhizâde 
Abdurrahman'ın özellikle fıkıh bilgisi yanında üstün ahlâkıyla tanındığı 
belirtilir. Malının üçte birini vasiyet ederek Hüsrev Bey Mescidi”'ni camiye 
çevirmiştir. 


Şeyhizâde Abdurrahman'ın Mecma'u”l-enhur fi şerhi Mülteka”l-ebhur adlı 
meşhur eseri İbrâhim b. Muhammed el-Halebi'ye ait kitabın şerhi olup 
şârıhin lakabına nisbetle Dâmâd ismiyle tanınmıştır. Eserin girişinde Şeyhi 
Mülteka'nın muhtelif şerhlerinin yapıldığını, ancak bunlardan bazılarının 
çok kısa olup anlaşılamadığını, bazılarının ise çok uzun olduğunu 
kaydederek yeterince izahat vermekle birlikte fazla ayrıntıya girmeyen bir 
şerh kaleme almayı hedeflediğini belirtir. Geleneksel şerh usulünün takip 
edildiği eserde Hanefi mezhebine ait görüşlerin yanında zaman zaman diğer 
mezheplerin görüşlerine de işaret edilir. 1. cildi 14 Zilkade 1070 (22 
Temmuz 1660), II. cildi 19 Cemâziyelâ-hir 1077 (17 Aralık 1666) tarihinde 
Edirne'de tamamlanmıştır. Mülteka'nın en yaygın şerhlerinden olan 
Mecma'u'l-enhur Osmanlı döneminin temel fıkıh metinleri arasında önemli 
bir yere sahiptir. Mecelle'nin hazırlanmasında sıkça başvurulan 
kaynaklardan olup Mecelle”deki 270 maddenin tamamen ve yaklaşık seksen 
maddenin kısmen Mültekâ ve Mecma'u'l-enhur?'dan alındığı 
belirtilmektedir (Has, A Study of Ibrahim al-Halabi, s. 337-345; DİA, 
XXXI, 551). Eserin müstakıl halde ve Haskefi'nin ed-Dürrü'l-müntekâ adlı 
Mültekâ şerhiyle birlikte birçok baskısı yapılmıştır (meselâ: I-TI, İstanbul 
1240, 1241, 1252, 1264, 1273, 1287, 1292, 1300, 1310, 1329; Kahire 1298; 
nşr. Halil İmrân el-Mansür, I-IV, Beyrut 1419/1998). 


Kaynaklarda bazı eserlerin isim benzerliğinden dolayı Şeyhizâde 
Abdurrahman'a nisbet edildiği görülmektedir. Serkis ve Zirikli tarafından 
kendisine izâfe edilen, sonraki kaynaklarda ve bazı kütüphane 
kataloglarında bu şekilde kaydedilen (Serkis, II, 1170-1171; Mu'cemü”!- 
mahtütâti'l-mevcü-de, Il, 773; DİA, XXVII, 174), Mâtüridiler ile Eş*ariler 
arasındakı ihtilâflı akaid konularının ele alındığı Nazmü'l-ferâ'id ve 
cem'u'l-fevâ'id, Bafra müftüsü Şeyhzâ-de Abdürrahim b. Ali el-Amâsi'ye 
aittir (Osmanlı Müellifleri, 1, 334; Özel, s. 132). Bu eserin matbu 
nüshalarında da (İstanbul 1288; Kahire 1317) müellifin adı Abdürrahim b. 
Ali Şeyhzâde diye kaydedilmiştir. Yine Şeyhizâde Abdurrahman'a nisbet 
edilen Şerhu Kaşideti”l-Bürde (Abdullah Muhammed el-Habeşi, 1, 465) ve 
Hâşiye alâ Envârı't-tenzil (a.g.e., 1, 330) Şeyhzâde Muhyiddin Mehmed 
Kocevi'ye (6. 950/1543) aittir. 
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Tahsin Özcan 


ŞEYHO, Luvis 


(Gm Gasi) 
Rızkullâh b. Yüsuf b. Abdilmesih b. Ya'küb Şeyho el-Yesüi (1859-1927) 
Arap edebiyatına dair çalışmalarıyla tanınan Cizvit papazı. 


5 Şubat 1859'da Mardin'de doğdu. Papaz olduktan sonra Luvis Şeyho 
(Louis Cheikho) diye tanındı. Dokuz yaşlarında iken Beyrut'a giderek 
büyük kardeşiyle birlikte öğrenim gördü. 1874'te Katolikliğin bir kolu olan 
Cizvit mezhebine girdi. Bu mezhebin Beyrut yakınlarındaki Gazir'de 
bulunan mekteplerinde okudu. Daha sonra ruhbanlık tahsilini ilerletmek 
için Avrupa'ya gidip dört yıl Fransa'da kaldı. Burada Arapça, Fransızca, 
Latince ve Yunanca öğrendi. Lübnan'a dönünce Beyrut'takı Cizvit 
ortaokulunda ders verdi, Saint Joseph Üniversitesi”nde ilmi çalışmalar 
yaptı. İngiltere, Fransa, İtalya ve Avusturya gibi 


ülkelerdeki kütüphanelerle Hindistan'dan, Dımaşk, Musul, Halep, Bağdat 
gibi yörelerden Arapça, Farsça, Süryânice ve Türkçe nâdir yazma eserleri 
ıstınsah ederek veya satın alarak topladı. el-Mektebetü'ş-Şarkıyye adıyla 
büyük bir kütüphane kurdu. Buradaki yazma eserlerin sayısı 3000”e 
ulaşıyordu. 1894”te Avrupa seyahatinden Beyrut'a döndükten sonra kendini 
Arap dili ve edebiyatı çalışmalarına verdi. 1897'de el-Meşrik dergisini 
kurarak ölümüne kadar neşriyle meşgul oldu. Beyrut'ta ölen Luvis Şeyho, 
Şam el-Mecmau”l-ilmiyyü'l-Arabi üyesiydi. 


C. Hechaime'nin Bibliographie analytigue du Pöre Louis Cheikho adlı 
eserinde tesbit ettiğine göre Şeyho'nun Hıristiyanlık ile Arap dili ve 
edebiyatı sahalarında yazdığı kitap ve makalelerle neşrettiği eserlerin sayısı 
2750”yı bulmaktadır. Luvis Ma'lüf, A. Salhâni, öğrencisi H. Lammens ve J. 
B. Belot gibi Beyrut”'taki diğer meslektaşları ile beraber Arap uyanış 
(nehda) edebiyatının önemli temsilcileri arasında yer alan Şeyho, 
Şu“arâ'ü'n-Naşrâniyye”de ve diğer eserlerinde İmruülkays, Nâbiga ez- 
Zübyâni ve Amr b. Kül-süm gibi putperest, Meymün b. Kays el-A'şâ ve 


Züheyr b. Ebü Sülmâ gibi Hanif şairleri hıristiyan sayması dolayısıyla 
eleştirilmiştir. Ömer Ferruh da Luvis Şeyho ve Circis Ken'ân gibi bazı 
yazarların çalışmalarını “çürük temel üzerine kurulmuş bozuk eserler” diye 
nitelemiştir (DİA, XXXIV, 60-61). 


Eserleri. A) Telifleri. 1. “İlmü”l-edeb. Meâni, beyân, bedi', aruz ve hitâbete 
dairdir (Beyrut 1881, 1908). 2. Mecâni”l-edeb fi hadâ'ikı”1-“ Arab. Ünlü 
Arap edip ve şairlerine ait edebi parçaları içeren bir antolojidir. Aslı altı 
küçük cilt halinde olan eserin | ve II. ciltlerinde kolay ve yalın inşâ 
örnekleri, II ve IV. ciltlerinde orta düzeydeki inşâ örnekleri, V ve VI. 
ciltlerinde yüksek düzeyde inşâ örnekleri yer alır. Konulara göre 
düzenlediği eserinin mukaddimesinde bunun daha önce bir benzerinin 
yapılmadığını 1fade eden müellif harekelemeyi tefsir ve şerh yapmakla 
eşdeğerde gördüğünden bütün eserlerinde olduğu gibi bu antolojiyi de tam 
harekeli şekilde tertip etmiştir (I-1X, Beyrut 1882-1883, 1985, 1986, 1989). 
Luvis Şeyho eserini Şerhu Mecâni”l-edeb adıyla dört ciltte şerhetmiştir. İlk 
defa 1882'de Beyrut'ta yayımlanan şerhin 1928'e kadar on altı baskısı 
yapılmıştır. 3. Mirkâtü'l-Mecâni. Küçük öğrenciler için hazırlanmıştır 
(Beyrut 1884, 1896-1898). 4. Nüzhetü't-tarf fi muhtaşarı'ş-şarf (Beyrut 
1885). 5. Ma'rizü”l-hutüti”l-“ Arabiyye (Beyrut 1885, 1895). 6. Muhtaşar 
fvş-şarf (Beyrut 1886). 7. el-Hulâşatü'n-Naşrâniyye (Beyrut 1885). 6. 
“İlmü”l-edeb. Ünlü Arap yazarlarına ait makaleler koleksiyonudur (Beyrut 
1888). 9. Şularâ'ü'n-Naşrâniyye. I. cildi Câhiliye döneminde, TI. cildi 
İslâmiyet'ten sonra yaşamış hıristiyan şairlerin biyografilerini ve 
şiirlerinden örnekleri kapsar (1-TII, Beyrut 1890-1891). 10. RiyâZü'l-edeb fi 
merâsi şevâ'iril-“ Arab. Eserde eski kadın şairler hakkında bilgilere, 
rivayetlere ve onlara nisbet edilen şiirlere yer verilmiştir (Beyrut 1897). 11. 
Nebze fi tercemeti ve teâlifi Ebi'l-Ferec el-ma'rüf bi'bni”l-“İbri (Beyrut 
1898). 12. İntikâdü kütübi “Târihi âdâbi'l-luğati”1-“ Arabiyye” ve 
“Tabakâtı”l-ümem”. Corci Zeydân'ın adı geçen eserleriyle Târihu”t- 
temeddüni”l-İslâm”sine müellifin yaptığı eleştirileri kapsar (Mecmü' atü 
ıntıkâdi kütübi Zeydân içinde, Kahire 1320). 13. el-Ahdâsü”l-kitâbiyye ve 't- 
teşâbühü'n-Naşrâniyye. Câhiliye şairlerinden bazılarının Hıristiyanlık”la 
ilgili sözlerini içerir (Beyrut 1904). Luvis Şeyho'nun diğer eserleri de 
şunlardır: Esbâbü”t-tarab fi nevâdiri'I-“ Arab (Beyrut 1906); Atrebü'ş-şi“r 
ve atyebü'n-nesr (Beyrut 1907, 1914); Makalât felsefiyye kadime li-ba'Zı 
meşâhiri felâsifeti”1-“ Arab (Beyrut 1908, 1911; Kahire 1985); Târihu”|l- 


âdâbı'l-“ Arabiyye fı'l-karnı't-tâsı* “aşer (Beyrut 1908-1910, 1924-1926, 
1991); et-Tevârihu'n-naşrâniyye fil-“ Arabiyye (el-Meşrik, XII | Beyrut 
1909), s. 481-506); es-Sırrü”l-maşün fi şi atı”l-farmasün (Beyrut 1910); en- 
Naşrâniyye ve âdâbühâ beyne “ Arabı'l-Câhiliyye (Beyrut 1912, 1919- 
1923); Catalogue raisonn€ des manuscrits de la Bibliothegue Orientale de 
Beyrouth (Beyrut 1913-1926); Tefnidü”t-tezvir lı-Muhammed Tâhir et- 
Tinnir (Beyrut 1913); Makalât diniyye li-ba'Zı meşâhi-ri”l-ketebeti'n-naşârâ 
mine'l-karnı”'t-tâsı' ile'I-karnı's-sâlise “aşere (2. bs., Beyrut 1920); et- 

Tâ ifetü'l-Mârüniyye ve'r-rehbâniyyetü”l-Yesü'ıyye f1”l-karneyni”s-sâdise 
“aşere ve's-sâbi'a “aşere (Beyrut 1923); Kıtâbü”i-Mahtütâtı”I-“ Arabiyye li- 
ketebeti'n-Naşrâniyye (Beyrut 1924, 2000); Beyrüt: Târihuhâ ve âsâruhâ 
(Beyrut 1926, 1927, 1993); Târihu”l-âdâbı”l-“ Arabiyye fi'r-rub'1”l-evvel 
mine'l-karnı”I-“işrin (Beyrut 1926); Mecmü'a min şi'ri Ebi”1-“ Atâhiye fi”1- 
medih ve'r-risâ? ve'l-hicv ve'l-vaşf ve'l-emsâl (Ebü'1-“ Atâhiye: 
Müntehabât şi'riyye) (Beyrut 1927, 1931, 1950); “Ulemâ'ü'n-Naşrâniyye 
fvl-İslâm 622-1300 (nşr. Camille Hechaim&, Beyrut 1983); Makâlât 
felsefiyye li-meşâhiri”I-müslimin ve'n-naşârâ (3. bs., Kahire 1985); Târihu 
fenni '#-tıbâ'a fi'l-meşrik (2. bs., Beyrut 1995); Divânü'l-Hansâ? (Beyrut 
1305/1888); Eni-sü”l-cülesâ? fi şerhi Divânı”l-Hansâ? (Beyrut 1896). 


B) Neşirleri. Ebü Mansür es-Seâlibi, Fıkhü”l-luğa ve sırrü”l-“ Arabiyye 
(Beyrut 1885); Abdurrahman el-Hemedâni, el-Elfâzü”l-kitâbiyye (Beyrut 
1885, 1898); el-Envârü'z-zâhiye fi divâni Ebi”1-“ Atâhiye (Beyrut 1886, 
1887, 1888, 1909, 1914); Hatib et-Tebrizi, Kenzü”l-huffâz fi Kitâbi 
Tehzibi”l-elfâz (Beyrut 1896-1898); İbnü”s-Sikkit, el-Elfâz (Beyrut 1897); 
Divânü”l-Hırnık (Beyrut 1897, Riyâzü'l-edeb fi merâsi şevâ' iri”l-“ Arab 
içinde); İbn Sinâ, Kitâbü's-Siyâse (Kahire 1900); Kelile ve Dimne (en eski 
yazma nüshasına dayanılarak yapılan bu neşirde garib kelimeler açıklanmış, 
metin tamamıyla harekelenmiştir) (Beyrut 1904, 1905, 1923, 8. bs., 1969); 
Ebü Zeyd el-Ensâri, Kitâbü'l-Matar (Beyrut 1905), Kitâbü'l-Hemz (Beyrut 
1911); Lutfi Paşa, Âsafnâme (Beyrut 1911); Divânü”s-Semev?el (el-Meşrik, 
XI/3 (Beyrut 1909), s. 161-178 vd.; Beyrut 1909, 1920); el-Bulğga fi 

şüzürü I-luğa (kadim lugat risâleleri koleksiyonu, A. Haffner'le birlikte, 
Beyrut 1908, 1914); İbnü”l-Ekfâni, Nuhabü?z-zehâ ir fi ahvâli (ma'rifeti)”I- 
cevâhir (el-Meşrik, XI (1908), s. 751-765); Divânü Selâme b. Cendel et- 
Temimi (el-Meşrik, X111/3 (1910), s. 171-190; Beyrut 1910, 1920); Buhtüri, 
el-Hamâse (Beyrut 1910, 1967); Sâid el-Endelüsi, Tabakâtü'l-ümem 


(Beyrut 1912; Kahire, ts.; Necef 1387); Alı b. İsâ el-Usturlâbi, el-Usturlâb 
ve keyfiyyetü 1stı“mâlıhi (Beyrut 1913, el-Meşrik, XV1|(1913), s. 29-46); 
İbn Dürüsteveyh, Kitâbü”l-Küttâb (Beyrut 1921, 1927); Said b. Bıtrik, et- 
Târihu'l-mecmü' (L. Şeyho v.dör., I-TI, Paris 1906-1909; Beyrut 1906- 
1909); Fârâbi, es-Siyâsetü”l-medeniyye (Beyrut 1902; DİA, XIL 157); 
Huneyn b. İshak, Fi'd-Davw?i ve hakikatih (el-Meşrik, 11 (1899), s. 1105- 
1113), Risâle fi keyfiyyeti ıdrâki”d-diyâne (nşr. ve Fr. trc. Orlentalische 
Studien |Gieszen 1306, s. 283-290) Luvis Şeyho'nun çalışmalarına dair 
geniş bilgi için bk. Hechaime, Bibliographie analytigue, tür.yer.). 
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Süleyman Tülücü 


ŞEYHOĞLU 


(6. 817/1414(/?h) 
Kenzü'l-küberâ adlı eseriyle tanınan Osmanlı nesir yazarı ve şairi. 


803 (1401) yılında yazdığı Kenzü”l-küberâ”da altmış iki yaşında olduğunu 
söylediğine göre 741'de (1340) doğmuş olmalıdır. Adı Mustafa'dır. 
Tezkireci Sehi Bey ve onu tekrarlayan birçok müellif Şeyhoğlu'nu 
Şeyhi'nin yeğeni Cemâli ile karıştırmış, Türk ve Batılı araştırmacılar 
tarafından asırlarca tekrarlanan bu yanlış 1926'da Türk Edebiyatı 
Nümüneleri adlı eserde (s. 193) düzeltilmiştir (bk. bibi.). Hurşidnâme'sinde 
yer alan bazı beyitlerden Şeyhoğlu'nun soyunun hem anne hem baba 
tarafından “ulu kişiler”e dayandığı öğrenilmekte ve diğer eserlerinden de 
“Şeyhoğlu” mahlasını bu sebeple kullandığı anlaşılmaktadır. Bazı 
şiirlerinde ise “İbn Şeyhi” mahlası yer almaktadır. İyi bir tahsil görerek 
Arapça ve Farsça öğrenen Şeyhoğlu, Hurşidnâme'nin bazı beyitlerine göre 
gençliğinde zevku safaya dalarak içkiye müptelâ olmuş, ancak sonraları 
bunlardan tövbe etmiştir. Önceleri Germiyan sarayında nişancılık ve 
defterdarlık hizmetinde bulundu. Mehmed Bey ve Süleyman Şah devirlerini 
ıdrak etti. Ayrıca gençliğinden itibaren Paşa Ağa b. Hoca Paşa'nın 
himayesini gördü ve ıhsanlarına nâil oldu. Hurşidnâme'yi Germiyan Beyi 
Süleyman Şah adına yazmaya başladıysa da onun ölümü üzerine eseri 
Yıldırım Bayezid'e takdim ederek hükümdarın çevresine girdi. Bu durum, 
Şeyhoğlu Mustafa ile Sadreddin Şeyhoğlu”'nun aynı kişi olması ihtimalini 
kuvvetlendirmektedir. Nitekim Zeynep Korkmaz müellifin bir adının da 
Sadreddin olduğunu bazı delillere dayanarak ileri sürmüştür (bk. bibi. ). 
Şeyhoğlu'nun 1401 yılından sonraki hayatı hakkında bilgi yoktur. Son eseri 
olan Kenzü'l-küberâ'da Yıldırım Bayezid'e geniş yer ayırıp onu örnek 
hükümdar göstermesinden Ankara Savaşı'ndan önce Osmanlı sarayında 
bulunduğu neticesi çıkarılabilir. Abdülvâsi Çelebi'nin 817?de (1414) 
yazdığı Halilnâme'deki, “Bu Kadıoğlu övse şâhı muhkem/Düşer 
Şeyhoğlu'na kim ola epsem” beytinden hareketle onun bu tarihte hayatta 
bulunduğu söylenebilir. İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Şeyhoğlu Mustafa'nın 
816 (1413) yılında vefat ettiğini belirtir (Osmanlı Tarihi, I, 526). Kabrinin 


nerede olduğu belli değildir. 


Şeyhoğlu Mustafa âlim ve sanatkâr kimliğiyle dikkat çekmektedir. Fakat 
çağdaşı şairlerden Ahmedi onu kendisine rakip görerek beğenmez, hatta 
şiirlerinin çeviri olup bir kısmının intihale dayandığını söyleyerek onu 
küçümser. Ancak Şeyhoğlu, eserlerinin herkes tarafından okunup 
anlaşılmasını amaç edinen bir sanatkârdır ve bundan dolayı didaktik yönü 
ağır basmaktadır. Kenzü'l-küberâ'nın açık ve samimi dili daha sonra 
gelişecek olan Türk nesrine temel teşkil etmiştir ve Sinan Paşa'yı 
müjdelemektedir. Bazı şiirleri vezin, kafiye, söyleyiş ve akıcılık bakımından 
XVI. yüzyılın gelişmiş şiirine benzer niteliktedir. Şiirlerinde aşk konusunu 
en içli şekilde işleyen, güzeller ve güzellikler için uygun ifadeler bulan 
Şeyhoğlu Mustafa sanat gayesi gütmekle birlikte halk diliyle yazmış, 
Türkçe'yi en doğal biçimde kullanmaya çalışmış, şiiriyle daha sonraki 
şairleri etkilemiş, eserlerinde halk tabirlerine ve atasözlerine geniş yer 
vermiş ve eserlerini Türkçe yazmakla övünmüştür. Şeyhoğlu'nun nesir ve 
şiir dili Darir'den üstündür. Daha çok dönemin şairlerinden Ahmed-i Dâi ile 
benzerlik gösterir. Bir divanı olmayan Şeyhoğlu'nun Hurşidnâme'sinde 
yirmi üçü gazel olmak üzere otuz altı manzumesi yer almaktadır. 


Eserleri. 1. Merzübânnâme Tercümesi. Mensur hikâye ve masallardan 
oluşan, Kelile ve Dimne türü bir eserdir. İlk müellifi Mâzenderanlı 
Merzübân b. Rüstem olup eseri Sa'deddin Verâvini yeniden kaleme alarak 
Azerbaycan Atabegi Ebü'l-Kâsım Rebibüddin'e ithaf etmiş, Şeyhoğlu 
kitabı Germiyan Beyi Süleyman Şah'ın emriyle Türkçe'ye çevirmiştir. Aslı 
dokuz bölüm (bab) olan eserin tercümesine Şeyhoğlu bir bölüm daha 
ekleyerek eserinin adını Düstür-ı Şâhi koyduğunu belirtmiştir. Kitabı bir dil 
incelemesiyle birlikte yayımlayan Zeynep Korkmaz (Marzubânnâme 


Tercümesi, Ankara 1973) Farsça ve Türkçe metinleri karşılaştırarak 
Şeyhoğlu'nun tercümede bazı hikâyeleri atladığını tesbit etmiştir. 
Merzübânnâme Tercümesi”nden ilk defa söz eden A. Zajackowski eserin 
Varşova Üniversitesi İslâm Eserleri Kütüphanesi”ndeki nüshasını 
tanıtmıştır. 1944 yılında 1. Dünya Savaşı sırasında yanan bu nüsha dışında 
eserin tek yazması Berlin Devlet Kütüphanesi'nde bulunmaktadır. Altmış 
dokuz yaprak olan bu nüshanın baş tarafı eksiktir (Türklük, 1/1 (1939), s. 6). 
2. Hurşidnâme (Hurşid ü Ferahşâd). 789”'da (1387) kaleme alınan 7903 


beyıtlık bu mesnevi bir aşk hikâyesidir. Müellif bu eserinde çağdaşı bazı 
yazarlar gibi nazım dili olarak Türkçe'nin elverişsizliğinden uzun uzun 
şikâyet eder. Şeyhoğlu, “Ki Türki nazm edem bir hoş hikâyet/Arab'dan 
nitekim oldu rivâyet” derse de Arapça kaynaklarda böyle bir hikâyeye 
rastlanmaz. Birbirini görmeden âşık olan Mağrib padişahının oğlu Ferahşâd 
ile Acem Şahı Siyâvuş'un kızı Hurşid'in rakipler yüzünden çıkan engeller 
dolayısıyla geçirdikleri maceraların ve bunların sonunda kavuşmalarının 
anlatıldığı eserde kişiler İslâmi bir hüviyete sahiptir. Şeyhoğlu 
mesnevisinde örf ve âdetlere, saray teşrifatına geniş yer vermiş, benzer aşk 
mesnevilerinde olduğu gibi eserini kahramanlarının ağzından söylediği 
gazellerle süslemiştir. Hurşidnâme Hüseyin Ayan tarafından neşredilmiştir 
(bk. bibl.). 3. Kabüsnâme Tercümesi. Şeyhoğlu'nun Germiyan Beyi 
Süleyman Şah'ın emriyle Kâbüsnâme'yi Farsça'dan Türkçe'ye çevirdiği 
Kahire Devlet Kütüphanesi'nde (eski Hidiviyye) bulunan bir yazmadan 
anlaşılmaktadır (Korkmaz, TDAY Belleten (1966), s. 270-271). 4. Kenzü”l- 
küberâ ve mehekkü”l-ulemâ. Hayatının sonlarına doğru Paşa Ağa b. Hoca 
Paşa adına kaleme aldığı, siyaset ahlâkına dair bu eserinde müellif, 
Germiyan ve Osmanlı saraylarındaki tecrübelerini aktarırken bu alanda 
yazılan diğer kitaplardan da faydalanmıştır. Şeyhoğlu şeriatın 
unutulduğunu, büyüklerin yoluna uyulmadığını ve âlimlerin sustuğunu 
görerek eserini yazma ihtiyacı duyduğunu belirtir. Eserde peygamberlerden 
ve geçmiş padişahlardan örnekler verilmiş, devlet idaresiyle ilgili terim ve 
deyimler kullanılmıştır. Osmanlılar'ın bir taraftan Avrupa'ya açıldığı 
fetihler devrinde, diğer taraftan Ankara Savaşı'nın eşiğine gelindiği bir 
zamanda kaleme alınan Kenzü'l-küberâ, Yüsuf Has Hâcib'in Kutadgu 
Bilig'inden sonra yazıldığı bilinen ikinci siyasetnâme olması yanında devlet 
ve toplum idaresiyle ilgili verdiği bilgiler açısından kuruluş devri için 
önemli bir kitaptır. Dört bölüm (bab) halinde yazılan eserin “Padişahlar ve 
beyler gidişinde” başlığını taşıyan birinci bölümünde padişahın kendi 
arzularına uymaması, işleri hak fermanına göre yürütmesi, tebaasını 
gözetmesi, ilme önem vermesi, zalimleri zulümlerinden, fâsıkları 
fısklarından menetmesi gerektiği belirtilir. İkinci bölüm, “Padişahların 
siretlerinde ve hâletlerindeki her taifeyle ne resme muamele etmek gerek ve 
cemi-i halka nicesi şefkat göstermek gerek”, üçüncü bölüm ““Vezirlerin ve 
kalem ehlinin ve nâiblerin revişin beyan eyler”, dördüncü bölüm “Ulemâ 
revişinde müftülerden ve kadılardan ve vâizlerden” başlıklarını 
taşımaktadır. Son bölümde ilimlere dair bir tasnife yer verilmiştir. Eserin 


bundan sonraki kısmında “tenbih”ler bulunmaktadır. Şeyhoğlu toplum 
içinde yer alan “güzin, nârın, nâzenin, şerif ve zarif” birkaç taife sayesinde 
devlet ve milletin ayakta durduğunu belirtmektedir. Kitabını herkesin 
okuyup okutmasını isteyen müellif eserinin telif olduğunu söylemekle 
birlikte Necmeddin-i Dâye'nin Mirşâdü”l-“ibâd'ından tercüme edildiğini 
ileri sürenler vardır. Orhan Şaik Gökyay da eseri çeviri diye zikretmiştir. 
Kitabın aslının Necmeddin-i Dâye'nin eserinden alındığı, fakat müellifin 
Germiyan ve Osmanlı saraylarındaki tecrübe ve müşahedeleriyle 
zenginleştirilip geliştirildiği söylenebilir. Eserdeki şiirlerin büyük bir kısmı 
Hurşidnâme'den aktarılmış, bazıları ise Elvan Çelebi, Gülşehri, Hoca 
Dehhâni, Hoca Mesud, Mevlânâ Celâleddin-i Rümi ve Yüsuf Meddâh gibi 
şairlerden alınmıştır. Dil özellikleri bakımından Eski Anadolu Türkçesi'nin 
önemli bir metni olan eserin transkripsiyonlu metni, edebiyat ve dil 
açısından yapılan bir incelemeyle birlikte Kemal Yavuz tarafından 
yayımlanmıştır (bk. bibi. ). 
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Kemal Yavuz 


ŞEYHÜLBELED 


Çil ös) 
Kahire'de şehir idaresinden sorumlu Memlük beylerinin unvanı. 


Bu tabir, XVTİ. yüzyılda Kahire'de idareyi ellerinde tutan güçlü Memlük 
beylerinin unvanı olarak ortaya çıkmıştır. Şeyhülbeledlik şehir halkını 
temsil eden, devletin aldığı kararların uygulanmasında, vergi dağıtımı ve 
toplanmasında aracı rol üstlenen şehir kethüdâsına benzer bir görev iken 
daha sonra idarede söz sahibi olan Memlük beyleri için kullanılmıştır. Bu 
unvan Osmanlı resmi belgelerinde X VTLL. yüzyıl ortalarına kadar geçmez. 
931 (1524) tarihli Mısır kanunnâmesinde beylerbeyine yardım eden ve 
eyaletin maliyeye dair işlerine bakan nâzır-ı emvâlın yardımcısı sıfatıyla 
şehremininin adına rastlanır. Şehremini başyardımcısı olduğu nâzır-ı 
emvâlın yetkisi altındaki mali işleri görür ve teftişini gerçekleştirirdi. 
Bunlardan bazıları nâzır-ı emvâlliğe terfi ederdi. Muhtemelen bu görev 
zaman içerisinde genişlemiş ve güçleri artan yerli Memlük beylerinin eline 
geçmiştir. Bu beylere emir-i Mısr, kebirü”l-kavm, kebirü'l-beled dendiği ve 
buradan hareketle şeyhülbeled unvanının ortaya çıktığı belirtilir. 


Şeyhülbeledliğin Mısır'da Memlük beylerinin edindiği en yüksek görev 
haline gelmesi ve devlet tarafından bunun resmileştirilmesi, XVTİ. yüzyılın 
ortalarında gerçekleşmiştir. Nitekim 1138 (1726) ve 1143 (1730) yıllarına 
alt Osmanlı fermanlarında bu unvanın kullanılmaması ve sonradan ortaya 
çıktığı için (bid'at) yasaklanması istenmiştir. Ancak 1159'da (1746) 
Osmanlı merkezi idaresinin şeyhülbeledliği emir-i haclıkla birlikte 
kullanmaya başladığı 


dikkati çeker. Bu pâyeye Memlük beyleri arasında en güçlü olanlar 
yükselmiştir. Hiyerarşide şeyhülbeledin hemen ardından emir-i hac gelirdi. 
Devlet kademesinde etkin konuma yükselebilmek için şeyhülbeled ve emir- 
ı hac arasında sürekli çatışmalar olmuştur. Şeyhülbeledlerden biri 
öldüğünde Memlük nizamının bir devamı olan şeyhülbeledlik için Memlük 
beyleri aralarında mücadeleye başlar, bunlardan biri galip gelerek 


şeyhülbeled oluncaya veya aralarında bir anlaşmaya varıncaya kadar bu 
mücadele devam ederdi. İş başına geçenler kendi taraftarlarını öne çıkarıp 
destekçilerine menfaat sağlar, muhaliflerini uzaklaştırır ve hapse attırırdı. 
1172'de (1758) öldürülen Sabuncu lakaplı Kazdağlı Hüseyin Bey'in yerine 
geçen Bulutkapan Ali Bey “hoşdaş” denilen adamlarını sürgünden getirtip 
onlara yeniden görevler dağıtmıştı. Kahire'nin reisi konumundaki 
şeyhülbeledin etki alanı sadece Kahire'yı değil bütün Mısır bölgesini 
kapsayacak bir genişlikteydi. Mısır?daki Arap kabilelerinin ona itaat etmesi 
bu gücün taşradaki yansımaları açısından son derece önemliydi. Güçlerini 
giderek arttıran şeyhülbeledler diğer Memlük beyleri üzerinde otorite kurup 
Osmanlı valisini sembolik bir görevli haline getirmiştir. 


Şeyhülbeled olarak anılan ilk Memlük beyi XVHİ. yüzyılın birinci 
yarısında Çerkez Muhammed Bey'dir. Yüzyılın ikinci yarısına doğru güçlü 
bir konuma gelen Kazdağlılar bu unvanı kullanmıştır. Osmanlı tarihçisi 
Şem'dânizâde, Koca Râgıb Paşa'nın Mısır valiliği sırasında Kazdağlı 
Hüseyin Bey'i şeyhülbeled diye anar. En çok tanınan şeyhülbeled ise 
Mısır'a tamamıyla hâkim olan ve Osmanlı idaresine baş kaldıran 
Bulutkapan Ali Bey'dir. Şeyhülbeledlik Kahire'de 1798'de Fransız işgaline 
kadar varlığını sürdürmüştür. Fransızlar'ın Mısır'a girmesi üzerine 
şeyhülbeled İbrâhim ve Murad beyler kaçmış, böylece şeyhülbeledlik 
makamı sona ermiştir. Mısır”da Osmanlı döneminde köylerin yerel reisine 
de şeyhülbeled denilmekteydi. 
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Re'fet Ganimi eş-Şeyh 


ŞEYHÜLHAREM 


(al G5) 


Mescidi Harâm ile Mescidi Nebevi'de ders veren tanınmış âlimlere, 
buralarda görev yapan hizmetlilerden sorumlu kişilere, ayrıca Mekke ve 
Medine'nin yönetimini üstlenen kimselere verilen unvan. 


Dini bakımdan sahip oldukları kutsallık ve saygınlık dolayısıyla “Harem” 
diye anılan Mekke ve Medine şehirlerindeki dini ve kültürel hayat yine 
Harem olarak bilinen Mescidi Harâm ve Mescidi Nebevi'de şekilleniyor, 
burada ders veren, ilmi kudretleri ve şöhretleriyle temayüz etmiş âlimlere 
şeyhülharem unvanı veriliyordu. Bilhassa dini ilimler alanında otorite 
sayılan ve bu unvanı alan ilk âlimlere Mescidi Harâm'da rastlanır. Zehebi, 
ılmi faaliyetleriyle şöhret kazanan sahâbilerden sonra Mescidi Harâm'da 
Mücâhid b. Cebr (6. 103/721), Atâ b. Ebü Rebâh ve Kays b. Sa'd'ın 
şeyhülharem unvanı taşıdıklarını ve bu geleneğin kendi zamanında yalnız 
başına bu unvanı taşıyan İbn Cüreyc ile (6. 150/767) sürdüğünü kaydeder 
(A'lâmü'n-nübelâ?, VI, 332). Abbâsiler döneminden itibaren Mescidi 
Harâm'daki ilmi faaliyetleri Abdülaziz b. Ebü Revvâd, Abdullah b. Yezid 
el-Adevi, Abdülmecid el-Mekki, Hallâd b. Yahyâ, Said b. Mansür, Ebü Said 
İbnü”l-A “râbi, İbn Ebü Ömer, Ebü Ca'fer es-Sâiğ, Meyyânişi ve İbnü”l- 
Husri gibi şeyhülharem unvanı almış âlimler yönlendiriyordu. Bunlar 
sadece ders vermekle kalmıyor, başta hac olmak üzere Mekke'deki dini 
faaliyetlerin aslına uygun biçimde yapılmasına öncülük ediyor, Mekke 
Haremi, Kâbe ve Mescidi Harâm”la ilgili düzenlemeler onların onayına 
sunulduktan sonra yürürlüğe konuluyordu. Dört yıl boyunca Mekke'ye 
Abböâsi hac kafilesinin gelememesi yüzünden yenilenemeyen ve çıkan 
fırtınada hasar gören Kâbe'nin örtüsünü 644 (1246) yılında Yemen nâibi 
değiştirmek istemiş, o sırada şeyhülharem olan Afifüddin İbn Menaa, 
Kâbe'ye ancak halifenin göndereceği örtünün giydirilebileceğini söyleyerek 
buna izin vermemiş ve bulduğu ödünç parayla eski örtüleri ıslah ederek 
yirmi bir gece örtüsüz kalan Kâbe'yi örtmüştür (Ebü”l-Fidâ İbn Kesir, XIII, 
183). 


Mescidi Nebevi'de ders veren âlimlerin şeyhülharem unvanı almaları 
Mescidi Harâm'a göre daha geç tarihlerde gerçekleşmiştir. Bunun sebebi, 
Medine Haremi'ne mahsus ibadet ve kuralların bulunmamasının yanı sıra 
Mekke Haremi”ndeki gibi bazı füllerin yasaklanmamış olmasıdır. Eyyübiler 
döneminden itibaren Mescidi Nebevi'de ders veren âlimlere de 
şeyhülharem unvanı verilmesi yaygınlaşmış, Mekke ve Medine'de kadılık 
görevine getirilecek kimseler bunların arasından seçilmiştir. Mekke'de 
şeyhülharemlik makamına yükselen Muhibbüddin et-Taberi'nin şöhretini 
duyan Yemen Resüli Sultanı el-Melikü”I-Muzaffer onu Mekke kadılığına 
tayın etmiş ve Yemen'e davet ederek kendisinden bir süre hadis dersi 
almıştır. Muhammed b. Ömer el-Kurtubi ve Medine tarihine dair eserleriyle 
tanınan Semhüdi gibi âlimlerin yanı sıra Mekke ve Medine müftüsü olarak 
ün kazanan Beşir b. Hâmid ez-Zeynebi, Medine'de şeyhülharem unvanını 
taşıyan âlimlerin en meşhurlarıdır. 


Eyyübiler dönemiyle birlikte şeyhülharemlik görevi önce Medine'de, 
ardından Mekke'de idari bir anlam ifade etmeye başlamıştır. 557'de (1162) 
Nüreddin Mahmud Zengi tarafından ihdas edilen, Mescidi Nebevi'de 
yapılacak hizmetler için hadım görevlendirme uygulamasını sürdüren 
Selâhaddin-i Eyyübi bunların başına şeyhülharem unvanıyla Bedreddin el- 
Esedi'yi getirmiş, bundan sonra şeyhülharem Eyyübiler'in Medine'deki 
ıdari ve siyasi otoritesini temsil eden en önemli görevli sayılmıştır 
(Şemseddin es-Sehâvi, 1, 384). Eyyübiler zamanındaki uygulama 
Memlükler devrinde sürdürülmüştür. Emirlik ve kadılıktan sonra 
“meşihatü”l-harem” adı verilen kurumun başına merkezi otoritenin tayin 
ettiği görevli, Mescidi Nebevi”deki hadımlar başta olmak üzere bütün 
görevlilerin reisi kabul ediliyordu (Kalkaşendi, XTI, 254). XIV. yüzyılın 
başından itibaren Medine'de şeyhülharemin etkinliği giderek artmış ve 
Osmanlı hâkimiyetine kadar şehir tek yetkili kabul edilen şeyhülharem veya 
nâibleri tarafından yönetilmiştir (Ârif Abdülgani, s. 265 vd.). Eyyübiler ve 
Memlükler devrinde Mekke'de görevlendirilen şeyhülharem ise 
(nâibülharem) sadece Mescidi Harâm'daki en üst yetkili sayılıyor ve bunun 
görevlerini Mekke 


kadısı da yerine getirebiliyordu. Memlükler”den itibaren Kudüs'te vali veya 
nâlblerden başka şeyhülharem veya nâzırü'l-harem adı verilen bir görevli 
bulunuyordu (Ebü'l-Yümn el-Uleymi, 11, 40, 269, 275). 


Osmanlılar, Haremeyn'e hâkim olunca idari yapıda herhangi bir değişiklik 
yapmamış, Mısır'a bağlı Cidde eyaleti ve Habeş beylerbeyiliğiyle Harem-i 
şerif'in işlerini üstlenen Mekke şeyhülharemliğini tesis etmiştir. Mekke'de 
Osmanlı otoritesi, merkezi hükümetin tayın ettiği şeyhülharemle her yıl 
Mısır'dan gönderilen askeri birlik tarafından, mahalli otorite ise Osmanlı 
sultanının muvafakatiyle göreve gelen Mekke emirleri vasıtasıyla temsil 
ediliyordu. Medine'de de Osmanlı otoritesini merkezi hükümetin tayın 
ettiği şeyhülharemle ordu kumandanı temsil ediyor ve bazan bu iki görev 
tek kişinin uhdesinde bulunabiliyordu. Osmanlı padişahlarının Medine'deki 
temsilcisi olan şeyhülharem özellikle Mescidi Nebevi'ye dair işlerden 
sorumluydu. Bunun yanında Mahmud Çelebi'nin 946”da (1539) Medine 
surlarını yenilemesinde görüldüğü gibi şehirle ilgili konularla da 
uğraşıyordu (Ârif Abdülgani, s. 328). XVII yüzyıla kadar Cidde sancak 
beyliğiyle Mekke şeyhülharemliği birlikte tevcih edilirken 1701'den 
itibaren müstakil olmaktan çıkarılan Habeş eyaleti Cidde sancağı ile 
birleştirildiğinden Habeş beylerbeyileri aynı zamanda şeyhülharemliği de 
yürütmeye başlamıştır. Aynı yüzyılda Cidde eyaleti valısı Habeş beylerbeyi 
ve Mekke şeyhülharemi unvanlarıyla anılıyor, Mekke ve Medine ile birlikte 
Habeş eyaletine bağlı Sevâkin ve Masavva'ı da yönetiyordu. Sekiz yıl süren 
bir mücadelenin sonunda Vehhâbiler'i Hicaz”dan çıkaran Mehmed Ali 
Paşa'nın oğulları İbrâhim Paşa ile Tosun Paşa, vezir rütbesiyle bir süre 
Cidde sancağı ile beraber Habeş eyaleti valılığı ve Mekke 
şeyhülharemliğine tayın edilmişlerdi (BA, Cevdet-Dahiliye, nr. 55, 2704; 
nr. 61, 10782; nr. 75, 3745). Tosun Paşa ve İbrâhim Paşa Mekke yanında 
Medine şeyhülharemliğini de üstlenmişlerdi (Ârif Abdülgani, s. 405-407). 
Büyük devletlerin araya girmesiyle Mısır meselesinin halledilmesinden 
sonra (1840) Hicaz tekrar Bâbıâlı”'nin kontrolüne geçince Medine 
şeyhülharemi öne çıkmıştır. 1864 tarihli Vilâyet Kanunu'na göre vilâyete 
dönüştürülen Hicaz'da Mekke eyalet merkezi olurken sancak haline 
getirilen Medine eskiden olduğu gibi şeyhülharemliği de uhdesinde 
bulunduran bir muhafızın idaresine bırakılmıştır. 21 Muharrem 1284 (25 
Mayıs 1867) tarıhlı hükme göre Mekke ve Medine şeyhülharemlikleri 
yeniden ayrılmış ve Medine şeyhülharemliğine Emin Paşa getirilmiştir (BA, 
A.MKT. MHM, nr. 382/93, 388/31). 1869'da yapılan yeni bir düzenlemeyle 
Medine'de şeyhülharemlik ve muhafızlık görevleri birbirinden ayrılmıştır. 
Vilâyet Kanunu'nun yürürlüğe girmesinden sonra şeyhülharem tarafından 


üstlenilen görevlerin bir kısmını Mekke'de kurulan belediye teşkilâtı 
üstlenmeye başlamış ve dini işlerde şeyhülharemin yanında Mekke müftüsü 
ve geç dönemde ortaya çıkan Harem-i şerif müdürleri söz sahibi olmuştur. 


Osmanlı idaresinin yerleşmesinde önemli katkıları olan şeyhülharemler 
kadılık seviyesine ulaşmış ulemâ arasından tayın edilirdi. Bununla birlikte 
özellikle Medine şeyhülharemleri saray ağalarından seçildiği gibi daha 
sonra bu görev askeri müşir ve feriklere de verilmiştir (Mir'âtü”|- 
Haremeyn, I, 76). Medine şeyhülharemi vezir rütbesindeydi. Bazı 
durumlarda Medine ile ilgili işlerde Mekke şeyhülharemi yetkili kılınırdı. 
Düzenli maaşları olan şeyhülharemler ilmi faaliyetleri yönlendirir, ihtiyaç 
sahiplerini tesbit eder ve bunlara tahsisat ayrılmasını teklif ederdi (BA, 
Cevdet-Maarif, nr. 71,3508). Medine'de harem ağaları genellikle 
şeyhülharemliği kendi tekellerine almaya çalışmıştır. 20 Muharrem 1012 
(30 Haziran 1603) tarihli bir emirde, Budin sınır boylarında sefer 
hazırlıkları yapan Osmanlı ordusunda ordu şeyhliğine tayin edilen Ebübekir 
Efendi'ye zafer kazanıldığı takdirde şeyhülharemlik verileceği 1fade 
edilmiştir (BA, Cevdet-Askeri, nr. 644, 27091). Vezirlikten azledilen Halıl 
Hamid Paşa'nın Mekke'ye, X VTİ. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
Osmanlı Devleti'ni uzun süre uğraştıran Buşetli ailesinin son temsilcisi 
Mustafa Paşa'nın Medine'ye şeyhülharem olması örneklerinde görüldüğü 
gibi merkezden uzaklaştırılmak istenen kişilere de bu görev veriliyordu. 
Medine şeyhülharemlerinin ilk dönemlerde görev süreleriyle ilgili herhangi 
bir kısıtlama yoktu. Sonraki devirlerde genellikle dört yıl görev yapmışlarsa 
da bu süreyi doldurmadan azledilenlere de rastlanır. Şeyhülharemlerin 
Arapça bilmesi gerekli olduğundan bazan yapılan tayinler bu sebeple iptal 
ediliyordu. Ayrıca hacı kafilelerinin Medine veya Mekke'de problemlerle 
karşılaşmaları yüzünden merkeze yapılan şikâyetler dolayısıyla azledilenler 
olmuştur. Şeyhülharem unvanının tevcihi Osmanlılar”dan sonra da 
sürmüştür. Günümüzde Mescidi Harâm'da ve Mescidi Nebevi'de görev 
yapan başimamların unvanları arasında şeyhülharem de yer almaktadır. 
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ŞEYHÜLHİND 


(bk. MAHMUD HASAN DİYÜBENDİ). 


ŞEYHÜLİSLAM 
(OLAN ös) 
Osmanlılar'da ilmiye teşkilâtının başındaki âlimin unvanı. 


Sözlükte “yaşlı kimse, reis, bilge” anlamlarındaki şeyh ile İslâm 
kelimesinden oluşan şeyhü”l-İslâm tabiri, İslâm dünyasında önde gelen 
ulemâ ve süfilere verilen bir şeref unvanı olarak X. yüzyılın ikinci yarısında 
ortaya çıkmış, daha sonra “âlimlerin en kıdemlisi, reisi” mânasını kazanarak 
bir unvan halinde kullanılmıştır. XI. yüzyılda Horasan'da Şâfiiler'in 
başındaki âlim şeyhülislâm unvanıyla anılırdı. Zamanla kelimenin 
kullanımı yaygınlaşmış, Memlükler?'de fetvaları ile şöhret bulan fıkıh 
âlimlerinin şeref unvanı olmuş, bir nevi dini reis şeklinde anlaşılmıştır. 
1300 yıllarına doğru ise tanınmış müftüleri nitelemiştir. Bu şekliyle İslâm 
dünyasında yaygın biçimde yer almış, Evliya Çelebi de şehirleri tasvir 
ederken buralardaki fetva verme yetkisine sahip müftüleri şeyhülislâm diye 
anmıştır. Özellikle Orta Asya'da ve Çin'de önemli şehir merkezlerinde 
şeyhülislâm olarak nitelendirilen âlimlerin fetva yanında medreseleri teftiş 
etme, okutulacak dersleri belirleme, icâzet verme ve kadıya yardım etme 
gibi görevleri bulunmaktaydı. İran'da ise şeyhülislâmlık Osmanlılar'a 
benzer 


şekilde resmi bir mahiyet kazanmış, Safeviler döneminde dini mahkemenin 
reisine bu unvan verilmiş ve sadrüssudür tarafından tayin yapılan bir 
makam olmuştur. Şeyhülislâmlığın dini bir müessese haline gelişi 
Osmanlılar devrinde gerçekleşmiştir. Osmanlılar'da şeyhülislâmlığın 
kuruluş tarihi ve bu makama ilk defa kimin tayın edildiği konusunda farklı 
görüşler ileri sürülmüştür. Uzun yıllar Bursa kadılığı yapan Molla 
Fenâri'nin 828'de (1425) Bursa müftülüğüne tayin edilmesi genellikle 
Osmanlılar'da müftülük ve şeyhülislâmlığın başlangıcı kabul edilmiştir. 
Ancak bunu, XVI. yüzyılda bütün ilmiye teşkilâtını temsil ve kontrol eden 
şeyhülislâmlık kurumu ile özdeşleştirmek doğru değildir. Aslında 
şeyhülislâm unvanı İstanbul müftüsü için kullanılmış ve devletin XVI. 
yüzyıl başlarında geçirdiği siyasi ve bürokratik değişimin rolüyle önemi 


artmıştır. “Müftilenâm” da denilen şeyhülislâmların makamı zamanla 
meşihat ve meşihat-ı İslâmiyye şeklinde de anılmıştır. XVI. yüzyılda 
şeyhülislâmlık yahut meşihat siyasi nüfuzu daha da artan bir kurum 
hüviyetine bürünmüş, ardından sürekli gelişmiş, hizmetli sayısı artmış, 
XIX. yüzyıldaki idari düzenlemeler sırasında şeyhülislâmlar kabine üyesi 
olmuştur. 


Şeyhülislâmlığın 1425'te mütevazi bir fetva makamı olarak ortaya çıktığı 
fikri genel kabul görmüştür. Oldukça erken bir tarihte kazaskerlik 
kurulmuşken ve Bursa kadılığı mevcutken ayrıca dini-hukuki bir makam 
olarak müftülüğün ortaya çıkmasında 1420'li yılların dini, siyasi ve 
ideolojik faktörlerinin etkisinin bulunduğu anlaşılmaktadır. Bir taraftan 
Fetret devrinden sonra yeniden toparlanmaya çalışıldığı, diğer taraftan bazı 
Râfıizi hareketlerin ve diğer gelişmelerin görüldüğü bir dönemde siyasi ve 
ıdari otoritenin dışında dini itibara sahip bir ilmi rütbenin ortaya çıkışı 
dikkat çekicidir. 836 (1433) yılında TI. Murad'ın huzuruna kabul edilen 
Bertrandon de la Brogulere'in papa konumunda olan “büyük halife”den söz 
etmesi müftülüğün önemli bir mevki halini aldığını gösterir. XV. yüzyılda 
Molla Fenâri, Fahreddin-i Acemi, Molla Abdülkerim Efendi, Molla Hüsrev, 
Molla Gürâni gibi âlimler 11. Murad ve Fâtih Sultan Mehmed dönemlerinde 
müftülük makamında bulunmuştur. Ancak devrin kroniklerinde bunlardan 
şeyhülislâm diye söz edilmez. Bu durum ulemâ arasında fetva yetkisini haiz 
müftünün şahsıyla kaim bir unvan olduğunu ortaya koyar. Ancak Fâtih 
Sultan Mehmed'in teşkilât kanunnâmesinde şeyhülislâmın ulemânın reisi 
sayıldığı yolundaki ifade, eğer söz konusu ibare metne sonradan 
eklenmemişse bu unvana resmi bir nitelik kazandırmış olmalıdır. 


XVI. yüzyıl başlarında Zenbilli Ali Efendi'nin TI. Bayezid ve Yavuz Sultan 
Selim devrindeki yirmi üç yıllık (1503-1526) dönemi şeyhülislâmın yetki 
ve sorumlulukları açısından bir dönüm noktasıdır. Önemli açılımların 
gerçekleştiği bu devirde şeyhülislâmlar bazı yeni sorumluluklar 
yüklenmiştir. Meselâ Il. Bayezid'in İstanbul'da inşa ettirdiği medresede 
şeyhülislâmların ders vermesi şart koşulmuş, ayrıca Beyazıt Külliyesi'nin 
nezâreti de onlara verilmiştir. Şeyhülislâm makamının etkili bir konum 
kazanmasıyla ilgili rivayetlerde Zenbilli Ali Efendi öne çıkarılmıştır. Onun 
Yavuz Sultan Selim'in bazı idari ve siyasi kararlarını tasvip etmeyerek sert 
tepki gösterdiği, Selim'in bunların dünyevi işler sayıldığı, müftünün sadece 


dini meselelerde yardımda bulunması gerektiği şeklindeki sözlerine karşı 
çıkıp padişahların hem dinlerini hem dünyalarını gözetmenin şeyhülislâmın 
başlıca vazifesi olduğunu belirttiği kaydedilmiştir. Kaynaklarda bu hadise 
şeyhülislâmlık açısından yeni bir anlayışın ve değişimin habercisi şeklinde 
yorumlanmıştır (Mecdi, s. 284-286). Zenbilli Ali Efendi'den sonra 
şeyhülislâmlık yapan Kemalpaşazâde ve Sâdi Çelebi bu görevleri esnasında 
devrin çok yoğun geçen olaylarına fetvalarıyla, önerileriyle yeni açılımlar 
sağlayıp şeyhülislâmlığın itibarını arttırmışlardır. Fikirleri, görüşleri, hatta 
mizacı sebebiyle hakkında ciddi tartışmalar cereyan eden ilk şeyhülislâm 
Çivizâde Muhyiddin Mehmed Efendi'dir (6. 954/1547). Onun alışılagelmiş 
sisteme muhalif fetvalar vermesi azline yol açmış olmalıdır. Çivizâde'nin 
Muhyiddin İbnü”l-Arabi, Mevlânâ Celâleddin-i Rümi gibi mutasavvıfları 
eleştirmesi, para vakfı (vakf-ı nüküd) meselesine karşı çıkması, abdestte 
mest üzerine mesh yapılması konusundaki sert muhalefeti tartışmalara yol 
açmış ve başta Ebüssuüd Efendi olmak üzere birçok âlimle fikir ayrılığına 
düşmüştür. O sırada Rumeli kazaskeri olan Ebüssuüd Efendi, önceki 
fakihlerin görüşlerine aykırı bulduğu Şeyhülislâm Çivizâde'nin bazı 
fetvalarını Divân-ı Hümâyun'a getirerek ilmi açıdan reddetmiştir. Bu 
gelişmeleri takip eden Kanüni Sultan Süleyman vezirlere emir verip bu 
konuları görüşmek üzere ulemâyı toplantıya çağırmalarını istemiş, devrin 
âlimleri sonuçta Çivizâde'yi hatalı bulmuş, böylece Çivizâde görevden 
azledilen ilk şeyhülislâm olmuştur. Ebüssuüd Efendi'nin şeyhülislâmlığı 
sırasında meşihat kurumunda bürokratik açıdan bazı gelişmeler meydana 
gelmiş, onun yaklaşık otuz yıl süren şeyhülislâmlığı bu müessesede derin 
izler bırakmıştır. Zaman zaman devlet işlerinde şer'i hukuka aykırı gördüğü 
uygulamalara, “Nâ-meşrü nesneye emr-i sultâni olmaz” diyerek karşı 
çıkmakla birlikte fetvalarında genellikle devletin temel siyasi prensiplerini 
destekleyen bir taraf dikkati çeker. Böylece kurumun siyasal otoriteyle olan 
ilişki ağının niteliği de belirlenmiştir. 


XVI. yüzyılın ortalarında idari görevleri artan şeyhülislâmlar yüzyılın 
sonlarında devletin siyasi kararlarında veziriâzamlarla eş bir rol 
üstlenmişlerdir. XVII. yüzyılda devlet teşkilâtı ve saltanat kurumunda 
meydana gelen değişim ve zaaf ilmiye mesleğini ve onun başındaki 
şeyhülislâmlığı da etkilemiş, Şeyhülislâm Hocazâde Mehmed Efendi ulemâ 
hiyerarşisini koruma ve tayinleri elinde tutma mücadelesi vermiştir. Onun 
bu yetki konusunda vezirlerle olan tartışmaları yeni bir dönüşümün 


habercisi olacaktır. Bu durum veziriâzamla şeyhülislâmın yetki çatışmasını 
zaman içinde körükleyecektir. Askeri zümrelerin iktidarda söz sahibi 
olduğu, padişahların hal'edildiği bu dönemlerde şeyhülislâmların durumu 
giderek farklılaşmıştır. XVI. yüzyılın başlarında 1703 ve 1730 
ısyanlarında şeyhülislâmların siyasete karışması kurumun önemli itibar 
kaybına uğramasına yol açmıştır. XIX. yüzyılda Vak'a-i Hayriyye'den 
(1826) sonra şeyhülislâmın ve ilmiyenin gücü azalmaya başlamış, Tanzimat 
dönemi ve II. Meşrutiyet'in ardından bu durum daha açık hale gelmiştir. 


Osmanlı tarihi boyunca şeyhülislâmlık makamına tayın konusu padişahla 
veziri-âzamı doğrudan ilgilendiren bir özellik taşımıştır. İlmiye mesleğinin 
belirgin duruma geldiği XVI. yüzyılda şeyhülislâmların tayını, belli bir 
tahsil ve kariyere sahip olan ilim erbabı arasından sadrazamın arzı ve 
padişahın tasdikiyle gerçekleşiyordu. Bu dönemde Rumeli kazaskerliğinden 
şeyhülislâmlığa geçiş âdet halini almıştı. Daha önceki dönemlerde ise 
tanınmış bir âlimin kazaskerlikten, kadılıktan, hatta müderrislikten 
müftülüğe getirildiği görülmüştür. Nitekim Molla Fenâri müderris ve Bursa 
kadısı iken müftü olmuş, Fahreddin-i Acemi de Edirne'de müderrislikten 
müftülüğe getirilmiştir. Zenbilli Alı Efendi müderrislikten azledildiği sırada 
1503'te müftü ve yeni yapılan İstanbul Beyazıt Medresesi”ne müderris tayin 
edilmiş, daha önce kazaskerlik yapmış olan Kemalpaşazâde 1526'da 
müderrislikten müftülüğe nakledilmiştir. 


Doğrudan Rumeli kazaskerliğinden bu makama tayin edilen ilk âlim 
Ebüssuüd Efendi'dir. Böylece Rumeli kazaskerliğinden meşihata geçme 
uygulaması başlamıştır. 


Kurumun beş asırlık tarihi boyunca 131 müftü ve şeyhülislâmın görev 
yaptığı düşünüldüğünde ortalama sürenin üç buçuk yıl olduğu görülür. 
Bunlardan Ebüssuüd ve Zenbilli Ali efendiler çok uzun müddet görev 
yapmıştır. Onları padişah ve sadrazamla uyum sağlayan Çatalcalı Alı, 
Yenişehirli Abdullah ve Hâlidefendizâde Cemâleddin efendiler takip eder. 
Ancak XVII ve XVTLL. yüzyıllarda meşihat süresinin uzaması bu göreve 
getirilmeyi bekleyen ulemâ arasında huzursuzluklara yol açmıştır. Bazı 
istisnalar olmakla birlikte bu yüzyıllarda görev süresi genellikle bir iki yıl 
arasında değişir. Aynı dönemlerde bir gün ve bir günden daha az bir süre 
makamda kalanlar da görülür (Memekzâde Mustafa Efendi, 13 saat; ikinci 


şeyhülislâmlığında Sâmânizâde Ömer Hulüsi Efendi, bir gün). XVI. 
yüzyılın sonlarından itibaren bazı âlimler ikinci, üçüncü, dördüncü defa 
şeyhülislâm olmuştur. Bunun en tipik örneği 1599-1608 yılları arasında dört 
defa bu makama gelen Sun'ullah Efendi'dir. Dürrizâde Mustafa Efendi de 
tecrübesi, kıdemi ve itibarı sebebiyle 1756-1774 yıllarında üç defa 
şeyhülislâmlığa getirilmiştir. Şeyhülislâmlar XIX. yüzyılda kabineye 
girdikten sonra sık sık görev yenilenmesi ve değişikliği olmuştur. 


Şeyhülislâmın belirlenmesinde özellikle XVI. yüzyıl sonlarından itibaren 
ılmi ve hukuki ölçüler yanında siyasi ve idari uyum arayışı ön plana çıkmış, 
padişahlar ve sadrazamlar kendisiyle rahat çalışabilecekleri, icraatlarına 
destekçi olabilecek kimseleri bu makama getirmeyi tercih etmiştir. Daha 
önceleri kaydıhayat şartıyla tayin edilirken XVI. yüzyıldan itibaren sıkça 
şeyhülislâm değişikliğine gidilmesi bu anlayışın bir sonucudur. 
Şeyhülislâmların azli ise isyana dolaylı karışma ve taraf tutma, sadrazamla 
olan anlaşmazlık ve uyumsuzluk, diğer vüzerânın tayın ve azillerine 
müdahale, siyasi çekişme, ekonomik ve mali konularda muhalefet, yaşlılık, 
görevde ihmalkârlık gibi sebeplere dayandırılmıştır. 1424-1574 arasındaki 
ilk 150 yılda on beş müftü ve şeyhülislâm görev yapmışken 1575-1730 
arasında kırk üç, 1730-1880 arasında elli sekiz şeyhülislâm görevde 
bulunmuştur. Şeyhülislâm azilleri kendilerine çavuşbaşı gönderilerek tebliğ 
edilirdi; ancak Paşmakçızâde Ali Efendi ve Dürrizâde Mustafa Efendi 
örneklerinde görüldüğü gibi padişahın teveccühüne mazhar olmuş 
şeyhülislâmlar azledileceği zaman çavuşbaşı yerine reisülküttâb yollanırdı. 
İlmiye geleneğine ve kanununa göre ulemâya verilen en ağır ceza azil ve 
sürgündü. Osmanlı tarihinde istisnai olarak bazı kritik durumlarda ulemâya 
ölüm cezasının verildiği bilinmektedir. Ahizâde Hüseyin, Hocazâde Mesud 
ve Seyyid Feyzullah efendiler “sâi bı'l-fesâd” olma, siyasete karışma ve 
nüfuzlarını kötüye kullanma sebebiyle ölümle cezalandırılmıştır. 


Devlet hiyerarşisi içinde şeyhülislâmlar geliri en yüksek olanlar arasında 
bulunuyordu. Ömer Lutfi Barkan'ın yayımladığı XVI-XVIL. yüzyıl devlet 
bütçelerinde kazasker maaşlarına yer verildiği halde şeyhülislâm aidatı ve 
ücretleri yer almaz. X V-X VI. asırlarda bir iki kalemden ibaret olan 
gelirlerine daha sonraki yüzyıllarda yeni gelir kaynakları eklenmiştir. İlk 
dönem maaşları hakkında fazla bilgi bulunmamaktadır. Alâeddin Arabi 
Efendi (1495) 100 akçe yevmiye ile müftü olmuştu. Ebüssuüd Efendi'nin 


yevmiyesi 200 akçe iken tefsirini Kanüni Sultan Süleyman'a takdim edince 
bu miktar 600 akçeye çıkarılmıştı. XVI. yüzyılın sonlarından itibaren 
maaşları yanında arpalık tahsisi usulü başlamış ve ilk arpalık Bostanzâde 
Mehmed Efendi'ye verilmiştir. Bu konudaki fermanda Ebüssuüd Efendi'nin 
550 akçe yevmiye alıp ayrıca arpalıkları bulunmadığı, ılk defa 
Bostanzâde'ye 50.000 akçelik arpalık verildiği bildirilmiştir (Hezârfen 
Hüseyin Efendi, s. 199-200). 1603'te şeyhülislâm olan Ebülmeyâmiın 
Mustafa Efendi'ye Kalkandelen ve civarında 60.000 akçelik zeâmet arpalık 
olarak tahsis edilmiş, 1013'te (1604) 600 akçe ile emekli edilmişti. Görevde 
iken verilen arpalığın birkaç yerin toplam vergi gelirlerinden elde edildiği 
ve bu yerlerin gelir durumuna göre sıkça değiştiği bilinmektedir. Nitekim 
Paşmakçızâde Ali Efendi ile Ebüsaidzâde Feyzullah Efendi'nin zengin 
arpalıkları bulunmaktaydı. XVII ve özellikle X VT. yüzyılda 
şeyhülislâmların maaş ve arpalıklarına ilâveten çok farklı gelirleri vardı. 
Bunlar nezâret ettiği vakıf gelirleri, ayni tayinatlar, atıyye ve hediyeler, 
bohça-bahâ, muhzır müjdeleri, tayin-tevcih harçlarıydı. Tanzimat 
döneminde ise kendilerine diğer görevliler gibi muayyen maaş tahsis 
edilmiştir. Mâzuliyet devrinde şeyhülislâma maaş veya arpalık şeklinde 
ödeme yapılır, ölümünden sonra bunun bir kısmı ailesine verilir, geri kalanı 
hazineye aktarılırdı. Mâzul şeyhülislâmlar, genellikle emekli maaşı olarak 
taşrada tahsis edilen arpalıklarına bizzat gitmeyip ulemâdan bir kişiyi nâib 
gönderirlerdi, bunlara mevâli nâibi denirdi. Bazı dönemlerde mâzul 
şeyhülislâmların arpalıklarına bizzat gitmeleri üzerinde hassasiyetle 
durulması sıkıntılara yol açmıştır. Meselâ Şeyhülislâm Hamidizâde Mustafa 
Efendi mâzul şeyhülislâmları arpalıklarına gitmeye mecbur edince ulemâ 
arasında ciddi huzursuzluklar başlamış, bu durum Hamidizâde'nin azlini 
hazırlayan sebeplerden birini teşkil etmiştir. 


Şeyhülislâmın protokol ve hiyerarşideki üstün konumunu göstermesi 
bakımından Fâtih Kânunnâmesi ilk resmi belgedir. Burada şeyhülislâmın 
ulemânın reisi olduğu, veziriâzamın şeyhülislâma ve padişah hocasına 
teşrifatta kendisinin önünde yer vermesi gerektiği vurgulanmaktadır. XVI. 
yüzyılda Lutfi Paşa'nın Âsafnâme adlı eserinde sadrazamın her iki 
bayramda veya bir hastalık durumunda şeyhülislâmı ziyaret etmesi, bunun 
dışında birbirlerini ziyaretin kanun olmadığı belirtilmekte, padişah 
hocasının protokolde şeyhülislâmdan önde geleceği ifade edilmektedir. 
Sadrazamların şeyhülislâmları ziyareti, ılk defa 1584'te Sadrazam 


Özdemiroğlu Osman Paşa'nın padişah emriyle Çivizâde Mehmed Efendi'yi 
ziyaret etmesiyle başlamış, daha sonra bu teamül haline gelmiştir. Osmanlı 
bürokrasisinde çeşitli yüksek makamlarda pâye uygulaması bulunduğu 
halde sadrazamlık ve şeyhülislâmlık bunun dışında tutulmuştur. Yalnız 
Karaçelebizâde Abdülaziz Efendi 1059'da (1649) Rumeli kazaskeri iken 
Ravzatü'l-ebrâr adlı tarihini padişaha takdim edince Rumeli kazaskerliği 
pâyesiyle, nakibüleşraf olan Fethullah Efendi'ye babasından sonra 
şeyhülislâm olmak üzere meşihat pâyesi verilmiştir. Padişah hocası 
şeyhülislâmlığa tayin edilirse “câmlu'r-riyâseteyn” unvanını alırdı. Hoca 
Sâdeddin, Seyyid Feyzullah ve Hasan Fehmi efendiler bu unvanla 
anılmıştır. Beyefendi unvanı ise bir taraftan paşa torunu olanlara 
veriliyordu. Meselâ İvazpaşazâde İbrâhim, Ârif Hikmet, Ahmed Muhtar, 
Pirizâde Mehmed Sâhib Molla ve Dürrizâde Abdullah beyefendi unvanını 
almıştır. Padişahlar ise şeyhülislâmlara hitaplarında genellikle “efendi 
dâimiz” tabirini kullanırlardı. Şeyhülislâmlar zaman içinde devlet erkânının 
katıldığı büyük merasimlerde yer almış ve giderek genişleyen teşrifatın 
vazgeçilmez bir unsuru haline gelmiştir. 


Fâtıh Sultan Mehmed kanunnâmesinde şeyhülislâm, padişah hocası ve 
kazaskerin elkâbı aynı olup “a'lemü”l-ulemâi”I-mütebahhirin ...” şeklinde 
başlayan kalıplaşmış 


uzun bir ibare halinde verilir (Kânünnâme-i Âl-i Osman, s. 22). Bu durum 
şeyhülislâmlık makamının henüz tam anlamıyla teşkilâtlanıp 
resmileşmediği intibaını vermektedir. Şeyhülislâmlar fetvalarında “el-fakir 
Ahmed” şeklinde çok yalın ve kısa imzalar kullanmışlardır. Hamidizâde 
Mustafa Efendi belgelerde “ed-dâi Mustafa Hamidizâde ufiye anhümâ” 
ibaresine yer verirken bir fetvada “ketebehü el-fakır Mustafa ufiye anh” 
şeklinde yazılmıştır. Fetvalar genellikle fetvahânede fetva eminleri, 
mübeyyizler tarafından yazılmakla birlikte cevap kısmını şeyhülislâm yazar 
ve özellikle imzayı bizzat kendisi atardı. Dürri Mehmed Efendi 1736'da 
felç olup imza atmakta zorlanınca I. Mahmud rahatsızlığı geçinceye kadar 
düzenleyeceği fetva, hüccet vb. evrakta mühür kullanmasına izin vermişti. 
İmza yerine izinle mühür kullanan başka şeyhülislâmlar da vardır. 


Şeyhülislâmlar başlarına ulemâya mahsus beyaz örfi kavuk koyarlardı; 
seyyid olanların kavuğu ise yeşil tülbent ile sarılırdı. Arkalarına merasim 


kıyafeti olarak “ferve-i beyzâ” (samur kürklü beyaz sof) denilen bir cübbe 
giyerlerdi. Göreve yeni getirilen şeyhülislâmlar saraya çağrılır, tayinle ilgili 
tebligat yapılır ve törenle ferve-i beyzâ giydirilir, ardından kendi konağında 
tebrikleri kabul ederdi. Bayramzâde Zekeriyyâ Efendi'nin şeyhülislâmlığa 
tayini için düzenlenen merasimi anlatan Selânıki, “kâide-i devlet” üzere 
tören kıyafetli on beş çavuşun şeyhülislâmı evinden alıp Divân-ı 
Hümâyun'a getirdiklerini bildirir (Târıh, 1, 322-323). Dürrizâde Mehmed 
Atâullah Efendi, 1783'te saraya davet edilerek Sadrazam Halil Hamid 
Paşa'nın hazır bulunduğu bir merasimle şeyhülislâmlığa tayın edilmiş, 
Rumelihisarı”ndaki yalısı uzak olduğundan tebrik merasimi eski 
şeyhülislâmlardan Mehmed Şerif Efendi'nin Hocapaşa'dakı konağında 
yapılmıştır. Şeyhülislâmların vefatında belli bir tören düzenlenir, cenaze 
namazları genellikle Fâtih Camii'nde kılınırdı. 


Görevleri ve Yetkileri. Şeyhülislâmların en temel görevi kendilerine sorulan 
dini, siyasi ve idari konularda fıkha ve özellikle Hanefi fıkhına göre fetva 
vermekti. Fetvaların giriş kısmında, “Bu mesele beyanında eimme-i 
Hanefiyye'den cevap ne veçhiledir ki” cümlesi bir formül halinde yer alırdı. 
Normal mahkemelerde veya meşihatta görülmekte olan bir davada 
tarafların getirdiği şeyhülislâm fetvaları çok etkili olmaktaydı. 
Şeyhülislâmların ahvâl-i şahsiyyeye ve gündelik hayatın akışına dair 
fetvalarının binlerce örneği kendi dönemlerinde veya kendilerinden sonra 
derlenen fetva mecmualarında toplanmıştır. İdari ve siyasi nitelikli önemli 
fetvalar bu mecmuaların “kitâbü's-siyer” bahsinde yer almakta, ancak daha 
ziyade fetvahânede veya resmi belgeler içerisinde bulunmaktadır. Fetva 
mecmuası (derlenmiş standart fetva kitabı) olan şeyhülislâmların sayısı 
azdır. Bu derleme işi XVI. yüzyıldan itibaren giderek artmıştır. Bunların 
içerisinde hal fetvalarının özel bir yeri vardır. Çok defa siyasi 
mülâhazalarla ve konjonktüre göre asker ve ulemâ iş birliğiyle verilen bu 
fetvaların şer'i ve hukuki yönü tartışmalıdır. Sultan İbrâhim'in halinde 
Şeyhülislâm Hoca Abdürrahim Efendi ocak ağalarının ve ulemânın 
desteğiyle önce hal, ardından katıl fetvasını vermiş, hatta infaz esnasında 
cellâdın yanında bizzat bulunmuştu. Son dönemde Abdülaziz ve V. 
Murad'ın hal'i için Şeyhülislâm Hayrullah Efendi'nin verdiği iki fetva, 
Şeyhülislâm Ziyâeddin Efendi'nin II. Abdülhamid'le ilgili fetvaları, gücü 
eline geçiren grubun hukuku kendi maksadına uygun şekilde siyasi 
emellerine nasıl alet ettiğinin tipik örnekleridir. 1. Dünya Savaşı için verilen 


beş fetva, Vahdeddin'in hal' fetvası, Milli Mücadele aleyhine Dürrizâde 
Abdullah Beyefendi'nin fetvası bu alanda son örneklerdir. 


Erken dönemlerde Kemalpaşazâde'nin ve Ebüssuüd Efendi'nin umumi 
fetvaların verilmesi, bunların İslâm hukuku ve örf ile (şer*-i şerif ve kânün-i 
münif) bağdaştırılması konusunda önemli hizmetleri olmuştur. Özellikle 
Ebüssuüd Efendi'nin bu nevi fetvalarda cevaplarını gerekçeli ve açıklamalı 
olarak hazırlaması dikkate değer bir husustur. Aslında şeyhülislâmların 
fetvalarına gerekçe yazmayıp bu uygulamanın kaza ve şehir müftülerine 
(kenar müftüleri) mahsus olduğu söylenmektedir (Hezârfen Hüseyin 
Efendi, s. 200). Ebüssuüd'un Kıbrıs'ın Venedik'ten alınmasıyla ilgili fetvası 
İslâm'ın ve devletin menfaatlerinin korunması konusunda ilginç bir örnektir 
(Peçuylu İbrâhim, Il, 486-487); burada devlet siyasetiyle şer*i hukukun 
nasıl bağdaştırıldığı görülmektedir. Osmanlı gibi çok dinli ve kültürlü, yeni 
fetihlerle toprak kazanımlarının veya daha sonra kayıplarının olduğu, dış 
dünya ile devamlı irtibat halinde bulunan bir devlet için Ebüssuüd 
Efendi'nin fetvaları zaruri açılımlardı. İleriki dönemlerde birçok 
şeyhülislâm kendisinden beklenen bu açılımı sağlayamayarak hukukun 
tıkanmasına yol açmıştır. 


Şeyhülislâmın dini-hukuki alanlardaki konumu her dönemde önemli 
olmakla birlikte başlangıçta ıdari görevleri yok denecek kadar az olup iftâ 
teşkilâtının başı sıfatıyla müftülerin tayiniyle sınırlı idi. Ancak XVI. 
yüzyılın ortalarında mevleviyet derecesindeki kadı ve müderrislerin tayın, 
terfi ve diğer işlemleri kazaskerlerden şeyhülislâmlara intikal edince idari 
görevleri artmaya başlamıştır. XVII. yüzyıldan itibaren hekimbaşı, 
müneccimbaşı ve dergâhlara şeyh tayinleri dahil olmak üzere bütün ilmiye 
tevcihatı, şeyhülislâmların sadrazama “işâret-i aliyye” denilen teklif ve 
inhâları ile yapılmaya başlanmıştır. Osmanlı bürokrasisinin iyice geliştiği 
XVTL. yüzyılda bu tayinler üçlü, dörtlü, hatta beşli prosedürler halinde 
gerçekleşiyordu. Meselâ bir müneccimbaşı tayininde aday bir dilekçe ile 
tayin talebini hekimbaşıya sunuyor, hekimbaşı kanaatini şeyhülislâma 
arzediyor, şeyhülislâm işâret-i alıyyesiyle talebi sadrazama teklif ediyor, 
sadrazam telhisle padişaha arzediyor, padişahın hatt-ı hümâyunu ile 
müneccimbaşı tayini gerçekleşiyordu. Bu muamelenin tamamı adayın 
dilekçesine farklı yazı ve ifadelerle işlenir, hepsi tek sayfa üzerinde 
görülürdü (ayrıca bk. İŞÂRET-i ALİYYE). Şeyhülislâmlara özellikle 


kabine üyesi oldukları son dönemde bazı ek görevler verilmişti. 1871'de 
Ahmed Kemal Paşa'nın Maarif Nezâreti'ne geçmesiyle Evkâf-ı Hümâyun 
nâzırlığı Ahmed Muhtar Beyefendi”ye ikinci görev olarak tevcih edilmişti. 
Dürrizâde Abdullah Beyefendi, Sadrazam Damad Ferid Paşa'nın muahede 
şartlarını görüşmek için ikinci defa Paris'e gittiğinde sadârete vekâlet etmiş, 
Mustafa Sabrı Efendi de bir süre sadâret vekilliği yapmıştır. 


XVL asırdan itibaren padişah ve sadrazamlar, Divân-ı Hümâyun üyesi 
olmamakla birlikte giderek artan bir şekilde şeyhülislâmın görüşüne 
müracaat etmiş, XVII. yüzyıldan itibaren şeyhülislâmlar idarenin fiilen 
içinde bulunmuştur. I. Ahmed'in vefatı üzerine ehlü”l-hal' ve”l-akd olarak 
Sadâret Kaymakamı Sofu Mehmed Paşa, Şeyhülislâm Hocazâde Esad 
Efendi ve diğer devlet erkânı sabah namazından önce şeyhülislâmın evinde 
toplanarak Şehzade Mustafa'nın cülüsuna karar verip biat etmişlerdi. Yine 
Sadrazam Kemankeş Alı Paşa, Şeyhülislâm Zekeriyyâzâde Yahyâ Efendi, 
ulemâ ve devlet erkânı Sultan Mustafa'nın hal'ine ve IV. Murad'ın cülüsuna 
karar vermişlerdi. Daha sonraki dönemlerde şeyhülislâm önemli ölçüde 
ulemânın sözcüsü gibi hareket etmeye başlamıştır. Şeyhülislâmların 
çoğunlukla kendi iradeleri dışında bilhassa askeri ayaklanmalar esnasında 
siyasi olayların içine çekildikleri 


görülmektedir. Beylerbeyi olayı (1589), II. Osman olayı (1622), Patrona 
İsyanı (1730), Kabakçı İsyanı (1807) buna örnek gösterilebilir. Buradaki 
ortak strateji, asker kıyamına meşruiyet kazandırmak için dini ve hukuku 
temsil eden şeyhülislâmın desteğini, dolayısıyla şer'1-hukuki metin olan 
fetvasını almaktı. 


Meşveret meclislerinde şeyhülislâmlar etkili bir görev icra etmişlerdir. 
Divân-ı Hümâyun'un önemini kaybettiği XVTLI ve XIX. yüzyıllarda savaş 
ilânı, barış akdi, padişah hal'i, İstanbul ve taşradaki huzursuzluklar gibi 
konularda meşveret meclisleri daha sık toplanmış, daha geniş katılımlı, 
daha yetkili bir kurum özelliği kazanmış, şeyhülislâmlar burada en güçlü 
üye olarak baş sırayı almıştır. Zaman zaman bu meclisler şeyhülislâm 
konağında toplanmıştır. Dürrizâde Mehmed Atâullah Efendi'nin 
şeyhülislâmlığı sırasında devleti meşgul eden Osmanlı-Rus harbiyle ilgili 
olarak şeyhülislâmın konağında yapılan meşveret meclisinde şeyhülislâm 
sert konuşmalar yapmış, yetkililerin Rusya ile savaş konusundaki 


tereddütleri karşısında, “Moskoflu Kırım'ı açıktan açığa zaptetti, süküt mu 
edelim?” diyerek savaş açılmasını teşvik etmiştir. Meşveret meclislerinde 
görüşülen siyasi, askeri ve idari konuların dini ve hukuki meşruiyetini 
sağlamlaştırmak için şeyhülislâmdan ayrıca fetva alınırdı. Nitekim 
karantina uygulamasıyla ilgili meşveret meclisinde Şeyhülislâm Mekkizâde 
Mustafa Âsım Efendi”den fetva alınmıştır (BA, Cevdet-Sıhhıye, nr. 347). 
Yunanistan'ın bağımsızlığı hakkında 1830'da toplanan meşveret meclisinde 
bağımsızlık kararı şeyhülislâmın fetvasına dayandırılmıştır. Kurulacak yeni 
askeri teşkilât için 1826'da Şeyhülislâm Kadızâde Mehmed Tâhir 
Efendi'nin konağında üç gün arayla yapılan iki meşveret meclisinde ulemâ 
fıkhi açıdan konuyu değerlendirmiş, şeyhülislâmın hazırladığı birinci 
fetvada askeri eğitimin zarureti, ikinci fetvada ise askerden kaçanlara 
verilecek cezalar konu edilmiştir (Cevdet, XII, 148-150; Yakut, s. 156-157). 


Şeyhülislâmın bir başka önemli görevi ruüs imtihanlarıdır. XVTI ve 
özellikle XIX. yüzyıllarda şeyhülislâmları en çok yıpratan konulardan biri 
olan bu imtihanların çok uzun aralıklarla yapılması görev bekleyen ulemâ 
arasında büyük yığılmaya sebep olmakta, bu yüzden birçok usulsüzlük 
ortaya çıkmaktaydı. Genellikle yedi yılda bir yapılan imtihanlarda mağdur 
olduklarını iddia edenler çok değişik yollara başvururlar, şeyhülislâmı ve 
kazaskerleri şiddetle eleştirip haklarını aramaya çalışırlardı. Bunların 
dışında şeyhülislâmların büyük vakıflara nezaret ettikleri, huzur derslerinde 
huzur hocalarını seçtikleri, huzur mürâfaasına başkanlık yaptıkları 
bilinmektedir. Ayrıca özellikle X VTİ. yüzyıldan itibaren cülüs sonrası kılıç 
alayına katılarak padişaha törenle kılıç kuşandırmışlardır. Teşkil edildiği 
tarihten itibaren şeyhülislâmlık iftâ teşkilâtından sorumlu olmuş, bütün 
eyalet, sancak ve kaza müftülerinin tayinleri, yer değiştirmeleri, azilleri, 
fetva teşkilâtıyla ilgili diğer problemlerinin çözümü onlara havale 
edilmiştir. Osmanlılar?”dan ayrılıp bağımsız hale gelen Balkan 
devletlerindeki müftülerin, diyanet görevlilerinin her türlü özlük işlemleri 
de Osmanlı Devleti'nin Balkanlar'daki müslümanların hâmisi olması 
sebebiyle şeyhülislâmlık tarafından gerçekleştirilmiştir. Yunanistan'da ve 
Bulgaristan'da 1913 yılından sonra müftülerin menşurları İstanbul'da 
şeyhülislâm tarafından verilmiştir. 


Osmanlı teşkilâtında başlangıçtan itibaren ulemânın kurucu, uygulayıcı ve 
ıslah edici olarak önemli rol oynadığı bilinmektedir. Ulemânın reisi sıfatıyla 


şeyhülislâmlar bu konuda en önde gelmekteydi. Şeyhülislâm adayı 
aranırken XVII. yüzyıldan itibaren değişime ve yeniliklere ne ölçüde 
yardımcı, hatta öncü olacağı hususu dikkate alınıyordu. Bu hassasiyet 
ıslahatın yoğunlaştığı XVTI ve XIX. yüzyıllarda daha da artmıştır. 
Dürrizâde Mehmed Ârif Efendi yenilik taraftarı olması dolayısıyla II. 
Selim'in takdirini kazanmıştı. Dürrizâde Abdullah Efendi, Yeniçeri 
Ocağı'nın kaldırılması sırasında hazırlanan mazbataya mâzul ulemânın en 
kıdemlilerinden biri olarak imzasını koyması sebebiyle II. Mahmud 
tarafından takdir edilmiştir. Şeyhülislâm Meşrepzâde Mehmed Ârif Efendi 
açık fikirli, Tanzimat dönemi yeniliklerini tasvip eden bir âlimdi. Özellikle 
kadılık ve nâiblik mesleğinde bir süreden beri görülen bozuklukların 
giderilmesi için yeni düzenlemeler yapmış, Muallimhâne-1 Nüvvâb adıyla 
bir hukuk mektebi açılmasını sağlamıştır. 


Şeyhülislâm Dairesi. İslâm dünyasındaki geleneği sürdüren Osmanlılar?da 
yetkililer evlerinin selâmlık kısmını resmi daire şeklinde kullanırlardı. Evi 
uygun olmayanlar geniş bir konağa veya köşke taşınırlardı. XVL ve XVII. 
yüzyıllara kadar şeyhülislâmların maiyeti ve meşihat makamı hakkında 
kaynaklarda fazla bilgi yer almamaktadır. Erken dönemlerde 
şeyhülislâmların fetva emini, çuhadar, telhisçi, kâtip, müsevvid, mübeyyiz, 
mukabeleci, mühürdar ve müvezzi gibi yardımcıları vardı. Bunlar arasında 
önemli yeri olan fetva emini derin fıkhi bilgiye sahip, şer'i meselelere vâkıf 
dirayetli âlimler arasından seçilirdi. Fetva eminliğinin Ebüssuüd Efendi 
tarafından ihdas edildiği bilinmektedir. Özellikle XVI. yüzyıldan sonra 
şeyhülislâmlar fetvaların kaynaklarının bulunması ve formüle edilmesi işini 
eminlere bırakmışlardır. Şeyhülislâmlardan fetva emaneti hizmetinde 
bulunanlar daha sonra düzenli fetva mecmuaları meydana getirmişlerdir 
(meselâ Çatalcalı Ali Efendi, Yenişehirli Abdullah Efendi, Menteşzâde 
Abdürrahim Efendi ve Meşrepzâde Mehmed Ârif Efendi). 1826'da Yeniçeri 
Ocağı'nın kaldırılması ile meşihat makamı, kazaskerlik ve İstanbul kadılığı 
dahil olmak üzere bütün şer'i kurumlarla birlikte Ağakapısı'na taşınmış ve 
buraya Bâb-ı Meşihat adı verilmiştir. Bu daire ve kalemlerde toplam 150 
kadar görevli bulunuyordu (bk. BAB-ı MEŞİHAT). Şeyhülislâmlar, sosyal 
durumlarına uygun biçimde sur içi İstanbul'unda ulemâ semti diye bilinen 
Fâtıh, Süleymaniye, Beyazıt üçgeni içinde veya çevresinde otururlardı. 
Ayrıca XVIII ve XIX. yüzyıllarda bazıları Boğaziçi'nde yalı sahibi 
olmuştur. Bu imkânı elde etmede mensup bulundukları ilmiye ailesinin 


önemli rolü vardı. Şeyhülislâm biyografilerinde özellikle mâzuliyetten 
sonra yaşadıkları köşkleri 


ve yalıları zikredilmektedir. Bu köşkler ve yalılar yer aldıkları bölgeye 
itibar kazandırırdı. Şeyhülislâm Feyzullah Efendi'nin Zeyrek semtindeki 
konağı o civarın en meşhur evi idi. 


İlim hayatı, oluşan geleneğin icabı olarak birçok ulemâ ailesinin ortaya 
çıkışına zemin hazırlamıştır. Osmanlı döneminde bu durumun daha kuvvetli 
bir şekilde kendini gösterdiği bilinmektedir. Köklü ailelere mensup 
şeyhülislâmların sayısı büyük bir yekün tutmakta, Dürrizâdeler, 
Hocasâdeddinzâdeler ve Mirzazâdeler çok sayıda şeyhülislâm çıkaran 
ailelerin başında yer almaktadır. Şeyhülislâmların başta fıkıh olmak üzere 
dini ilimlerin çeşitli dallarında eser yazmaları yanında şair, tarihçi, sanatkâr 
ve kütüphane sahibi, ayrıca ilim ve sanat hâmisi olarak Osmanlı kültür ve 
sanatına katkıları son derece önemlidir. Kemalpaşazâde, Hoca Sâdeddin, 
Zekeriyyâ-zâde Yahyâ Efendi, Ârif Hikmet Bey gibi tanınmış şair, tarihçi, 
hattat, kültür adamı dışında tezkirelerde ve diğer biyografık eserlerde 
adlarına ve eserlerine yer verilen birçok şeyhülislâm bulunmaktadır. 
Şeyhülislâmların nüfuzları ve muhitleri sayesinde ilmi ve sanatı himaye 
ettiklerine dair çeşitli örnekler vardır. Osmanlı tarihinde şeyhülislâmlara ait 
listelerin oluşturulduğu bilinmektedir. Bunlar Kâtib Çelebi'nin Takvimü't- 
tevârih”i (İstanbul 1146) ve Mehmed Şem'Ünin Esmârü”t-tevârih'i (İstanbul 
1311) içinde bulunur. Bu eserlerin zeyillerinde listeler devam ettirilmiştir. 
Toplu biyografileri Devhatü”1-meşâyih ile (İstanbul, ts.) İlmiyye 
Salnâmesi'nde yer alır. Ayrıca eş-Şeka 'iku'n-nu' mâniyye ve zeyillerinde 
geniş bilgilere rastlanır. Şeyhülislâmlık, Cumhuriyet'in kuruluş yıllarında 
Türkiye Büyük Millet Meclisi tarafından önce Şer'iyye ve Evkaf 
Vekâleti”ne dönüştürülmüş, 1924'te hilâfetin ılgasıyla birlikte bu vekâlet 
kaldırılarak Diyanet İşleri Reisliği kurulmuştur. 
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Mehmet İpşirli 


ŞEYHÜLİSLAM MUSTAFA 
EFENDİ TEKKESİ 


İstanbul Eyüp'te XVI. yüzyılın ortalarında inşa edilen tekke. 


Nışanca semtinde yer alan tekkenin bânisi Feyzullahefendizâde 
Şeyhülislâm Seyyid Mustafa Efendi'dir. 1157'de (1744) yaptırılan tekkede 
bâninin oğlu Kazasker Seyyid Abdullah Efendi mescid-tevhidhâneye 
minber ekleyerek bu mekânı camiye dönüştürmüş, ortadan kalkmış bulunan 
ahşap harem binası da XIX. yüzyılın ikinci yarısında yeniden inşa 
edilmiştir. Bazı önemsiz tâdilât hariç özgün haliyle XX. yüzyıla ulaşan 
tekke zamanla harap olmuş, 1970”lerde Vakıflar İdaresi”nce esaslı bir 
onarıma tâbi tutulmuş, ancak yeni bir işleve tahsis edilmediğinden bazı 
şahıslarca işgal edilmiş ve mesken olarak kullanılmaya başlanmıştır. 


Nakşibendiliğe bağlı şekilde faaliyete geçen tekke sonuna kadar bu 
özelliğini korumuştur. İlk postnişin Tokatlı Şeyh el-Hac Müsâ Efendi'dir (6. 
1160/1747). Kendisini Şeyh Abdülkerim Efendi (6. 1180/1766) ve Ispartalı 
Şeyh Mehmed Emin Efendi (6. 1833) takip etmiştir. Dördüncü postnişin 
Şeyh Seyyid Ahmed Efendi'den sonra posta M. Emin Efendi'nin oğlu Şeyh 
Mehmed Zeki Efendi (6. 1836) ve ardından Şeyh el-Hac Alı Efendi (6. 
1862) geçmiştir. Üsküdar?da Selimiye Tekkesi'nin postnişini olan ve 
Nakşibendiliğin yanı sıra Mevleviliğe mensup bulunan Konyalı Şeyh Ali 
Behcet Efendi'nin halifesi olan Alı Efendi'nin ayrıca Halvetiliğin Uşşâkı 
kolundan hilâfeti olduğu anlaşılmaktadır. Ali Efendi'yi oğlu Şeyh Mehmed 
Hasib Efendi (6. 1890) ve torunu son postnişin Şeyh Mehmed Râsih 
(Kartal) Efendi izlemiştir. Mukabele günü XIX. yüzyılın ilk yarısında cuma, 
ikinci yarısında perşembe olarak belirtilmiştir. Dahiliye Nezâreti'nin rümi 
1301 (1885-86) tarıhli istatistik cetvelinde tekkede beş erkekle iki kadının 
ikamet ettiği kayıtlıdır. Haydarçeşmesi sokağına açılan cümle kapısı 1056 
(1646) tarihli Beyzâde Mehmed Efendi Çeşmesi”ne bitişik halde 
tasarlanmıştır. Kesme küfeki taşıyla inşa edilen kapının basık kemerinin 
üzerinde tekkenin inşa tarihini (1157) veren, metni Kâtib-zâde Mehmed 
Refi Efendi'ye ait ta'lık hatlı manzum kitâbe yer alır. 


Tekkenin mescid-tevhidhâne, çilehâne, şerbethâne ve derviş hücrelerini 
barındıran ana bina 32,50 x 27,75 m. boyutlarında bir alanı kaplar. Osmanlı 
medrese şemasını yansıtan binanın ortasında dikdörtgen planlı (15 x Il m.) 
renkli bir avlu yer almakta, bütün mekânlar yirmi dört birimli bu revakın 
arkasında sıralanmaktadır. Mukarnas başlıklı, mermer sütunlara oturan tuğla 
örgülü sivri kemerlere sahip revakta birimler pandantıflı kubbe ve tekne 
tonoz örtülüdür. Kuzeyde basık kemerli giriş üzerinde yer alan ta'lık hatlı 
manzum inşa kitâbesinin yazarı Kazasker Neyli, hattatı Şeyhülislâm 
Veliyyüddin Efendi'dir. Güneyde sekizgen prizma biçiminde kubbeli 
mescid-tevhidhâneyle buna bağlı çilehâne (itikâf hücresi) ve şerbethâne 
olması muhtemel iki birim, ayrıca iki adet derviş hücresi, batı ve doğuda 
beşer adet derviş hücresi yerleştirilmiştir. Güney cephesinde dışa taşkın 
olan mescid-tevhidhâne, çevresindeki mekânlardan yüksek tutulmuştur. 
Basık kemerli girişi üzerinde ta'lik hatlı manzum üçüncü bir kitâbe bulunur. 
İki sıra halinde ele alınan pencerelerden alt sıradakiler dikdörtgen açıklıklı 
olup kesme taş söveler ve demir parmaklıklarla, sivri kemerli olan üst 
pencereler ise alçı revzenlerle donatılmıştır. Kurşun kaplamalı ve mermer 
alemli kubbenin sekizgen kasnağında sivri kemerli ve alçı revzenli 
pencereler yer alır. Harimde fevkani 


ve ahşap olduğu tahmin edilen kadınlar mahfili günümüze ulaşmamıştır. 


Bazıları kare, bazıları dikdörtgen planlı olan derviş hücreleri kubbe ve 
tonozlarla örtülmüş, revaka açılan birer kapı ve pencerenin yanı sıra 
dışarıya açılan dörder pencereyle donatılmıştır. Bu pencerelerde mescid- 
tevhidhânenin cephelerindeki düzen görülür. Batı ve doğu kanatlarındaki 
hücreler arasında birer adet beşik tonoz örtülü koridor vardır. Son postnişin 
Mehmed Râsih Efendi'nin oğlu Hasib Kartal'ın M. Nermi Haskan'a 
naklettiğine göre tekkenin batı yönündeki çevre duvarında harem kapısı 
olarak anılan bir giriş bulunmakta, bu kapıdan giren kadınlar koridordan 
avluya ve buradan mescid-tevhidhânedeki kadınlar mahfiline ulaşmaktaydı. 
1970”lerdeki onarımda söz konusu kapıyla avlu yönündeki merdiven iptal 
edilmiştir. Aynı kişiden, türbenin yer aldığı doğu yönündeki kanatta 
hücreler arasındaki koridorun bitiminde halen mevcut olan pencerenin 
aslında türbe kapısı diye anılan diğer bir tâlı giriş olduğu öğrenilmektedir. 


Avlunun merkezindeki sekizgen planlı mermer şadırvanın cepheleri kırık 
kaş kemerler, gülçeler ve servi motifleriyle süslüdür. Ana binanın 
güneybatısında arsanın sınırında bağımsız şekilde tasarlanan tekne tonoz 
örtülü mutfağın kuzeye bakan giriş cephesinde basık kemerli bir kapıyla 
sivri kemerli iki pencere mevcuttur. Helâlar ana binadan soyutlanarak 
mutfakla aynı tarafta bağımsız bir yapı olarak tasarlanmıştır. Balcı Yokuşu 
ile Haydarçeşmesi sokağının kavşağında bulunan ve günümüze ulaşmayan 
haremin moloz taş ve tuğla örgülü bir kaideye sahip tek katlı ahşap bir yapı 
olduğu, sokak (doğu) cephesi boyunca eliböğründelere oturan bir çıkmanın 
uzandığı bilinmektedir. Harem gibi arsanın düşük kotlu doğu kesiminde yer 
alan küçük hazire dikdörtgen pencereleri olan, kesme küfeki örgülü bir 
duvarla çevrilidir. Basık kemerli kapısının üzerinde ta'lık hatlı tarihsiz 
manzum bir kitâbe bulunur. Hadikatü”l-cevâmiı'deki ifadeden zamanında 
çatıyla örtülü bir türbe şeklinde olduğu anlaşılmaktadır. Türbenin sağında 
ıstinat duvarı üzerinde kitâbesiz sivri kemerli küçük bir çeşme vardır. Ayna 
taşının köşeleri rümi dolgulu dilimli kaş kemeri, bunun içindeki gülçe ve 
servi bezemeleriyle şadırvanla aynı ustanın elinden çıktığı belli olmaktadır. 
Ana binanın revakındaki mukarnaslı sütun başlıklarında ve gerek bu yapıda 
gerekse mutfakta görülen sivri kemerlerde, tekkenin inşa edildiği 1. 
Mahmud döneminde Osmanlı mimarlığına egemen olmaya başlayan barok 
üslüp yerine klasik üslübun yaşatılması dikkat çekicidir. Şeyhülislâm 
Mustafa Efendi Tekkesi, bu yönüyle Osmanlı mimarisinde klasik çizgiyi 
temsil eden son yapılarından biri olarak önemli bir yere sahiptir. 
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M. Baha Tanman 


ŞEYHÜLKURRÂ 


(bk. REİSÜLKURRA),. 


ŞEYHÜRRABVE 


(bk. DIMAŞKI, Şeyhürrabve). 


ŞEYHÜTTÂİFE 


(bk. TÜSİ, Ebü Ca'fer). 


ŞEYHZÂDE 


liğe) 
(6. 950/1543) 
Tefsir âlimi ve fakih. 


Aslen Kocaelili (İzmit) olup babasının adı Muslihuddin Mustafa”dır. 
Tahsilini İstanbul?da yaptı ve özellikle İbn Efdaleddin?”den (Efdalzâde) 
istifade etti. Tefsir ve fıkıh ilimlerinde yetişerek Beyzâvi'nin Envârü't- 
tenzil ve esrârü”t-te 'vil'ine yazdığı hâşiye ile şöhrete ulaştı. Başta Hâce 
Hayreddin Medresesi olmak üzere İstanbul'un değişik medreselerinde 
müderrislik yaptı. Daha sonra tedrisi bıraktı ve evine çekildi. Kendisine 
ödenen günlük 15 dirhem emeklilik parasını çok gördüğü ve 10 dirhemin 
yeterli olacağını söylediği rivayet edilir. Şeyhzâde'nin vefat tarıhi bazı 
kaynaklarda 951 (1544) olarak zikrediliyorsa da genellikle 
Taşköprizâde'nin verdiği 950 (1543) yılı daha doğru kabul edilir. Kabri 
İstanbul?da Emir Buhâri'nin kabrine yakın Hâce Hayreddin Mescidi 
haziresindedir. Mütevazı ve güzel huylu bir şahsiyet olduğu kaydedilen 
Şeyhzâde başkalarına yük olmamaya özen gösterirdi. Tefsir derslerini 
mescidde verir, halk da onun bilgisinden ve mâneviyatından faydalanmak 
isterdi. Ayetleri tefsir ederken şüpheye düştüğünde 


Allah'a yöneldiğini ve göğsünün Allah tarafından genişletildiğini söylerdi. 
Öğrencisi Taşköprizâde Ahmed Efendi, Şeyhzâde'nin kendisine büyük 
sevgi duyduğunu, kendisinin de onunla övündüğünü ve kadılık görevini 
onun ısrarıyla kabul ettiğini belirtir. Şeyhzâde oldukça zor kitapları 
şerhetmesiyle dikkat çeken bir âlimdir. 


Eserleri. 1. Hâşiye “alâ Envâri't-tenzil ve esrârı't-te 'vil. Beyzâvi'nin eseri 
üzerine yazılmış bir hâşiye olup önce muhtasar olarak kaleme alınmış, daha 
sonra genişletilmiştir. Kâtib Çelebi'nin değerlendirmesine göre (Keşfü'z- 
zunün, |, 188) eser Envârü”t-tenzil üzerine yazılan hâşiyelerin en hacimlisi, 
en faydalısı ve ibaresi en açık olanıdır. Çeşitli baskıları yapılan kitap (1I-1V, 


İstanbul 1282-1283; I-IX, İstanbul 1292-1303; İstanbul 1306; I-VI, Kahire 
1363) ayrıca Muhammed Abdülkâdir Şâhin tarafından yayımlanmıştır (1- 
VTİ, Beyrut 1999). 2. Şerhu Miftâhı'l-ulüm. Sekkâki”'nin ilimlerin 
tasnifiyle ilgili eserinin şerhidir (Süleymaniye Ktp., Hacı Beşir Ağa, nr. 
568; Kadızâde Muhammed Efendi, nr. 449). 3. Şerhu Meşârıkı'l-envâr. 
Radıyyüddin es-Sâgani”nin hadise dair eserinin şerhidir (Süleymaniye Kitp., 
Ayasofya, nr. 714, Kılıç Ali Paşa, nr. 252, Damad İbrâhim Paşa, nr. 362, 
Esad Efendi, nr. 379; Âtıf Efendi Kitp., nr. 538, 539). 4. Şerhu Vikâyeti”r- 
rivâye fi mesâ”ılı”l-Hidâye. Burhâneddin el-Mergınâni'nin Hanefi fıkhına 
dair el-Hidâye'sinden seçmeler yapılarak telif edilen Vikâye'nin önemli 
şerhlerindendir (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 1068, Kılıç Alı Paşa, nr. 429, 
430; Köprülü Ktp., nr. 615, 616; Nuruosmaniye Ktp., nr. 1690, 1691; Âtıf 
Efendi Ktp., nr. 954). 5. Şerhu Kaşideti”l-Bürde. Büsiri'nin meşhur 
kasidesinin şerhi olup Râhatü”l-ervâh adıyla da bilinir (İstanbul 1298, 1306, 
1309, Harpüt'nin şerhiyle birlikte). 6. Ta'lik “alâ Şerhi”1-Hidâye. İbn 
Mektüm olarak bilinen Tâceddin Ebü Muhammed Ahmed b. Abdülkâdir 
tarafından kaleme alınan şerh üzerine yazılmıştır (Keşfü”z-zunün, Il, 2038; 
Hediyyetü'l-“ârifin, TI, 238). 7. Şerhu Ferâ”1Zı's-Sirâcıyye. Muhammed b. 
Muhammed es-Secâvendi'ye ait eserin şerhidir (Kayseri Râşid Efendi Ktp., 
nr. 4/658; Süleymaniye Ktp., Fâtih, nr. 2520, Çelebi Abdullah, nr. 166/1, 
167, Kadızâde Mehmed Efendi, nr. 263; Beyazıt Devlet Ktp., Kara Mustafa 
Paşa, nr. 340). 8. Şerhu Kavâ' idi”1-i“râb. İbn Hişâm en-Nahvi'nin eserinin 
şerhi olup (İstanbul 1300) İsmâil İsmâil Merve'nin tahkikiyle 
yayımlanmıştır (Beyrut-Dımaşk 1416/1995). 9. Şerhu Nuktatı”I-beyân. Hz. 
Ali'ye nisbet edilen eserin şerhidir (Süleymaniye Ktp., Aşir Efendi, nr. 
18/443; İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, Osman Ergin, nr. 460). 10. 
Tefsiru süreti”l-Fâtıha (Süleymaniye Ktp., Hasan Hüsnü Paşa, nr. 83). 11. 
Tefsiru süreti”l-En'âm (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 90). 12. Şerhu 
Hırzı'l-emâni. Kâsım b. Firruh eş-Şâtıbi'nin eş-Şâtıbiyye olarak tanınan 
kasidesinin şerhidir (Gazi Hüsrev Bey Ktp., nr. 1385, 1553). 13. el- 
İhlâşiyye-Tefsiru süreti”1-İhlâş (Osmanlı Müellifleri, 1, 334). 
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Erdoğan Baş 


ŞEYMA 

ei) 

Şeymâ” bint Hârıs b. Abdiluzzâ es-Sa'diyye 
Hz. Peygamber'in sütkardeşi, kadın sahâbi. 


Hz. Muhammed'in sütannesi Halime'nin kızıdır. Kaynaklarda adı Huzâfe 
(Huzâka, Hızâka, Huzeyfe) veya Cüdâme (Cüzâme, Hızâme, Hıdâme, 
Hudâme) şeklinde zikredilmektedir. Ancak Şeymâ (Şemmâ) lakabıyla 
meşhur olmuş ve adı unutulmuştur. Şey-mâ'nın teyzesinin de aynı Ismi ve 
lakabı taşıdığı, kendisine teyzesinin adının ve lakabının verildiği de 
söylenmiştir. Şeymâ'nın doğum tarihi zikredilmemekle birlikte emzirilmek 
üzere evlerine getirilen Hz. Muhammed'in bakımında annesine yardım 
ettiği bildirilmektedir. Buna göre Halime'nin Hz. Muhammed'i Şeymâ ile 
birlikte emzirdiği şeklindeki rivayet (İbnü”l-Kelbi, s. 394) ihtiyatla 
karşılanmalıdır. Nitekim kaynakların çoğunda bir sütçocuğu bulmak için 
Mekke'ye giden Halime'nin o sırada oğlu Abdullah'ı emzirmekte olduğu ve 
Hz. Muhammed'i onun sütüyle emzirdiği belirtilmektedir. 


Kaynaklarda Şeymâ'nın Hz. Muhammed'e, onu gençlik ve olgunluk çağına 
ulaşmış kadri yüce bir insan olarak görmek istediğini dile getiren ninniler 
söylediği bildirilmekte ve bazı mısralar aktarılmaktadır. Şeymâ'nın 
hayatının, Hz. Muhammed'in bakımına yardımcı olduğu dört veya beş yılın 
ardından 8 (630) yılında Huneyn Gazvesi'nde esir düşmesine kadar geçen 
safhası hakkında bilgi yoktur. Hevâzin ve Sakif kabileleriyle yapılan 
Huneyn Gazvesi'nde Hevâziın kabilesinden alınan esirler içinde bulunan 
Şeymâ, kendisini yakalayan askerlere Resül-i Ekrem'in sütkardeşi 
olduğunu söyleyerek ona götürülmesini istedi. Resül-i Ekrem doğru 
söylediğine dair bir delil isteyince ona çocukluk günlerinde omzunu 
ısırdığını hatırlatarak hâlâ farkedilen ısırık izini gösterdi. Bunun üzerine 
kendisini tanıyan Hz. Peygamber çok duygulandı ve göz yaşlarını tutamadı. 
Ardından ridâsını yere sererek onu oturttu ve dilerse kendi yanında 
kalabileceğini, dilerse kabilesine dönebileceğini belirtti. İslâm?ı kabul eden 


Şeymâ kabilesine dönmek istediğini söyleyince Resül-i Ekrem ona birçok 
hayvanla birkaç köle vererek yurduna gönderdi. Resülullah'ın verdiği 
Mekhül adlı köle 


ile bir câriyeyi Şeymâ”nın evlendirdiği ve Hevâzın kabilesi arasında bu 
ikisinin soyunun devam ettiği zikredilmektedir. Ayrıca Şeymâ”nın, daha 
önce bir müslümanı öldürdüğü için Hz. Peygamber tarafından katledilmesi 
emredilen ve kendisiyle birlikte yakalanıp Resül-ı Ekrem'in huzuruna 
getirilen Bicâd adlı şahsın affedilmesini sağladığı belirtilmektedir (Vâkıdi, 
IN, 913; Şâmi, V, 490). 


Şeymâ'nın Resülullah'ın yanına getirilmesi, hemen savaşın ardından 
Resülullah'ın kaçan düşmanın peşinden Tâif üzerine gitmesinden önce 
gerçekleşmişti. Hz. Peygamber bu esnada Şeymâ'ya ailesinden kimlerin 
hayatta bulunduğunu sormuş, Şeymâ anne ve babasının vefat ettiğini, 
kardeşleri Abdullah ve Üneyse ile amcasının sağ olduğunu söylemişti. 
Ya'kübi, Şeymâ'nın esirlerin serbest bırakılmasını Resül-i Ekrem'den talep 
ettiğini ileri sürmekteyse de (Târih, Il, 63) diğer kaynaklarda böyle bir 
bilgiye rastlanmamakta, bu husustaki görüşmeyi Şeymâ'nın amcası Ebü 
Servân (Burkân) es-Sa'di'nin yaptığı, onun başkanlığındaki Hevâzinli bir 
heyetin Hz. Peygamber'e gelerek İslâmiyet'i kabul ettiklerini söyleyip 
esirlerin bağışlanmasını istemeleri üzerine onların serbest bırakıldığı 
bildirilmektedir (İbn Sa*d, L, 114-115; İbn Hacer, VII, 55-56). Şeymâ'nın ne 
zaman vefat ettiği bilinmemektedir. Onun Abdullah ve Üneyse adlarındaki 
kardeşleri de müslüman olmuştu (DİA, XV, 338). 
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Levent Öztürk 


ŞEYTAN 


(0laşli) 
İnsana musallat olup onu saptırmaya çalışan ruhani varlık. 


Sözlükte “uzaklaşmak, haktan ve hayırdan ayrılmak, muhalefet etmek” 
anlamındaki şatn (şütün) veya “öfkesinden yanıp tutuşmak” mânasındaki 
şeyt kökünden türediği ileri sürülen şeytân kelimesi (çoğulu şeyâtin) 
“hayırdan ve rahmetten uzaklaşmış yaratık; yanıp helâke mâruz kalmış 
varlık” demektir (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “ştn” md.; Lisânü”I-“ Arab, 
“tn” md.). Kelimenin İbrânice”deki karşılığı olan satanın “düşmanlık 
etmek, suçlamak, karşı gelmek” mânasında stn veya “gezinmek, hareket 
etmek, rahatsız etmek, yoldan çıkmak; sadakatsiz/inançsız olmak” 
anlamlarında sut/sth kökünden türediği kabul edilmektedir (Koehler- 
Baumgartner, HI, 1312, 1316-1317). Bazı dilciler, şeytan kelimesinin 
Arapça kökenli olup teolojik anlamlarını yahudi-hıristiyan geleneğinden 
aldığını iddia ederken bazıları İbrânice”den Arapça'ya geçtiğini, kelimenin 
yahudi geleneğinde “cin”, İslâm öncesi Araplar'ında “insan üstü varlık” 
mânasına geldiğini ve İslâm?”da bu iki anlamın birleştirildiğini söyler 
(Jeffrey, s. 187-190; ET, IV, 286). Şeytanı ifade etmek için kullanılan iblis 
bir kısım dilcilere göre “ümit kesmek, pişman olmak, söyleyeceği bir şey 
olmayıp şaşırıp kalmak” anlamındaki iblâs kökünden türemiştir (Lisânü”|- 
“Arab, “bis” md.); nitekim kelime bazı âyetlerde bu anlamda geçmektedir 
(el-En'âm 6/44; el-Mü'minün 23/77; er-Rüm 30/12, 49). Batılı dilciler 
arasındaki yaygın kabul, iblis kelimesinin “en büyük şeytan” mânasındaki 
Grekçe diabolostan Arapça'ya geçtiği yönündedir (Jeffrey, s. 47; ELİ, 
351). Kelime bir kısım dilcilere göre de İbrânice'den Arapça'ya geçmiş 
olup Allah'a isyan etmeden önceki adı Azâzil idi (Kâmüs Tercümesi, “ştn” 
md.; Elmalılı, 1, 320; ayrıca bk. AZÂZİL). Şeytan karşılığında tâğüt, cân, 
ifrit gibi kelimeler kullanıldığı gibi “mârid” (alabildiğine inatçı) ve “garür” 
(aldatan) kelimeleriyle de nitelendirilir. Câhiliye Arapları'na göre 
yaratılmışların en çirkini olan şeytan ateşi mesken edinen habis bir ruhtur. 
Onun göklerden haber aşıranına mârid, bu hususta fazlasıyla mâhir olanına 
ifrit denir. Her şairin kendisine ılhamda bulunan bir şeytanının (cin) 


bulunduğuna inanılırdı (Râci el-Esmer, s. 85). 


Kur'ân-ı Kerim'de on sekizi çoğul olmak üzere seksen sekiz yerde şeytan 
(on bir yerde iblis) kelimesi yer almaktadır. Âdem'in yaratılışının ardından 
meleklerden ona secde etmelerinin istendiğine dair dokuz âyette iblis, 
Âdem ile eşinden üreyip çoğalan insan türüne düşmanlık ederek onları 
çeşitli hile ve desiselerle aldattığını bildiren âyetlerde şeytan kelimesi 
geçmektedir. Kur'an'da şeytanla insan türü arasındakı ilişkiye veya 
mücadeleye temas eden birçok âyet bulunmaktadır. Âdem'e melekler secde 
ettiği halde şeytan kibirlenip ılâ-hi emre karşı çıkmış, gerekçe olarak da 
kendisinin ateşten, Âdem'in çamurdan yaratıldığını ileri sürmüştür. İlâhi 
iradenin Âdem'in zürriyetine bütünüyle iyi ve bütünüyle kötü arasında 
takdir ettiği konumun bir gereği olmalıdır ki Cenâb-ı Hak hayırdan ve 
rahmetinden uzaklaştırdığı şeytana insanoğluna vesvese vermeye, çeşitli 
hile yöntemleriyle bâtılı hak gibi gösterip insanları doğru yoldan saptırmaya 
izin vermiştir. Allah'ın uyarmasına rağmen Âdem ile eşi Havvâ şeytanın 
aldatıcı sözlerine kanarak yasak meyveden yemiş, bunun cezası olarak 
cennetten çıkarılmış, böylece dünyada kıyamet gününe kadar devam edecek 
olan insan hayatı başlamıştır. Bu hayatta hak yoldan çıkanları adaletiyle 
cezalandıran Allah'ın koyduğu çeşitli kanunlar (sünnetullah); hayır ve şer 
çerçevesinde bütünüyle hayrın temsilcisi melekler, bütünüyle şerrin 
temsilcisi şeytan, ayrıca hayra da şerre de yönelebilen, ancak aklı, selim 
fıtratı ve iradesiyle vahyin aydınlattığı yoldan Allah'a ulaşma imkânına 
mazhar kılınan insan vardır. Selim fıtratı bozulmayan insan kelâm 
âlimlerinin çoğunluğuna göre Allah nezdinde meleklerden de üstündür. 
Bunun yanında aklı olduğu halde gerçekleri anlamazlıktan gelen, gözü 
olduğu halde hakikati görmeyen, kulağı olduğu halde ilâhi beyanları 
duymayan ve Kur'an'ın ifadesiyle şuursuz canlılar sürüsü gibi olan (el- 
A'râf 7/179) insanlar da bulunmaktadır. Kur'an'da iblis ve şeytan 
kelimelerinin geçtiği âyetlerin dışında kalan birçok âyette de insanın bu 
konumuna ve mücadelesine temas edilmektedir. Çeşitli âyetlerde şeytanın 
azgın, sinsi, yanıltıcı ve kışkırtıcı olduğu haber verilmekte, hile ve 
aldatmalarına dikkat çekilmekte, ondan uzak durulması emredilmekte, 
şerrinden Allah'a sığınmanın gereği vurgulanmaktadır. Bu arada önceki 
peygamberler döneminde yaşayan insanlara yönelik mânevi tahribatı da 
anlatılmaktadır (M. F. Abdülbâki, el-Mu' cem, “iblis”, “şeytân” md.leri). 


Şeytan kelimesi pek çok hadis rivayetinde yer almaktadır. Bu rivayetlerde 
de insandan sâdır olabilecek her türlü kötü davranışta şeytanın etkisine 
işaret edilmekte, onun özendirici ve aldatıcı oyunlarına dikkat 
çekilmektedir. Şeytan insanı kötülük işlemeye teşvik ettiği gibi onun 
Allah'a yaklaştıracak fiilleri gerçekleştirmesine de engel olmaya çalışmakta 
veya yerine getirmeye çalıştığı ibadeti bozmaya gayret göstermektedir. 
Meselâ Kur'an'da zekât ve infak emredildiği halde şeytan malın karşılıksız 
verilmesi fedakârlığını önlemeye çalışır ve kişiyi bu tür harcamaları 
yüzünden muhtaç duruma düşmekle korkutur (el-Bakara 2/268). Ezan 
okunduğu zaman bundan hoşlanmayıp kaçan şeytan (Buhâri, “Ezân”, 4; 
Müslim, “Şalât”, 17, 19) bir süre sonra geri dönüp namaza başlayan 
mümine vesvese vermeye çalışır (Müsned, II, 12, 50, 51; Ebü Dâvüd, 
“Salât”, 92). Hz. Peygamber şeytanın şerrinden Allah'a sığınmış ve her 
müslümanın ondan Allah'a sığınmasını emretmiştir. Resülullah ayrıca 
şeytanın kötülüklerinden korunmak için kelime-i tevhidi söylemeyi, başta 
Âyetü”l-kürsi ve Haşr süresinin son üç âyeti olmak üzere Kur'an okumayı 
tavsiye etmiştir (Müsned, V, 415; Buhâri, “Vekâlet”, 10, “Bed'ü'l-halk”, 11; 
Müslim, “Müsâfirin”, 212; Tirmizi, “Sevâbü”l-Kur?ân”, 22; bk. İSTİAZE). 


Varlığı ve Mahiyeti. Şeytanın gerçek bir varlığa ve bir bedene sahip 
bulunup bulunmadığı hususunda farklı görüşler ileri sürülmüştür. Onun 
cinlerden olduğunu (el-Kehf 18/50) ve ateşten yaratıldığını bildiren âyet ve 
hadisleri (el-A'râf 7/12; el-Hicr 15/27; Müsned, VI, 153, 168; Müslim, 
“Zühd”, 60) esas alan kelâm ve tefsir âlimleri şeytanın kendine has bir 
varlığının bulunduğunu kabul etmektedir. İbn Abbas'a göre Kur'an'da 
geçen “min mâricin min nâr” ifadesi “yalın ateş”, Mücâhid b. Cebr'e göre 
“yükselen sarı ve yeşilimsi alev” (Taberi, XXVII, 126), Şehâbeddin 
Mahmüd el-Âlüsi”ye göre “dumansız saf alev” (Rühu”l-me'“âni, XXV, 
105) mânasına gelir; “nâr-ı semüm”dan maksat da zehirleyici ateştir 
(Taberi, XIV, 30). Bazı âlimler söz konusu ateşin bilinen ateşten yetmiş kat 
yoğun ve çok etkili olduğunu söylemektedir (Elmalılı, V, 3059). Şeytanın 
gerçek bir varlığı bulunduğunu kabul edenler bedene sahip olup olmadığı 
konusunda farklı görüşler ileri sürmüş, çoğunluğunu Mu'tezililer'in teşkil 
ettiği kelâmcılar bedensiz hayatın mümkün görülmediğini, ayrıca kendisine 
nisbet edilen faaliyetleri gerçekleştirebilmesi için şeytanın bir bedene sahip 
olmasının gerektiğini belirtmektedir. Ebü Ubeyde Ma'mer b. Müsennâ, İbn 
Sinâ ve Muhammed Esed gibi müfessir, düşünür ve süfilerin oluşturduğu 


gruba göre ise şeytan cisim veya cisme hulül etmiş bir varlık olmayıp 
mücerret nefisten (ruhani cevher) ibarettir. Şeytanın gerçek varlığının 
bulunduğunu kabul edenlerden bazıları onunla cinler arasında asıl-fer* 
ilişkisi kurmuştur; Hasan-ı Basri bu görüştedir (Mâtüridi, IX, 70; Kurtubi, I, 
294-295; İbn Kesir, IV, 396). Genellikle cinlerin atası sayılan cân ile İblis'in 
aynı varlık olduğunu kabul edenler Hz. Peygamber'in herkesin bir 
şeytanının bulunduğunu belirten hadisine dayanmaktadır (Müsned, VI, 115; 
Müslim, “Münâfikın”, 70). Kur'an'da meleklerin Âdem'e secde ettiğini 
bildiren bir âyette (el-Kehf 18/50) “cinlerden olan İblis” istisna edilmekle 
birlikte başlangıçta onun melek olup olmadığı bilinmemektedir. Buradaki 
ıstisnayı muttasıl (aynı cinsten olanlar arasında) kabul edenler şeytanın daha 
önce melek olduğunu ileri sürmüş, istisnayı münkatı' (ayrı cinsten olanlar 
arasında) kabul eden müfessirler onun melek değil meleklerin arasında 
bulunan bir varlık (cin) olduğunu belirtmiştir. Bunlara göre şeytan 
meleklerden olsaydı isyan etmez, emredilen her şeyi yerine getirirdi (et- 
Tahrim 66/6). İbn Teymiyye şeytanın süret itibariyle meleklerden, asıl 
itibariyle cinlerden sayıldığını kaydetmektedir (Mecmü'u fetâva, IV, 235, 
346). Kur'an'da şeytanın yandaşları ve ordusundan (el-A'râf 7/27; eş-Şuarâ 
26/95), zürriyetinden (el-Kehf 18/50) ve dostlarından (en-Nisâ 4/76; el- 
En'âm 6/121; el-Hac 22/4) söz edilmekte, yine Kur'an'da ona baş (es-Sâffât 
37/65), hadislerde ise boynuz (Buhâri, “Bed'ü'l-halk”, Il; Müslim, 
“Müsâfirin”, 290) nisbet edilmektedir. Bu kelimelerin lafzına bağlı 
kalındığı takdirde şeytanın gerçek varlığının bulunduğunu söylemek 
mümkündür. Katâde b. Diâme gibi bazı âlimlere göre şeytana izâfe edilen 
zürriyetten maksat İblis'in soyundan gelen şeytanlar olup bunlar üremek 
suretiyle çoğalır (Taberi, XV, 262). Ebü”l-Muin en-Nesefi, İblis'in evliliği 
ve zürriyeti hakkında ayrıntılı bilgiler verir (Bahrü”l-kelâm, s. 28). Bazı 
âlimlere göre şeytanın zürriyetinden maksat insanlardan ve cinlerden onun 
yolunu izleyenlerdir, aslında şeytanın gerçek anlamda zürriyeti yoktur 
(Âlüsi, XV, 295). 


Diğer ruhani varlıklar gibi şeytanın da görülüp görülemeyeceği hususu 
tartışmalıdır. Şeytanın latif cisim olduğunu kabul eden Ehl-i sünnet 
kelâmcıları, onun çeşitli şekillere bürünüp (temessül) insanlara görünmesi 
için bir engelin bulunmadığı kanaatindedir (Tehânevi, 1, 264-265; Elmalılı, 
VTİ, 5389). Bu âlimler Kur'an'da ve hadis rivayetlerinde şeytanın Hz. 
Âdem, İbrâhim, Müsâ, Süleyman ve Hz. Muhammed'e göründüğünün 


haber verildiğini, Bedir Gazvesi sırasında Sürâka b. Mâlik'in süretine 
girerek müşriklere önce cesaret verdiğini, sonra da sırt çevirdiğini delil 
olarak zikrederler (el-Enfâl 8/48; İbn Kesir, IIL, 332-334). Şeytanın ve 
meleklerin hem gerçek hem temessüli varlıklarının olduğunu söyleyen 
Gazzâli gerçek şekillerinin ancak nübüvvet nuruyla görülebileceğini, 
temessülün ise insanlar tarafından da müşahede edilebileceğini belirtir 
(İhyâ?, III, 27). “Şeytan kendi grubu ile birlikte göremeyeceğiniz yerden 
sizi görür” meâlindeki âyetten hareketle (el-A'râf 7/27) Mu'tezile âlimleri 
onun hiçbir zaman görülemeyeceğini ileri sürmüştür (Zemahşeri, II, 98). 
Naslarda şeytana ait bazı maddi tasvirlerin yer aldığı bilinmektedir. Bu tür 
ifadeleri hakikat mânasına alan âlimler bulunduğu gibi mecaz kabul edenler 
de vardır. Ancak bütün âlimler şeytanı kendi süretiyle görmenin mümkün 
olmadığı kanaatindedir. Bir şekle bürünmüş halde görülmesi ise teorik 
olarak mümkünse de fiilen söz konusu değildir, çünkü bir peygamberin 
tasdiki bulunmadan görülenin şeytan olup olmadığı bilinemez. Şeytanın 
mahiyeti hakkında ileri sürülen telakkiler içinde Gazzâli'ye nisbet edilen 
görüş isabetli görünmektedir. İslâm akaidinin -melek ve cin gibi-sem*i 
bahisleri içinde yer alan şeytan hakkında naslarda ve özellikle hadislerde 
yer alan beyanlar onun hem gerçek hem mecazi-temsili varlığının 
bulunduğunu kanıtlar niteliktedir. 


İslâm dini, Seneviyye'de olduğu gibi şeytanın insanlar üzerinde mutlak 
mânada hâkimiyeti bulunduğu ve onlara istediğini yaptırdığı şeklindeki bir 
anlayışı reddeder; çünkü Kur'an'da şeytanın gücünün sınırlı, hile ve 
tuzaklarının zayıf olduğu haber verilmektedir (en-Nisâ 4/76). Şeytanın 
bütün mahareti insanları tahrik etmek ve kendi yoluna çağırmaktan ibarettir 
(İbrâhim 14/22), ona uyup uymamak ise kişinin elinde olan bir şeydir. 
İblis'in sâlih kişiler üzerinde bir etkisi bulunmamaktadır (el-Hicr 15/39-40, 
42; el-İsrâ 17/65; Sebe? 34/21); dolayısıyla insanların yaptıkları kötülükler 
için şeytanı bahane etmeleri gerçekçi olmadığı gibi Allah katında da 
herhangi bir değere sahip değildir. İbn 


Teymiyye, ribâ yiyenlerin şeytan çarpmış gibi kalkacaklarını bildiren âyetle 
(el-Bakara 2/275) şeytanın insanın vücuduna kanın dolaşması gibi nüfuz 
ettiğini bildiren hadisi (Buhâri, “Bed 'ü'l-halk”, 11; Müslim, “Selâm”, 23- 
25) delil göstererek cinlerin insanın bedenine girip onu etkilediğini ileri 
sürmüştür. İbn Teymiyye gibi düşünen âlimler sara vb. hastalıkları şeytana 


nisbet ederken (Taberi, (M1, 101; Ateş, s. 236) Ebü Ali el-Cübbâi, Cessâs ve 
Muhammed b. Ali el-Kaffâl gibi âlimler bu görüşe karşı çıkıp cin ve 
şeytanın insanın fiziksel yapısı üzerinde herhangi bir etkisinin 
bulunmadığını söylemiş (Ömer Süleyman el-Eşkar, s. 62-63, 156-162) ve 
şeytanın Kur'an'da geçen, “Benim size karşı etkili bir gücüm yoktur” 
sözünü (İbrâhim 14/22) delil kabul etmişlerdir (Âlüsi, II, 49; bk. İĞVAÂ),. 


Kur'an'da inkârcıların şeytanlarla beraber haşredileceği (Meryem 19/68) ve 
dünyada bir arkadaş gibi onunla birlikte hareket eden kişinin kıyamet günü, 
“Keşke benimle senin aranda doğu ile batı arası kadar uzaklık olsaydı” 
diyeceği ifade edilir (€z-Zuhruf 43/36-38). Kıyamet gününde hesap görülüp 
cennet ve cehennem ehli yerlerine gönderilince şeytan cehennem ehline 
hitap ederek dünya hayatında Allah'ın gerçek vaadlerine karşılık kendisinin 
boş vaadlerde bulunduğunu, ancak çağrı yapmanın ötesinde insanlar 
üzerinde bir etkisinin olmadığını, nefsâni arzularına uyanların yaldızlı 
vaadlerine kandıklarını belirtecek, onların kendisini değil kendi nefislerini 
kınamalarını söyleyecek, ne kendisinin onları ne de onların kendisini 
kurtarabileceğini ifade edecek, dünyada iken kendisine taparcasına boyun 
eğdikleri yolundaki iddialarını reddettiğini bildirecektir (İbrâhim 14/22). 


İblis ve şeytan hakkında birçok eser kaleme alınmış olup bunlar arasında 
İbn Ebü”d-Dünyâ'nın Mekâ'idü”ş-şeytân'ı, Ahmed b. Yahyâ'nın, er-Red 
“alâ mesâili”I-mücbire “an vesveseti İblis ve sâ”iri”ş-şeyâtin'i (İblis fi”t- 
taşavvuri”l-İslâmi içinde), Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi'nin süfilerin şeytan 
tarafından aldatıldığını ileri sürdüğü Telbisü İblis'i (Beyrut 1994), İzzeddin 
İbn Gânim'in Teflisü İblis'i, Muvaffakuddin İbn Kudâme'nin Zemmü”!- 
müvesvisin ve't-tahzir mine'l-vesvese adlı eseri ve buna İbn Kayyim el- 
Cevziyye'nin yazdığı Mekâyidü”ş-şeyâtin f1'l-vesvese ve zemmi”|- 
müvesvisin adlı şerhi (Beyrut, ts.), yine İbn Kayyim el-Cevziyye'nin 
İğâsetü”l-lehfân fi meşâyidi?ş-şeytân?'ı (Dımaşk 1993) ve Nüreddin İbn 
Ganim el-Makdisi'nin Meşâyidü'ş-şeytân ve zemmü'l-hevâ? adıyla buna 
yazdığı muhtasar (nşr. İbrâhim Muhammed el-Cemel, Kahire 1983; Riyad, 
ts.), Burhâneddin İbn Müflih'in Meşâibü”l-insân min mekâyidi”ş-şeytân”ı 
(Beyrut 1404/1984), İblis ve şeytana dair haberleri ayrıntılı biçimde ele alan 
eserlerin başında gelen Süyütü'nin Laktü'l-mercân fi ahkâmi”l-cânn'ı ile 
Bedreddin eş-Şibli”nin Akâmü”l-mercân fi ahkâmi”l-cânn”ı, Takıyyüddin 
İbn Teymiyye'nin el-Beyânü”l-mübin fi ahbâri”l-cin ve'ş-şeyâtin'i ile 


(Kahire 1994) Ebü'r-Rızâ Muhammed Atâullah el-Kaâsımi'nin Terğımü 
hizbi'ş-şeytân bi-taşvibi hıfzi'l-imân'ı (Lahor 1979) zikredilebilir. Bu 
konuda son dönemde yazılan eserlere örnek olarak Gulâm Ahmed Perviz'in 
İblis ü Âdem”i (Delhi 1945), Abdülaziz b. Sâlih el-Abid'in “ Adâvetü”ş- 
şeytân li”l-insân kemâ câ”et fil-Kur'ân'ı (Mekke 1421), Ömer Süleyman 
el-Eşkar'ın “ Âlemü”l-cin ve'ş-şeyâtin'i (Küveyt 1984), Riyâd Abdullah'ın 
el-Cin ve'ş-şeyâtin beyne”1-“ilmi ve'd-din'i (Dımaşk 1986), Seyyid 
Abdullah'ın İblis fi't-taşavvuri”l-İslâm”si (Kahire 1421/2001) ve 
Muhammed Ali es-Seyyidâbi'nin Hakikatü'l-cin ve'ş-şeyâtin'i (Kahire, ts. 
,Dârü'l-hadis)) gösterilebilir. 
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İlyas Çelebi 


Diğer Dinlerde. 


Kitâb-ı Mukaddes'teki şeytan kavramı başlangıçta daha genel ve dolaylı 
anlamda kötü fonksiyonlarla ilişkilendirilirken zamanla özel ve aktif 
mânada kötülükle özdeş hale gelmiştir. Bu dönüşüm, Ahd-ı Atik'te şeytanın 
dünyevi bağlamlı soyut bir kavramdan semavi somut bir varlığa geçmesi 


şeklinde gerçekleşmiş, Ahd-i Atik'ten Ahd-i Cedid'e geçiş sürecinde 
şeytan, Tanrı'dan aşağı konumda yer alan ve fazlaca önem verilmeyen bir 
melek durumundan Tanrı'nın rakibi olan kozmik güç/düşman durumuna 
yükselmiştir. 


Şeytan kelimesi Ahd-i Atik'in erken dönemlere ait bölümlerinde cins Ismi 
olarak (satan) “düşman, muhalif, engel olan, dava eden, suçlayan ve 
amacını gizleyen kişi” anlamında kullanılır. Askeri, siyasi veya hukuki 
mânada muhalefet durumunda olan ya da zorluk çıkaran kişiler (1. Samuel, 
29/4; TI. Samuel, 19/22; 1. Krallar, 5/4; 11/14, 23, 25; Mezmurlar, 109/6) 
veya Peygamber Balam'ı engellemeye çalışan Tanrı'nın meleği hakkında 
“düşman, 


muhalif” mânasında şeytan nitelemesine yer verilmiştir (Sayılar, 22/22, 32). 
Daha geç dönemlere ait bölümlerde Ise şeytan kelimesi özel isim biçiminde 
(ha-Satan) Tanrı'nın hizmetinde çalışan düşük rütbeli semavi topluluğun bir 
üyesi sıfatıyla yeryüzünde dolaşıp Tanrı'nın izniyle Eyub'u sınayan (Eyub, 
1/6-2/10), semavi mahkemede başkâhin Yeşu'yu suçlayan görevli, yargıç 
(Zekarya, 3/1-3); bir ileri aşamada kendi başına İsrâil'e karşı duran ve Kral 
Dâvüd'u sayım yapmaya kışkırtarak Tanrı'yı kızdırmasına ve 70.000 
İsrâilli'yi öldürmesine sebep olan semavi varlık biçiminde yer almıştır (I. 
Târihler, 21/1-14; krş. II. Samuel, 24/1-10). 


Ahd-i Atik sonrası dönemde yazılmış olan, melekler ve kötü ruhlar, 
apokrif/apokaliptik literatürde Tanrı”dan bağımsız somut bir varlık 
biçiminde daha belirgin bir şeytan figürüne rastlanmaktadır. Burada da 
şeytan, Ahd-i Atik'te olduğu gibi Tanrı'nın aşağısındaki konumunu temelde 
korumakla birlikte kötülükle doğrudan özdeşleşecek şekilde yeryüzünde 
fesada sebep olan günahkâr, yoldan çıkmış meleklerin başı, cennetten 
kovulan ve yılan aracılığıyla Âdem'in ve Havvâ”nın düşüşüne, ölümün 
dünyaya girmesine yol açan semavi varlık şeklinde tasvir edilmiş (1. Enoch, 
54-55, 65/6; 69/6; TI. Enoch, 18/3-4 (krş. Tekvin 6|J,31/3-5; Wisdom of 
Solomon, 2/24; Book of Jubilees, 10/1-12; 11/5, 11; 19/28; 23/29; 40/9; 
46/2; 50/5; Life of Adam and Eve, 12/3), buna paralel olarak kötülüğün 
kaynağı ve Tanrı'nın antitezi şeklinde görülmüştür (1. Enoch, 9/6; 10/8). 
Yahudi Esseni cemaatiyle ve İsâ Mesih taraftarlarıyla ilişkilendirilen 


Ölüdeniz (Kumran) yazmalarında şeytan aydınlığın efendisinin karşısında 
yer alan karanlığın prensine dönüşmüştür. İyi-kötü düalizmi, aydınlık ve 
karanlık güçler arasındaki kozmik savaş fikri üzerine temellenen Kumran 
öğretisinde bütün günahların ve kötülüklerin şeytanın ve ordusunun 
(Kumran cemaatinden olmayanlar) hükmettiği bu karanlık alanda cereyan 
ettiği, fakat bunun Tanrı'ya rağmen değil bilâkis Tanrı'nın gizemli işlerinin 
sonucunda gerçekleştiği kabul edilmiştir (The Community Rule 3-4; The 
War Rule |, 13; Curses of Satan and His Lot 286-7; The Thanksgiving 
Hymns 7; Damascus Document 2:18). 


Ahd-i Cedid'e gelindiğinde dönüşümünü tamamlayan şeytan figürü Avrupa 
literatürüne de girecek -Dante Alighieri'nin Divina Commedia'sı, John 
Milton'un Paradise Lost'u, J. W. von Goethe'nin Faust'u-ve hıristiyan 
dünyasındaki hâkim şeytan imajını oluşturacak şekilde insanlığın ayartıcısı 
(İblis, yılan), İsâ'nın baş düşmanı (deccâl), iyi-kötü savaşındaki kozmik 
düşman biçiminde ortaya konmuştur. Sinoptik İnciller diye isimlendirilen 
ilk üç İncil?de şeytandan fiziki ve ruhi hastalıklara sebep olan, dünyayı ele 
geçirmeye çalışan cinlerin veya kötü ruhlar krallığının başı olarak sıkça 
bahsedilmiş (Matta, 12/24-27; Markos, 3/20-30; Luka, 10/19; 11/14-23), bu 
bağlamda Yahyâ'nın vaftizine şeytandan koruma fonksiyonu atfedilmiş, 
aynı zamanda engelleyen, fitneci, günaha sevkeden, muhalif ve İsâ'nın baş 
düşmanı şeklinde nitelendirilmiş (Matta, 4/1-11; Markos, 1/12-13; Luka, 
4/1-13; 8/11-15; 22/1-3; Resullerin İşleri, 26/18), bilhassa mezhep 
çatışmalarında rakipler (Ferisiler, yazıcılar vb.) şeytanla özdeşleştirilmiştir 
(Matta, 12/34,39,13/18-23, 15/13, 16/1-4, 23; Markos, 4/13-20, 8/33, 
13/24-27). Yuhanna İncili'nde de şeytan benzer şekilde İsâ'nın 
muhalifleri/engelleyicileri (yahudiler, Yahuda İskariyot vb.) biçiminde 
görülmüş, insanları kullanarak cin çarpması, hastalık ve kalpleri ifsat etme 
gibi kötülükler için çalışan ve bu dünyaya hükmeden güç, bu dünyanın 
prensi şeklinde sunulmuştur (6/70-71; 8/44; 12/31; 13/2,27; 14/30; 16/11). 
Sinoptik İnciller?de olduğu gibi Pavlus'un Mektupları'nda da şeytan 
engelleyici sıfatıyla öne çıkmış; rakip havârıler başta olmak üzere 
Pavlus'un misyoner faaliyetlerini engellemeye, Roma hıristiyan cemaatini 
bölmeye ve yıkmaya çalışanların sembolik ifadesi (Romalılar'a Mektup, 
16/17-20; Korintoslular'a İkinci Mektup, 2/11; 11/3-5, 13-15; Selânikliler'e 
Birinci Mektup, 2/18), aynı zamanda -ruha ve bedene göre yaşayanlar 
arasındakı karşıtlık çerçevesinde-günaha sevkeden ayartıcı güç ve bu 


dünyanın tanrısı diye nitelendirilmiştir (Korintoslular'a Birinci Mektup, 
4/4; 5/5; 7/5; Galatyalılar'a Mektup, 5/19-21). Kilisenin (İsâ'nın krallığı) 
dışına atılma şeytanın alanına girmeye denk görülmüştür (Korintoslular'a 
Birinci Mektup, 5/5, 13). 


Dünyanın sonunda iyi-kötü arasında gerçekleşecek kozmik savaş temasını 
işleyen Vahiy kitabı, Ahd-ı Cedid'de bahsi geçen şeytan tiplemelerinin 
hepsini (hıristiyan cemaati içinde Pavlus'un mesajına karşı olanlar, İsâ'yı 
ayartmaya çalışan, Yahuda İskariyot'un içine giren kötü ruh vb.) içermesi 
bakımından önemlidir. Burada şeytan Tanrı'dan bağımsız hareket eden, 
daha güçlü ve hilekâr, fakat aynı zamanda daha fazla karşı konulan ve 
aşağılanan bir figür olarak dünyadaki bütün kötülüklerin tezahürü, Tanrı'nın 
ve (yeni) İsrâil'in/Mesih'in kozmik düşmanı şeklinde sunulmuş, yahudiler 
ve Roma yönetiminin kıyımından kurtulmak için yahudi gibi görünen 
hıristıyanlar şeytanın sinagogu/cemaati diye nitelendirilmiştir (2/9-10, 13; 
3/9; 20/10; kış. Resullerin İşleri, 13/50; 14/2, 5, 19; 17/5). Boynuzlu, 
kuyruklu, kırmızı renkli ejderha biçiminde düşünülen ve genellikle Roma 
ile ilişkilendirilen şeytan tasvirinden (13/8, 18; 16/13; 17/9-10; 19/20; 20/2, 
7-10; Daniel, 7/24), Mikâil ve melekleriyle şeytan ve melekleri arasında 
cennette gerçekleşen savaşın sonunda şeytanın ve ordularının yenilip 
yeryüzüne gönderilmesi ve kiliseye savaş açmasından (12/1-17; krş. İşaya, 
27/1; Mezmurlar, 74/13-14; Eyub, 26/12; Daniel, 7; 10/13-21; 12/1), Mesih 
(kuzu) ile şeytan (canavar) arasındaki son savaşta şeytanın bir melek 
tarafından 1000 yıl süresince yerin altına hapsedilmesinden, bu sürenin 
bitiminde serbest bırakılıp milletlerden ordu kuracağından, fakat sonunda 
Tanrı karşısında yenilgiye uğrayacağından bahsedilmiştir. Şeytanın ateş ve 
sülfürle cezalandırılması hıristiyan teolojisinde bütün günahkârlara teşmil 
edilmiş, bunun sonunda yeniden dirilmenin ve yeni çağın, yanı kozmik 
barış döneminin başlayacağına inanılmıştır. 


Rabbâni literatüre gelince erken döneme ait metinlerde şeytana seyrekçe 
atıf yapılmış ve çoğunlukla insanları kötülüğe sevkeden ilke şeklinde 
sunulmuştur (Tosefta, Sabbath, 17/3). Talmud'da şeytandan somut anlamda 
ayartıcı ve sınayıcı özelliğe sahip semavi varlık olarak söz edilmiştir. Ahd-i 
Atik'te bahsi geçen Âdem'in yasak meyveden yemesi, İsrâiloğulları'nın 
buzağı heykeline tapması, Dâvüd'un evli bir kadınla ilişkiye girmesi vb. 
günahların sorumlusunun, aynı zamanda İbrâhim'i oğlunu kurban etmekle 


ve Eyub'u hastalıkla sınama konusunda Tanrı'yı ikna edenin şeytan olduğu 
kabul edilmiştir (Berakoth, 9a; Gittin, 52a; Shabbath, 89a; Sanhedrin, 107a; 
krş. Book of Jubilees, 17-18; 48). Ayrıca yahudi yeni yılında (Tişri, 1) 
üflenen boynuzun (şofar) şeytanı şaşırtma amacına hizmet ettiğine, yahudi 
takviminin en kutsal günü olan Kefâret gününde (Tişri, 10) şeytanın gücünü 
kaybettiğine inanılmıştır (Rosh Hashana, 16b; Yoma, 20a). Yahudi folkloru 
geleneğinde bilhassa cinsel ayartıcılıkla özdeşleştirilen şeytanın değişik 
şekillere (keçi, aslan, kurbağa, yılan, ejderha, kadın vb.) girdiği kabul 
edilmiştir. Kabalistik gelenekte şeytana iyileri kötülerden ayırmak için 
ınsanları sınama 


anlamında olumlu özellik atfedilmiştir (Zohar, Trumah, 163a). Yahudi ve 
hıristiyan literatüründe şeytanla bağlantılı olarak satan, satanas, satanel 
kelimeleri dışında “beliar/belial” (ışıksız/değersiz), “beelzebub/beelzebul” 
(semavi evin sahibi), “şemyaza/şemihaza” (adı güçlü), “azazel” (engebeli 
ve dik yamaç veya eski İsrail'de kendisine günah keçisi kurban edilen tanrı, 
Levililer, 16/1-22; Mişna, Yoma, 6/1), “mastıma” (suçlayıcı), “sammael” 
(Tanrı'nın zehri), “diabolos” (iftiracı), “lusifer” (ışık taşıyıcı), 
“mefistofeles” (yok edici/yalancı) gibi isimler kullanılmıştır. 


Şeytan figürünün Kitâb-ı Mukaddes boyunca geçirdiği değişimde bazı 
faktörlerin rol oynadığı kabul edilmektedir. Buna göre bilhassa Bâbil 
sürgününün (m.ö. Vİ. yüzyıl) ardından İsrâil toplumunda tek tanrı inancının 
kök salması ve buna paralel olarak sürgünden dönenlerle kalanlar arasında 
doğru inanç ve Tanrı'nın gerçek kavmi kavgasının yaşanması, aynı 
zamanda sürgünü izleyen ikinci mâbed döneminde İsrâiloğulları'nın 
yabancı (bilhassa Selevki) yönetimler altında baskı, asimilasyon ve kıyıma 
mâruz kalması, bir taraftan kötülüğün sebebi (teodise) üzerine düşünme ve 
hem iyiliğin hem kötülüğün yaratıcısı olan mutlak ve tek otorite 
konumundaki Tanrı fikrini yumuşatma ihtiyacının ortaya çıkması, diğer 
taraftan mezhep ayrışmaları (Ferısi, Sadüki, Esseni) ve ideolojik kırılmalar 
(Helenik Haşmoniler ve karşıtları) neticesinde karşıt grupların 
ötekileştirilmesiyle sonuçlanmıştır. Diğer taraftan İsrâiloğulları”nın baştan 
itibaren Ken'ân, Mısır, Bâbil, Pers, Grek ve Roma gibi farklı kültürlerin 
inançlarından etkilenmesi ve bu etkinin yukarıda belirtilen kötülük 
problemi ve ötekileştirmeyle birleşmesi sonucunda kötülüğün Tanrı'dan 
bağımsız bir kaynağının olduğu fikrine ve karşıt grupların şahsında somut 


bir kozmik düşman anlayışına ulaşılmıştır. 


Bu noktada Ken'ân, Mısır, Bâbil ve Pers kültürlerindeki iyilik/bereket 
tanrılarına veya başkahramanlara savaş açan yer altı (kötülük, karanlık, 
ölüm) tanrıları ya da iblislerin ve buna bağlı iyi-kötü düalizminin şeytan 
figürünün oluşumuna etkisinden bahsetmek gerekir. Baal ile Mot, Osiris ile 
Set, Gılgamış ile Humbaba ve Hürmüz (Ahura Mazda) ile Ehrimen (Angra 
Mainyu) arasındaki iyilik-kötülük mücadelesinin benzerinin İsâ/Tanrı ile 
şeytan arasında gerçekleşmesi söz konusudur. Ahd-i Cedid'de ve Ortaçağ 
Avrupa literatüründe yer aldığı üzere şeytanın kuyruklu, boynuzlu, toynaklı, 
kanatlı, yılana benzer tasvirinin ve kırmızıyla özdeşleştirilmesinin bilhassa 
Mezopotamya efsanelerinde insan-hayvan karışımı şeklinde tasvir edilen ve 
Ahd-i Atik'te de yer alan (Mezmurlar, 74/13-14; Eyub, 41; İşaya, 27/1) 
kaos/deniz canavarı figürü Lotan/Livyatan (ya da Tiamat) ile yer altı iblisi 
Habayu'dan, ayrıca kırmızı renkli Mısır kötülük tanrısı Set'ten etkilendiği 
ileri sürülmüştür. Şeytan figürünün gelişimine tesir eden diğer bir motif ise 
Tekvin”deki yaratılış hikâyesinde bahsi geçen (3-4. bablar) hilekâr yılan 
figürü olup bu figür Ahd-i Cedid ile apokaliptik ve Rabbâni literatürlerde 
ayartıcı şeytan biçimine dönüşmüştür (Life of Adam and Eve, s. 32-34; 
Vahiy, 12/9; 20/2; Talmud, Baba Bathra, 16a; ayrıca bk. YILAN). 


İslâm'da ve büyük ölçüde Yahudilik”te şeytan düşmanlık açısından Tanrı'ya 
rakip, fakat konum itibariyle Tanrı'nın aşağısında yer alan, hatta Tanrı'nın 
otoritesi altında bulunan bir varlık veya güç olarak anlaşılmıştır. Hıristiyan 
geleneğinde ise dünyayı yöneten iyi-kötü güçler ve buna paralel aydınlık ve 
karanlık dünyalar şeklindeki Maniheist ve Zerdüşti düalist anlayışa 
yaklaşacak biçimde bazan Tanrı'ya denk bir güç şeklinde ortaya konmuştur. 
Söz konusu düalist anlayış, -antik dönemde Kumran cemaatinin öğretisinde 
yer aldığı gibi-Roma Katolik kilisesi tarafından heretik kabul edilen bazı 
Ortaçağ hıristiyan gruplarınca da benimsenmiştir. Fransa'da XI. yüzyılda 
ortaya çıkan ve kökeni heretik-gnostik nitelikli Bogomiller?e (Bulgaristan, 
X. yüzyıl) dayandırılan Katarlar ruh dünyasının yaratıcısının Tanrı, madde 
dünyasının yaratıcısının şeytan olduğunu iddia etmek suretiyle ikili bir 
öğreti geliştirmiştir (The Book of the Two Principles). Ruh-beden 
karşıtlığını esas alan Bogomil/Katar öğretisine göre İsâ”nın küçük kardeşi 
olan şeytan, Tanrı'ya karşı büyüklenip cennetten kovulduktan sonra af 
dileyerek kendisine tanınan serbestlik çerçevesinde dünyayı ve topraktan 


insanı yaratıp tanrılık iddiasında bulunmuş, bunun üzerine Tanrı insanlığa 
doğru yolu göstermek için İsâ”yı kurtarıcı olarak yeryüzüne göndermiştir 
(The Secret Supper, The Vision of Isaiah). Bu düalizm, Mısır kötülük tanrısı 
Set ile yeğeni (Osiris'in oğlu) Horus'un tek bedende iki baş biçimindeki 
tasvirinde ortaya konduğu üzere iyilikle kötülüğün aynı tanrı veya 
kaynaktan çıktığı şeklindeki anlayışla da benzerlik taşımaktadır. Bir diğer 
gnostik-eklektik karakterli din olan ve İslâm coğrafyasında (Irak) ortaya 
çıkan Yezidilik'te ise çok farklı bir şeytan anlayışı mevcuttur. Şeytana 
tapanlar şeklinde de adlandırılan Yezidiler'in Melek Tâus (Kral Tâvus, 
Azâzil) diye isimlendirdikleri şeytan, esasen günahkâr ve kovulmuş bir 
meleğe değil Tanrı'nın (Hudâ) dünya ile kendisi arasında aracı olarak 
yarattığı yedi melek ya da tanrıdan ilkine, dolayısıyla saygın bir varlığa 
karşılık gelmektedir (bk. YEZİDİ-LER). 


Genel olarak yahudi ve hıristiyan geleneklerinde şeytana sınayıcı, ayartıcı, 
yalancı, âsi, yer altı dünyasının (cehennem) efendisi, cezalandırıcı, 
Tanrı'nın ve insanlığın kadim düşmanı, ruhu satın alan tefeci, düzeni, 
normu ve ahlâkı bozan, anarşiyi telkin eden unsur gibi olumsuz özellikler 
atfedilmiş; bazan kötülüğün kaynağı olan somut bir varlık, bazan kötülük 
ilkesi, sıkça da -bilhassa Batı hırıstıyan geleneğinde heretikler, paganlar, 
yahudiler ve müslümanlarla bağlantılı olarak-yabancının (düşman) temsili 
şeklinde görülmüştür. Öte yandan monoteist din anlayışından hareketle 
ortaya konan, “Neden Tanrı şeytana izin veriyor?” sorusuna karşılık 
Tanrı'nın dünyayı idaresinde ve Tanrı-insan ilişkilerinde şeytanın sınama, 
kötüleri cezalandırma, mevcut düzeni zorlayarak yeniliğe kapı aralama gibi 
önemli ve kendinde olumlu fonksiyona sahip olduğuna, aynı zamanda 
şeytanın Tanrı'yı -bilhassa hıristiyan Tanrı'sını- kötülüğün kaynağı 
olmaktan kurtaran kozmik günah keçisi görevi gördüğüne, kötü örnek teşkil 
etmesi sebebiyle önemli bir dini-ahlâki eğitim aracı olduğuna, daha da 
önemlisi Insanın diğer yarısına karşılık geldiğine işaret edilmiştir. “Neden 
şeytan var?” sorusuna tatmin edici bir cevap bulmak zor görünse de bütün 
bu fonksiyonlarından dolayı şeytan tarihin kötü fakat kaçınılmaz aktörü 
yahut simgesi biçiminde kalmaya devam etmektedir (ayrıca bk. ŞER). 
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Salime Leyla Gürkan 


ŞEYTAN TAŞLAMA 


(bk. CEMRE). 


ŞEYTÂNİYYE 


Çiğileşal) 


Muhaliflerince Şeytânüttâk diye anılan aşırı Şii Ebü Ca'fer Muhammed b. 
Ali b. Nu'mân el-Ahvel'e (6. 160/777 (?)) nisbet edilen Nu'mâniyye 
fırkasının diğer adı 


(bk. ŞEYTÂNÜTTAR). 


ŞEYTAÂNÜTTÂK 


(Glali yasi) 


Ebü Ca'fer Muhammed b. Ali b. en-Nu'mân b. Ebi Tarife el-Beceli el- 
Ahvel es-Sayrafi el-Küfi (6. 160/777 |(?)) 


İlk Şii kelâm âlimlerinden. 


Becile kabilesinin mevlâsı olup gözündeki şaşılık yüzünden “Ahvel” 
lakabıyla anılır. Kaynaklarda babasının ve dedesinin isimleri farklı 
şekillerde gösterilmekte, bunların birçoğunda babasının adı Alı, bazılarında 
ise Nu'mân diye zikredilmektedir (meselâ bk. Nevbahti, s. 78; İbnü”n- 
Nedim, s. 218; Şeyh Müfid, s.204; Ebü Ca'fer et-Tüsi, el-Fihrist, s. 161- 
162). Bunun sebebi, küçük yaşta babasını kaybettiğinden dedesi Nu'mân 
tarafından yetiştirilmiş olmasıdır (Cezzâr, II, 825). Küfeli olan Şeytânüt-tâk, 
Küfe çarşılarından Tâkulmehâmıl?”de sarraflık yapıyordu. Mesleğinde altın 
paraların sahte olup olmadığını bir bakışta anlayabilecek kadar maharet 
kazandığı için “Tâk çarşısının en zeki insanı” anlamındaki bu lakapla 
anılmıştır. Ancak bir bakıma yergi niteliği taşıyan bu lakabın mezhepler 
arası tartışmalar sebebiyle kendi mensuplarınca “Sâhibüttâk”, veya 
“Mü'minüttâk” lakaplarıyla değiştirilmesine özen gösterilmiştir. Hayatının 
bir kısmını Medine'de geçirdiği anlaşılan Şeytânüttâk'ın bazı Şii 
kaynaklarında Ali b. Hüseyin Zeynelâbidin, Muhammed el-Bâkır ve Ca'fer 
es-Sâdık”la görüştüğü, özellikle Muhammed el-Bâkır'dan ders aldığı ve 
Ca'fer es-Sâdık'ın güvendiği öğrencilerinden biri olduğu belirtilir (Ebü 
Mansür et-Tabersi, Il, 367; Meclisi, XXIII, 6). Ayrıca Müsâ el-Kâzım'ın 
yakın dostluğunu kazanmış, Hişâm b. Sâlim el-Cevâliki ile birlikte Müsâ el- 
Kâzım'ın imâmet makamına gelmesine katkıda bulunmuştur. Şeytânüttâk, 
148-183 (765-799) yılları arasında ve büyük ihtimalle 160 (777) yılında 
vefat etmiştir. 


Şeytânüttâk, II. (VTİ) yüzyılın ortalarında kelâmcılığıyla öne çıkan önemli 
Şii âlimlerinden biridir. İbnü”n-Nedim onun zeki ve hazırcevap bir kelâmcı 
olduğunu belirtirken Şeyh Müfid, Ca'fer es-Sâdık tarafından övüldüğünü 


bildirmiştir. Kelâmla ilgili görüşlerinin olgunlaşmasında Şii âlimlerinden 
Zürâre b. A'yen, Hişâm b. Hakem ve Hişâm b. Sâlim el-Cevâlikı”den 
etkilendiği anlaşılmaktadır. Mu'tezile âlimleri başta olmak üzere Mürcii ve 
Hârici âlimleriyle de karşılaşan Şeytânüttâk özellikle imâmet konusunda 
onlarla tartışmalarda bulunmuş ve bu konuda eserler yazmıştır. Eserleri 
günümüze ulaşmadığı için görüşleri kaynaklarda zikredildiği kadarıyla 
öğrenilebilmektedir. Eş'ari'nin kaydettiğine göre Şeytânüttâk, Allah'ın 
haddizatında cahil değil âlim olduğunu, nesne ve olayları ise takdir ve 
murat ettiği zaman bilebileceğini, O'nun takdiri ve dilemesi olmadan “şey” 
(varlık) teşekkül etmediğinden bilmesinin mümkün görülmediğini ileri 
sürmüştür (Makâlât, s. 37). Şehristâni ise Şeytânüttâk'ın Hişâm b. 
Hakemden etkilendiğini belirtir; ona göre ilâhi takdir irade anında vücut 
bulur, irade ise Allah'ın fiilinden başka bir şey değildir (el-Milel, 1, 190). 
Şeytânüttâk ile hemşehrisi Ebü Hanife arasında önemli tartışmaların 
cereyan ettiği bilinmektedir. 


Sünni kaynakları Şeytânüttâk'ı özellikle teşbih konusundaki görüşleri 
sebebiyle ele alır. Allah'ın cisim değil insan süretinde bir nur olduğunu 
iddia eden Şeytânüttâk bunun, “Allah Âdem”i süreti üzere yarattı” ve, 
“Allah Âdem'i rahmânın süreti üzere yarattı” meâlindeki hadislerde 
bildirildiğini (Buhâri, “İsti 'zân”, 1; Müslim, “Birr”, 115, “Cennet”, 28) ve 
bu haberlerin tasdik edilmesi gerektiğini söyler. Ancak Şehris-tâni onun bu 
teşbih anlayışından döndüğünü nakleder (a.g.e., I, 190-191). Ayrıca 
Şeytânüttâk İmâmiyye Şiası'nın imâmet doktrininin şekillenmesinde 
belirleyici rol oynamış, “bizzat nas ile tayin edilmiş Ehi-i beyt'ten bir 
ımamın varlığı” şeklindeki vasiyet doktrinini ortaya koymuş ve bunun 
sistemleştirilmesinde önemli katkılarda bulunmuştur. Ca'fer es-Sâdık'ın 
vefatından sonra oğlu Müsâ el-Kâzım'ın imam olduğunu kabul etmiş ve 
farklı görüşlere karşı çıkmıştır. Bazı Sünni kaynaklarında kendisine 
Şeytâniyye diye bir fırka nisbet edilmekteyse de Şehristâni onun 
taraftarlarını Nu'mâniyye diye isimlendirmiştir (a.g.e., I, 190). 


Şeytânüttâk'a nisbet edilen eserler şunlardır: Kitâbü”l-İmâme, Kitâbü” l- 
Ma'rıife, Kitâbü'r-Red “ale'I-Mu'tezile fi imâmeti”l-mefdül, Kitâbü” |- 
Cemel fi emri Talha ve”z-Zübeyr ve “ Â ?işe, Kitâbü İs-bâti”l-vaşıyye, 
Kitâbü İf al lâ tefal. Necâşi ayrıca Kitâbü”l-İhticâc fi imâmeti emiri”l- 
mü'minin, Kitâbü Kelâmıhi “ale”l-Havâric, Kitâbü Mecâlisihi ma'a Ebi 


Hanife ve'I-Mürci 'e adlı eserleri ona 1zâfe etmiştir (er-Ricâl, 11, 203-204). 
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Halil İbrahim Bulut 


ŞEYYAD HAMZA 


(6. 749/1348-49'dan sonra) 
Mutasavvıf şair. 


Anadolu sahası Türk edebiyatının ilk şairlerindendir. Hayatı hakkında 
yeterli bilgi yoktur. M. Fuad Köprülü, Şeyyad Hamza'yı XIII. yüzyılda 
yaşamış bâtıni babalardan biri olarak tanıtır. Şeyyad lakabının şehirden 
şehire gezen Kalenderi, Haydari, Babai gibi bâtıni zümrelere mensup bir 
nevi “serseri derviş” (Köprülü, Türk Edebiyatı Tarihi, s. 262; KCs.A, 1/3 
(1922), s. 183-184) ve “yalancı; mutrip” (Uzluk, V11/4 (1949), s. 591) gibi 
anlamları üzerinden onun kimliği tartışılmışsa da bugün artık şeyyadın, 
XIUI-XIV. yüzyıllarda Mevleviler arasında yüksek sesle manzumeler 
teganni eden 


bir tür okuyucu (güyende) olduğu bilinmektedir (İA, XI, 493). Şairin 
Ahvâl-ı Kıyâmet adlı eserinin sonunda Sultan Veled”den bahsetmesi 
(Durmaz, s. 55) ve adı bilinmeyen Mevlevi şairlerinden birinin Şeyyâd-ı 
Mevlevi diye anılması da (Dâsitân-ı Maktel-i Hüseyin, Milli Ktp., nr. A 
8294/2) aynı görüşü desteklemektedir. Bu husus, Lâmii Çelebi'nin 
Letâifnâme'sindeki bazı müstehcen fıkralarda adı geçen Şeyyad'ın Şeyyad 
Hamza olamayacağına da işaret kabul edilmektedir. 


Akşehir Mezarlığı'nda tesbit edilen bir mezar taşı Şeyyad Hamza'nın Aslı 
Hatun adında bir kızının olduğunu göstermektedir. Taşın üzerindeki 749 
(1348) tarihi şairin meşhur mersiyesinin yazılış tarihiyle aynıdır. Bu da 
Şeyyad Hamza'nın anılan tarihte hayatta bulunduğunu ve söz konusu 
mersiyeyi muhtemelen veba salgınında ölen kızı için yazdığını 
göstermektedir. Kızının mezar taşı, Şeyyad Hamza'nın da Akşehir civarında 
yaşamış olabileceğine işaret etmektedir. Bu durum, kendisinden yetmiş yıl 
kadar önce aynı bölgede yaşayan Nasreddin Hoca ile (6. 6683/1284 (71) 
Şeyyad'ın bazı fıkralarda bir arada zikredilmesini daha kolay 
açıklamaktadır. Şairin Vefât-ı Hazreti Muhammed aleyhi's-selâm adlı 
eserindeki bazı ifadelerden kızının yanı sıra oğlunu da kaybettiği 


anlaşılmaktadır. 


Şeyyad Hamza'nın şiirleri onun Arapça, Farsça bildiğini ve İslâm kültürüne 
vâkıf olduğunu göstermektedir. Şairin dörtlük, mesnevi, kaside ve gazel 
tarzındaki şiirlerinin hemen hepsi dini-tasavvufi içerikli olup münferit 
şiirlerinin yarıya yakını ölüm temasını işlemektedir. Hz. Peygamber'e 
duyduğu derin sevgi ve dönemin idarecilerine karşı beslediği öfke onun 
şiirlerinde öne çıkan diğer hususlardır. 


Eserleri. 1. Destân-ı Yüsuf*. Yüsuf ve Züleyhâ hikâyesinin anlatıldığı eser 
Şeyyad Hamza'nın bilinen beş mesnevisinden en meşhurudur. Sanat 
kaygısından uzak, sade bir üslübun hâkim olduğu eser 1529 beyitten 
oluşmaktadır. Sula Fakih'in aynı adlı eserinden özetlenerek kaleme 
alınmıştır. Eser Eski Anadolu Türkçesi'nin kuruluş dönemi özelliklerini 
yansıtır. Ayrıca ağız özellikleri, arkaik kelimeler ve deyimler bakımından 
dönemin en karakteristik mesnevisidir. Talat Tekin'in incelemesinden sonra 
(Şeyyad Hamza'nın Destân-ı Yusuf Mesnevisi Üzerinde Dil Tetkikleri, 
mezuniyet tezi, 1951, Türkiyat Araştırma Merkezi, T. nr. 367) eser üzerine 
kapsamlı dil çalışmaları yapılmıştır (Şeyyad Hamza, Yusuf u Züleyha 
|Destân-ı Yüsuf| Giriş-İnceleme-Metin-Dizinler, haz. Osman Yıldız, 
Ankara 2008; İbrahim Taş, Yusuf ve Zeliha, İstanbul 2008; daha geniş bilgi 
için bk. Destân-ı Yüsuf, haz. Emin Eminoğlu, s. 184-186). Stephanie Bowle 
Thomas da üzerine bir yüksek lisans tezi hazırladığı eseri İngilizce”ye 
tercüme etmiştir (The Story of Joseph in Islamic Literature With on 
Annotated Translation of the Pre-Ottoman Destân-ı Yusuf by Şeyyad 
Hamza, New York, Colombia University, 1992). Mesnevi ayrıca Ümit 
Özgür Demirci ve Şenol Korkmaz tarafından neşredilmiştir (bk. bibl.). 2. 
Dâsıitân-ı Sultân Mahmüd. Yetmiş dokuz beyitlik bu mesnevide Gazneli 
Mahmud ile bir derviş arasında yapılan madde ile mâna mukayesesi 
anlatılmakta, Şeyyad Hamza'nın şiirlerinin çoğunda olduğu gibi burada da 
dönemin devlet adamlarının zulmüne göndermelerde bulunulmaktadır. 3. 
Ahvâl-ı Kıyâmet. Eserin müellifi ve yazıldığı dönem hakkında farklı 
görüşlerin olması iki ayrı metnin bulunduğunu göstermektedir. Şeyyad 
Hamza'nın kaleme aldığı 289 beyitlik metin Şeyyad İsâ tarafından kelime 
kadrosu itibariyle değiştirilmiş ve buna elli beş beyit ilâve edilmiştir. Tek 
nüshası Ankara'da Milli Kütüphane'de bulunan (nr. 3772, vr. 69b-80b) eser 
üzerine Esra Durmaz yüksek lisans çalışması yapmıştır (Şeyyad Hamza'nın 


Ahvâl-i Kıyameti, 1994, MÜ Türkiyat Araştırmaları Enstitüsü). 4. 
Mi'racnâme. Dili sade olan 545 beyitlik bu didaktik mesnevi üzerine Gülten 
Feşel Güzelışık yüksek lisans tezi hazırlamıştır (Şeyyad Hamza: 
Mi'racnâme, 1996, MÜ Türkiyat Araştırmaları Enstitüsü). 5. Vefât-ı Hazreti 
Muhammed aleyhi's-selâm. 483 beyitlik mesnevinin ilk 356 beyti Şeyyad 
Hamza'ya, geri kalan 127 beyti müstensihe aittir. Bu eser üzerine Fatma 
Turhal Güler tarafından yüksek lisans çalışması yapılmıştır (Vefât-ı Hazreti 
Muhammed aleyhi's-selam, 1996, MÜ Türkiyat Araştırmaları Enstitüsü). 
Şeyyad Hamza'nın mesnevileri dışında bugüne kadar tesbit edilen on altı 
parça şiiri Fuad Köprülü, Mecdut Mansuroğlu, Necmettin Halıl Onan, 
Saadettin Buluç, Metin Akar ve Orhan Kemal Tavukçu tarafından 
yayımlanmıştır (Merhan, sy. 14 (2006), s. 158-159). Bunlardan ikisi Şeyyad 
Hamza'nın lâdini karakter taşıyan manzumeleri olarak sunulmuştur (Onan, 
V1/4|(1949), s. 529-534). Ancak bu manzumelerden ikincisi beşeri bir aşkı 
ifade ediyor intibaını vermekle birlikte din dışı değildir. Zira bu şiirde Hz. 
Muhammed söz konusu edilmektedir. Dini muhtevalı olan diğerlerinde ise 
dünyanın geçiciliğine dikkat çekilerek öğütler verilmektedir. 
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Orhan Kemal Tavukçu 


Gis) 
Ebü'l-Meâli Şeyzele Azizi b. Abdilmelik b. Mansür el-Cili (6. 494/1100) 
Şâfii âlimi. 


Şeyzele lakabının anlamı ve Ebü”l-Meâli”ye niçin verildiği 
bilinmemektedir. Şeyzele, İran'ın Gilân bölgesinden olup bu bölgeye 
uğrayan İsmâil b. Abdurrahman es-Sâbüni, Amül”de Ebü Hâtim Mahmüd b. 
Hüseyin el-Kazvini, 440 (1048) yılından önce gittiği Bağdat'ta Ebü 
Muhammed Hasan b. İsâ b. Muktedir-Billâh, Ebü Tâlib İbn Gaylân el- 
Bezzâz ve Ebü Muhammed 


Hasan b. Muhammed el-Hallâl gibi âlimlerden ders aldı. Çeşitli hocalardan 
hadis öğrendi ve Arap şiiriyle ilgilendi. Ancak İbn Sükkere gibi âlimler 
onun hadis bilgisini zayıf bulmaktadır (İbnü'n-Neccâr, XVI, 178). 486'da 
(1093) Bağdat'ta Bâbülezec'de kadılık görevine tayın edilen Şeyzele ile o 
bölgedeki Hanbeliler arasındaki ilişkilerin iyi olmadığı bilinmektedir. 
Ayrıca onun bölge insanları hakkındaki aşağılayıcı nüktelerinden söz 
edilmekte ve öldüğünde halkın sevindiği belirtilmektedir. Vaaz meclisleri 
tertipleyen, güzel konuşmasıyla ve Irak vâizlerinin şeyhi unvanıyla da 
anılan Şeyzele 17 Safer 494'te (22 Aralık 1100) Bağdat'ta vefat etti, 
Bâbıebrüz”da Ebü İshak eş-Şirâzi'nin türbesinin karşısına defnedildi. 
Kaynaklarda fakih, usulcü, mütekellim, muhaddis, süfi diye zikredilir; fasih 
ve keskin bir dile, zengin ezber birikimine ve sert bir mizaca sahip olduğu, 
zâ-hidâne bir hayat yaşadığı belirtilir. Fıkıhta Şâfii olan Şeyzele bazı 
eserlerde kaydedildiğine göre kendisini ıtıkadda Eş'ari gibi gösteriyordu 
(İbnü”l-Cevzi, XVII, 69-70; İbn Hallikân, HI, 259-260). Talebeleri arasında 
Ebü'l-Hasan Muhammed b. Mübârek b. Hal, Hüseyin b. Ali b. Selmân el- 
En-sâri, Şühde el-Kâtibe gibi isimler yer alır. Bilinmesi farz-ı ayın olan 
hususların ya ilmini yapıp tahkik yahut sorup soruşturup taklit yoluyla 
öğrenilmesi gerektiğini belirten Şeyzele, herkesten tahkik ehli olmasını 
istemenin hayatı sürdürülemez duruma getireceğine dikkat çekmiştir (Şühde 


el-Kâtibe, s. 159-160). 


Eserleri. 1. Levâmı'u envârı”I-kulüb fi cemi'i esrâri'I-mahbüb. Aşka ve 
Allah aşkının merhalelerine dairdir (nüshaları için bk. Brockelmann, GAL, 
1, 558; Suppl., I, 775). 2. el-Burhân fi müşkilâtı”'I-Kur'ân. Ulümü”|- 
Kur'ân'la ilgili en eski eserlerden olup Süyüti bu eseri el-İtkân'ın 
kaynakları arasında zikretmiştir (1, 20). 3. Garibü”l-Kur'ân (İbn Hacer el- 
Askalâni, s. 394). 4. Divânü'l-üns ve meydânü'l-fürs. Alfabetik olarak 
sıralanmış mev'izaya dair 115 fasıldan oluştuğu belirtilmektedir (Keşfü”z- 
zunün, 1, 777). 5. Meşyeha (İbnü'n-Neccâr, XVIL 176; Zehebi'nin 
kendisine nisbet ettiği Mu'cem de |(A'lâmü'n-nübelâ?, XIX, 174) aynı eser 
olmalıdır). 6. Meşâri“u”l-“uşşâk (Zehebi, el-“ İber, IL, 370). 
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Mehmet Suat Mertoğlu 


ŞEYZER 


(Oös3) 
Suriye'nin kuzeybatısında tarihi bir şehir. 


Hama'nın 20 km. kadar kuzeybatısında Âsi nehrinin sol kıyısında bu nehrin 
küçük bir büklümü (menderes) içinde kurulmuştur. Şehir, yüksek ve 
tırmanılması zor kayalık bir tepe üzerindeki kale ve kalenin alt tarafındaki 
surla çevrili şehir merkezinden meydana geliyordu. Firavunlar dönemi 
kayıtlarında rastlanan şehrin adı Câhiliye devri muallaka şairlerinden 
İmruülkays'ın bir şiirinde de geçmektedir. Kaleşehir, Suriye'nin kuzeyini 
güneyine ve Halep'i Hama-Humus üzerinden Şam'a bağlayan yola yakın 
olduğundan stratejik öneme sahipti. Milâttan önce IV. yüzyıl sonlarında |. 
Selevkos'un Larissa adıyla yeniden inşa ettiği şehir Roma döneminde Sezer 
(Secar, Seicar, Caesar) adını taşıyordu. 16 (637) yılında Ebü Ubeyde b. 
Cerrâh tarafından fethedildikten sonra Şeyzer ismi verildi. Ahalisi Kinde 
kabilesine mensup olan şehir idari bakımdan Humus eyaletine bağlandı. 


Stratejik konumu dolayısıyla Şeyzer IV. (X.) yüzyılda Hamdâniler, 
Fâtımiler ve Bizans İmparatorluğu arasındaki mücadelelere sahne oldu. 
356'da (967) Bizanslılar'ın zaptettiği şehir onlarla Hamdâniler ve Fâtımiler 
arasında el değiştirdi. TI. Basilelos tarafından ikinci defa ele geçirilmesinden 
itibaren (389/999) seksen yıl kadar Bizans idaresinde kaldı. Halep Mirdâsi 
Emiri Sâlih b. Mirdâs'ın Şeyzer'i Mukalled b. Nasr b. Münkız'a iktâ olarak 
vermesiyle (415/1024) şehir için yeni bir dönem başladı. Sadece 
Kefertâb'da hâkimiyet kurabilen Mukalled'in yerine geçen oğlu Ebü”|- 
Hasan Sedidülmülk Alı, Mirdâsiler ve Musul Ukaylileri”yle iyi ilişkiler 
kurdu ve Kuzey Suriye'de meydana gelen olaylarda önemli rol oynadı. 
Bizans'a tâbi Bâre piskoposunun elindeki Şeyzer'i alıp burada 
Münkızoğulları Emirliği'ni kurdu (Receb 474/Aralık 1081). 
Sedidülmülk'ün oğlu Ebü”1-Mürfeh İzzüddevle Nasr'ın Suriye seferine 
çıkan Sultan Melikşah'a bağlılık arzetmesiyle Şeyzer ve çevresi Selçuklu 
hâkimiyeti altına girdi (479/1086). 481'de (1088) Halep Valisi 
Kasimüddevle Aksungur tarafından kuşatılıp yağmalanan şehir 488'de 


(1095) Efâmiye hâkiminin saldırısına uğradı. 


Şeyzer, Ebü”l-Asâkir İzzeddin Sultan b. Ali'nin elli yıldan fazla süren 
saltanatı esnasında (1098-1154) Bâtıniler, Bizanslılar, Haçlılar ve bölgenin 
Türk emirleri tarafından birçok defa muhasara edildi. Müstahkem mevkii 
sayesinde bu kuşatmalara direnen şehir 502 (1108) yılında kısa bir süre, 
Münkızoğulları'nın hıristiyanların paskalya törenlerini seyretmek için 
şehirden ayrılmasını fırsat bilen Bâtıniler'in işgaline mâruz kaldı. Öte 
yandan Antakya Prinkepsi Tankred (Tancred), Şeyzer'in karşısına Tel İbn 
Ma'şer Kalesi'ni inşa ederek şehre baskı yapmaya başladı. Sultan b. Ali, bu 
sırada Haçlılar'a karşı savaşan Selçuklu Emiri Mevdüd b. Altuntegin'den 
yardım istedi. Dımaşk Atabegi Tuğtegin ile birlikte yardıma gelen ve 
Şeyzerli 500 piyadeyi de ordusuna katan Mevdüd, Haçlı ordusunu Şeyzer 
önlerinde ağır bir yenilgiye 


uğrattı (505/1111). 509'da (1115) Antakya hâkiminin kuşattığı Şeyzer bu 
kuşatmadan da kurtuldu. 


Sultan b. Ali'nin Musul Atabegi İmâdüddin Zenginin himayesini kabul 
etmesinin (5922/1128) ardından Şeyzer kısa süreli bir istikrar dönemi yaşadı. 
Ancak tehditler yeniden başladı, Böriler?den (Tuğteginliler) Şemsülmülük 
İsmâil şehri bir müddet kuşattı (5927/1133). Kuzey Suriye'yi kontrol altına 
almak için sefere çıkan Bizans İmparatoru loannes Komnenos tarafından 
yine başarısızlıkla sonuçlanan bir kuşatmaya mâruz kaldı (29 Nisan - 21 
Mayıs 1138). Şeyzer, Receb 552'de (Ağustos 1157) meydana gelen 
depremde büyük yıkıma uğradı, Münkızoğulları'nın tamamı ve daha birçok 
kişi hayatını kaybetti. Nüreddin Mahmud Zengi, Haçlılar?'a karşı yürüttüğü 
mücadelede stratejik önem taşıyan şehri tamir ve tahkim ettirip yönetimini 
sütkardeşi Mecdüddin b. Dâye'ye verdi. Şevval 557 (Eylül-Ekim 1162) ve 
22 Şevval 565 (9 Temmuz 1170) tarihlerinde geniş bir çevrede etkili olan 
iki şiddetli depreme mâruz kalan şehrin yönetimi 634 (1236) yılına kadar bu 
ailenin elinde kaldı. Selâhaddin-ı Eyyübi döneminde Eyyübi hâkimiyetine 
giren şehrin emiri Sâbıkuddin Osman b. Dâye, kuvvetleriyle birlikte 
Haçlılar'a karşı Akkâ müdafaasına katıldı. Osman'ın torunu Şehâbeddin 
Yüsuf, Eyyübi hânedan mensupları arasındaki taht mücadelesi sırasında 
619'da (1222) el-Melikü”1-Muazzam İsâ'ya bağlılığını bildirdi. Ancak 629 
(1232) yılı sonlarında civardaki kaleleri teftişe gelen el-Melikü”l-Aziz 


Gıyâseddin'i karşılamaya çıkmadı. Bu yüzden Şeyzer'i kuşatan el- 
Melikü”l-Aziz'in kuvvetleri karşısında direnemeyeceğini anlayınca şehri 
teslim etmek zorunda kaldı. Daha sonra Halep'te el-Melikü'l-Aziz'in yerine 
el-Melikü”l-Eşref Müsâ'yı geçirmek isteyen muhalif grupla Iş birliği yaptı. 
Fakat el-Melikü”l-Eşref'in kendilerine destek vermemesi üzerine diğer 
elebaşılarla birlikte yakalanıp Derbesâk Kalesi'nde hapsedildi ve bütün 
malları müsadere edildi (634/123). 


Halep Eyyübi melikliğine bağlanan Şeyzer 638 (1241) yılında 
Hârizmliler'in saldırılarını bertaraf etmeye muvaffak oldu. Memlük Sultanı 
I. Baybars'ın 660'ta (1262) bölgede yaptığı teftiş sırasında onarılmasını 
emrettiği merkezler içinde bulunması, Suriye'nin 1260'ta mâruz kaldığı 
Moğol istilâsı sırasında Şeyzer'in de tahrip edildiğini düşündürmektedir. I. 
Baybars 667'deki (1268-69) teftişi esnasında Şeyzer'i de ziyaret etti. 
Şeyzer, Memlük idari teşkilâtında Halep nâibliğine bağlandı ve Kalavun 
devrinde yaklaşık bir yıl isyancı Dımaşk nâibi Sungur el-Aşkar'ın 
yönetiminde kaldı (679/1280-81). Daha sonraki dönemlerde emirler 
arasındaki mücadelelere sahne olan şehir bedeviler tarafından ele geçirildi 
ve giderek önemini kaybetti. Polonyalı Simeon'un Osmanlı fethinin hemen 
öncesine rastlayan seyahatinde Şeyzer”den söz etmemesi parlak günlerin 
geride kaldığının işareti olmalıdır. 


Yavuz Sultan Selim'in Suriye'yi fethi üzerine Osmanlı topraklarına katılan 
bölgenin idari yapısı yeniden tanzim edildi. Şeyzer, 926'da (1520) yapılan 
düzenlemede Şam beylerbeyiliği Halep sancağına bağlı yirmi bir nahiyeden 
birinin merkezi iken 1522'de nahiyeleri Şeyzer, Kefertâb, Efâmiye ve 
Masyâf olmak üzere on kazaya ayrılan Halep sancağına bağlı bir kaza 
merkezi haline getirildiği görülmektedir. Ardından bölgede yeni 
düzenlemelerin yapılmasına devam edildi. 1520'de iki nahiyesi, yirmi dört 
köyü, iki mezraası; 933'te (1526-27) bir nahiyesi, altmış iki köyü, 303 
mezraası; 1536-1550”de bir nahiyesi, elli sekiz köyü ve 333 mezraası 
bulunan küçük bir kasaba idi. Bölgede çıkan salgın hastalıklar sırasında göç 
sebebiyle nüfusunun arttığı anlaşılan Şeyzer'in sekiz köyü elliden fazla 
hâneye sahip olup bir pazarı, bir boyahanesi ve sayıları üç ile yedi arasında 
değişen değirmeni vardı. Âsi nehrinin suladığı verimli topraklara sahipti ve 
çevresinde arpa, buğday, darı, mercimek, nohut, pamuk, pirinç bol miktarda 
yetişiyordu. Sebze ve meyveleri, özellikle narı çok meşhurdu. Şeyzer 1549 


yılında Halep beylerbeyıiliğinin kurulması üzerine önce Halep, ardından 
Hama kazasına bağlandı. 966”da (1559) Halep vilâyetinin Hama sancağına 
bağlı bir nahiye merkeziydi. Evliya Çelebi'nin 1059”da (1649) bölgeyi 
ziyareti sırasında uğradığı Hama'yı anlatmasına rağmen Şeyzer'den 
bahsetmemesi şehrin önemini kaybettiğini göstermektedir. XIX. yüzyılın 
ortalarına kadar meskün olan şehrin kalesinin bazı bölümleri günümüze 
ulaşmıştır. Kale ve 2004'te tamir edilen meşhur su dolabı Suriye'nin önemli 
ziyaret merkezleri arasındadır. Şehrin bulunduğu yerde sadece sur 
duvarlarının yıkıntıları kalmıştır ve burada aynı adı taşıyan bir köy 
bulunmaktadır. Özellikle Münkızi emirlerinin ilim ve edebiyata olan ilgileri 
ve bizzat ilimle meşgul olmaları şehirde ilmi ve edebi hareketi 
canlandırmıştı. Şeyzer'in mâruz kaldığı şiddetli deprem için bir mersiye 
yazan Münkızoğulları emirlerinden tarihçi İbn Münkız (Divân, s. 304-309) 
ve Celâleddin eş-Şeyzeri, Şeyzer asıllı âlimlerin en meşhurlarıdır. 
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Gülay Öğün Bezer 


ŞEYZERİ, Celâleddin 


Ebü'i-Fezâıl Celâlüddin Abdurrahmân b. Nasr(illâh) b. Abdillâh eş-Şeyzeri 
et-Taberi (6. 589/1193 (71) 


Selâhaddin-i Eyyübi devrinin Taberiye kadısı ve muhtesibi. 


Muhtemelen yaşadığı dönemde ve coğrafyadaki siyasi çalkantılar yüzünden 
kaynaklarda hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Künyesi Ebü Muhammed, 
Ebü'n-Necib ve Ebü'l-Ferec, sıfatı Cemâleddin, Takıyyüddin, Zeynüddin 
şeklinde de geçmektedir. Adevi ve Sehmi nisbeleri, soyunun Kureyş 
kabilesinin Beni Adi ve Beni Sehm kolları 1le bağlantılı olduğunu 
göstermektedir. Ömeri nisbesi doğruysa soyu baba tarafından Beni Adi b. 
Kâ'b'a ulaşan Ömer b. Hattâb ile akraba olduğu düşünülebilir. İran'ın Şiraz 
kentine nisbet edilmekle birlikte, Suriye'nin bazı bölgelerinde hüküm süren 
(1081-1157) Şeyzer merkezli Arap hânedanı Beni Münkız'ın kullandığı 
ölçülere ilişkin ayrıntılı kayıtlarından anlaşıldığı üzere (Nihâyetü'r-rütbe, s. 
15-17) Şeyzer'e mensubiyeti daha doğrudur. Şiraz'a nisbeti muhtemelen iki 
şehrin adının telaffuz benzerliğinden kaynaklanmaktadır. Nebrâvi ve Tebrizi 
nisbeleri de yazılış benzerliğinden (ilki Şirâzi, ikincisi Şeyzeri ile) doğmuş 
olabilir. Eğiticilerin çocuklara 


Ehl-i sünnet akaidini öğretmesini (a.g.e., s. 103), onları Râfiziler'in ve Ebü 
Abdullah Hüseyin b. Ahmed İbnü”l-Haccâc en-Nili (6. 391/1001) gibi Şii 
şairlerinin şiirlerinden uzak tutmasını (a.g.e., s. 104-105, 113) tembihlemesi 
Şia'ya karşı duruşunun, Şâfii görüş ve kaynaklarına atıfları da (a.g.e., s. 88) 
bu mezhebe mensubiyetinin göstergelerindendir. 


565 (1169) yılı civarında Halep'te hekimlik yapan, Selâhaddin-i Eyyübi 
devrinde (1171-1193) Taberiye'de (Filistin) hatiplik, muhtesiblik ve 
kadılıkla görevlendirilen Şeyzeri el-Menhecü'l-meslük adlı eserini bu 
hükümdara sunmuştur (en-Nehcü'l-meslük, s. 61-62). Tıpla uğraştığına 
göre Nihâyetü'r-rütbe'sinde eczacılığa, veterinerliğe, medikal ve 


paramedikal mesleklere yer ayırması; Hindistan, Kuzey ve Doğu Afrika, 
Çin, İran, Orta Asya, Avrupa gibi bölgelerden gelen ecza ve ürünlerden 
mâmul parfümeri, ilâç ve preparatlara atıfta bulunması şaşırtıcı olmasa 
gerektir. Ayrıca eserlerinde pek çok beyit iktibas eden Şeyzeri'nin şairlik 
yönü de vardır. Kendi kayıtlarından 561 (1166) ve 575 (1179) yıllarında 
Hama'da, 560 ve 577'de Halep'te bulunduğu anlaşılmaktadır (Ravzatü”|- 
kulüb, s. 95, 97, 225, 234, 266). Şeyzeri'nin ölüm tarihi olarak bazı yeni 
araştırmacıların (De Slane, s. 542; Pertsch, 1, 71; IV, 68, 75; Serkis, TI, 
1175; Arberry, V, 1) ileri sürdüğü 565 (1170) ve Kâtib Çelebi'nin (Keşfü”z- 
zunün, |, 209; ayrıca bk. Hediyyetü'l-“ârıfin, 1, 528; Kehhâle, V, 197) 
kaydettiği 774 (1372) yılları doğru değildir; çünkü her ikisi de Selâhaddin-i 
Eyyübi'nin saltanat devrinin dışında kalmaktadır. Carl Brockelmann'ın 
kaynak belirtmeden verdiği (GAL Suppi., I, 832) 589 (1193) yılı doğruya 
en yakın tarihtir. 


Eserleri. 1. Nihâyetü'r-rütbe fi talebi”l-hisbe (nşr. Seyyid el-Bâz el-Arini, 
Kahire 1365/1946; Beyrut 1969, 1401). Pazar kural ve değerlerini 
vurgulayan uygulamalı hisbe literatürünün Doğu İslâm dünyasında kaleme 
alınmış ve günümüze ulaşmış ilk örneği sayılması bakımından önemlidir. 
Mukaddimesindeki ifadelere göre eser, hisbe makamından sorumlu olup 
ıcraatına meşrü dayanak teşkil edecek kısa bir rehber arayışı içindeki birinin 
talebi üzerine yazılmıştır. Kırk bölümden oluşan Nihâyetü'r-rütbe'nin 
tamamına yakını doğrudan pazar ahkâmıyla ilgilidir. Kitap, VI. (XII) 
yüzyıl Eyyübi ticaret ve sanayı sektörlerindeki yaklaşık yetmiş yedi 
“lüzumlu meşhur meslek” hakkında değerli bilgiler içermektedir. Daha 
sonraki pratik hisbe kitapları için örnek alınması ve Faslı Mâliki fakihi 
İbnü'l-Hâc el-Abderi'nin el-Medhal'i, Mısırlı tarihçi Makrizi”'nin İğâsetü”!- 
ümme bi-keşfi'l-&umme'si gibi eserlerde iktibas edilmesi de önemini 
göstermektedir. Ayrıca kitap muhtesibin bilmesi gereken hile türleri üzerine 
yoğunlaşması bakımından özgündür. Nihâyetü'r-rütbe'yi ilk defa Joseph 
Freiherr von Hammer-Purgstall, Arap tarihine ilişkin on kitabı 
değerlendirdiği bir makalesinde tanıtmıştır (bk. bibi.). W. Behrnauer bazı 
çalışmalarında yararlandığı eseri Fransızca'ya tercüme etmiş, Luvis Şeyho 
bir makalesinde yazma nüshalarından hareketle kitabın tanıtımını yapmıştır 
(bk. bibi.). Abdullah Tunca'nın üzerine bir yüksek lisans tezi hazırladığı 
(1992, MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü) ve Türkçe'ye çevirdiği eseri (İslâm 
Devletinde Hisbe Teşkilâtı (İstanbul 19937) R. P. Buckley bir giriş ve notlar 


ilâvesiyle İngilizce'ye tercüme etmiştir (The Book of the Islamic Market 
Inspector, Nihâyat al-Rutba fı Talab al-Hisba (The Utmost Authority in the 
Pursuit of HisbaJ, Oxford 1999). 2. el-Menhecü'i-meslük (en-Nehcü's- 
sülük) fi siyâseti'l-mülük (Bulak 1256; Kahire 1306, 1321, 1326; nşr. Ali 
Abdullah el-Müsâ, Zerkâ 1407/1987; nşr. Muhammed Ahmed Demec, 
Beyrut 1414-1415/1994). Devlet yönetiminin gerekleri ve yöntemleriyle 
ilgili olan kitap yirmi bölümden oluşmaktadır. Yavuz Sultan Selim'in 
incelediği eseri Keşanlı Nahifi Mehmed Efendi, Osmanlı Türkçesi'ne 
çevirmiş (Tercemetü'n-Nehci's-sülük fi siyâseti'I-mülük, Bulak 1257; 
İstanbul 1256, 1286), Osman Arpaçukuru bunun birinci ve altıncı bölümler 
arasındakı kısmını -şiirler ve hikâyelerin bazıları hariç- günümüz 
Türkçe'sine aktarmıştır (Devlet Başkanının Nitelikleri, İstanbul 2003). 
Nahifi tercümesinin sadeleştirilmiş bir başka neşri de asıl metin yanlışlıkla 
Ebü'n-Necib es-Sühreverdi'ye nisbet edilerek yapılmıştır (Nehcü's-sülük fi 
siyâseti”I-mülük, nşr. Hüseyin Algül, İstanbul 1974). 3. Hulâşatü”l-kelâm fi 
te'vili'l-ahlâm. Yirmi dört bölümlük bu muhtasar eseri P. Vattier 
Fransızca'ya (L”'oneirocrite musulmane ou doctrine de Vinterpretation des 
songes, par Gabdorrachaman fils de Nasar, Paris 1664), Bey Benjamin 
Schillern Almanca'ya (Der musulmannische Traumdeuter, Hamburg 1702) 
çevirmiştir. 4. el-İzâh fi esrâri”n-nikâh (nşr. Muhammed Said et-Turayhi, 
Beyrut 1407/1986). Kadın ve erkeğin cinsel gizemlerinden bahseden eser 
her biri onar bölümlük iki cüzden oluşmaktadır. Kadınlarla ilgili ikinci 
kısım Krikor Amdja tarafından tıp alanındaki doktora tezinde tahkik edilip 
Almanca'ya çevrilmiştir (Das Buch der Aufklârung über die Geheimnisse 
der EheschlieBung. T. 2 (Kitâb al-idâh min asrâr an-nikâh| des a3-Sirazı, 
Erlangen 1976). Eserin 826 (1423) yılında, Vezir Mücirüddevle ve?'d-din 
Ebü'l-Meâli Muhammed b. Mu'tez b. Tâhir adına Nizâm-ı Müteşahhi 
(Münşi) tarafından Genc-i (Kenzü”1-)Esrâr adıyla genişletilmiş bir Farsça 
tercümesi yapılmış, Ahmed b. Abdülvehhâb en-Nüveyri gibi âlimler el- 
İzâh”tan iktibaslarda bulunmuştur. 5. RavZatü”l-kulüb ve nüzhetü”l1-muhib 
ve'l-mahbüb (ed. David Semah - George J. Kanazi, Wiesbaden 2003; İng. 
bir giriş ve indekslerle birlikte). D. Semah, bir makalesinde (bk. bibi.) 
Şeyzeri ve eserlerini tanıttıktan sonra kitabın mukaddimesinin ve ilk 
babının metnini yayımlamış, İbn Ebü Hacele ve Dâvüd-i Antâki gibi âlimler 
Ravzatü'l-kulüb”dan alıntılar yapmıştır. Her ne kadar müellif davranışını 
haklı gösterecek gerekçeler ileri sürmeye çalışsa da RavzZatü'l-kulüb'un 
genel üslübu bir muhtesibe yakışmayacak derecede müstehcenlik 


içermektedir. 6. el-Hadâ ik ve”'s-simâr fi nevâdiri”I-kudât ve'I-buhalâ?. Kadı 
Necmeddin b. Ebü'l-Berekât b. Ebü Asrün'a ithaf edilen eserde (Abbâdi, 
TI, 68; ayrıca bk. RavzZatü'l-kulüb, s. 299) her ilim dalına hikâye ve 
şiirlerden oluşan bir bölüm ayrılmıştır. 7. et-Tuhfe ve”t-turfe. İdarecilerin, 
lutufkâr, kibar ve sevecen kişilerin hediyeleşmelerine dair bu esere 
Ravzatü'l-kulüb?”da atıfta bulunulmaktadır (s. 193, 205). 
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Cengiz Kallek 


ŞEYZERİ, Eminüddin 


(GOJİ yali ol) 


Ebü'l-Ganâim Eminüddin Müslim b. Mahmüd b. Ni'me b. Arslân eş- 
Şeyzeri (6. 626/1229) 


Edip, şair ve astronomi âlimi. 


Türk asıllı olan dedeleri Arslan ile Ni'me, Suriye'de Hama yakınlarındaki 
Şeyzer Kalesi'nin hâkimi Üsâme b. Münkız'ın memlükü olduğu gibi babası 
Ebü's-Senâ Mahmüd da onun sarayının edip ve şairleri arasında yer almış, 
aynı zamanda Dımaşk'takı Emeviyye Camii'nde Arap grameri ve edebiyatı 
dersleri vermekle tanınmıştır. Eminüddin eş-Şeyzeri, Dımaşk'ta doğup 
büyüdü ve 590 (1194) yılı civarında Yemen'e gitti. Yemen Eyyübileri 
Hükümdarı Muizzüddin İsmâil b. Tuğtegin'in (1197-1201) sarayında 
bulundu. Şeyzeri'nin Mekke'de vefat ettiği belirtilmektedir (Brockelmann, 
GAL,1, 302). 


Eserleri. 1. “Acâ ibü'l-eş'âr ve garâ ibü”l-ahbâr. Müellifin Yemen'de iken 
hazırlayıp Muizzüddin'e ithaf ettiği, yirmi beş bölümden oluşan şiir ve nesir 
antolojisidir. Eserin 690'da (1291) istinsah edilen yegâne nüshası Peşâver 
Dârü'l-ulümi”l-İslâmiyye Kütüphanesi'nde, bunun bir kopyası Hollanda 
Leiden Üniversitesi Kütüphanesi'nde mevcuttur. “ Acâ'ibü”l-eş“âr'ı Ahmed 
Hassân, Kahire Amerikan Üniversitesi'nde doktora tezi olarak hazırlayıp 
yayımlamıştır (Kahire 1950). Keşfü'z-zunün'da eserin adı “ Acâ'ibü'l-esfâr 
ve garâ Ibü'l-ahbâr, yazarın nisbesi de Şirâzi diye kaydedilmiştir (11, 1125). 
2. Cemretü”l-İslâm zâtü'n-nesr ve'n-nizâm. Müellifin 622 (1225) yılından 
sonra kaleme aldığı ikinci antolojisi olup Yemen Eyyübi-leri'nin son 
hükümdarı el-Melikü”l-Mes'üd Selâhaddin Yüsuf”'un kütüphanesi için 
hazırlanmıştır. Sadece İslâmi dönem (I-VIL./VI-XMI. yüzyıllar) nesir ve 
nazım ürünlerinden seçmeleri kapsadığı için Cemheretü”l-İslâm diye 
ısimlendirilmiştir. Medih, gazel, iftihar, risâ, hicâ, zühd, itâb, mücün, erâciz, 
şekvâ, tehâni, müselles, evsaf, 1'tizar, muhammes ve müveşşah, cevap ve 
hitap şeklinde on altı bölümden (kitab) oluşmaktadır. Her bölüm on kısma 


ayrılmış olup bunların ilk beşi şiir, diğerleri nesir seçmelerine tahsis 
edilmiştir. Nesir kısımlarında da birçok şiir bulunur. Her bölümün sonunda 
el-Melikü”l-Mes'üd adına yazılmış, müellife ve oğlu Ahmed'e ait birer 
kaside yer alır. Müşrik Meymün b. Kays el-A'şâ'nın Hz. Peygamber için 
nazmettiği ileri sürülen methiye ile (Dâliyye) başlayan antoloji başka 
kaynaklarda eksik kaydedilmiş, edebi yönü yüksek birçok kasideyi ve bazı 
kıta ve şiirlerin şerhlerini kapsaması, özgün risâle (makale, mektup), hikâye 
ve anekdotları içermesi, gerek edebi metinlere gerekse o dönemin âdet ve 
geleneklerine dair zengin mâlümatı, müellifin kendi hayatına dair pek çok 
bilgi ve anekdotu ihtiva etmesi dolayısıyla ilgi çeken bir eser olarak 
değerlendirilmiştir. Antolojinin Leiden Üniversitesi Kütüphanesi”ndeki (nr. 
480) 697 (1298) istinsah tarihli yegâne nüshasının bir mikrofilmi 
Mecmaw”l-ilmiyyı”I-Arabi Kütüphanesi'nde bulunmaktadır. Fuat Sezgin 
eserin tıpkıbasımını gerçekleştirmiştir (Frankfurt 1407/1986). 3. “ Âdâtü'n- 
nücüm. Yine el-Melikü”l-Mes'üd için yazılan eser meşhur Kurtuba 
takvimine çok benzeyen bir almanak niteliğindedir. Ekinokslarda (gece ile 
gündüzün eşitliği) 52 1/2 güneş meridyeninin yüksekliği, her ay için güneş 
tam tepe noktasında iken gölge uzunluklarına dair verilen bilgiler takvimin 
yalnız Yemen'de kullanılmak üzere hazırlanmadığına işaret etmektedir 
(King, Mathematical Astronomy ..., s. 22; A Survey of the Scientific 
Manuscripts, s. 66). 
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Rahmi Er 


ŞIHNE 


(bk. ŞAHNE). 


ŞIRNAK 


Doğu Anadolu bölgesinde şehir ve bu şehrin merkez olduğu il. 


Bir kesimi Güneydoğu Anadolu, diğer kesimi Doğu Anadolu bölgesinde 
bulunan aynı adlı ilin merkezi olan Şırnak şehri, Güneydoğu Torosları adı 
verilen dağ silsilesinden 


Namaz dağının (1990 m.) güneybatıya bakan yamaçları eteğinde eğimli bir 
arazi üzerinde kurulmuştur (şehrin orta kesiminde deniz seviyesine göre 
yükseklik: 1375 m.). Bu mevki Siirt'i Hakkârı”ye bağlayan yolla Mardin'i 
Hakkârı'ye bağlayan yolun kesişme noktasında yer almaktadır. Söz konusu 
kesişme noktası aynı zamanda el-Cezire düzlüklerini Doğu Anadolu 
yaylalarına ve buradan Azerbaycan'a ulaştıran yollar üzerinde bulunur. 
Önemli bir yol kavşağı olmasına rağmen tarihi kayıtlarda burada herhangi 
bir yerleşme olduğuna dair bilgilere rastlanmamakta, Şırnak ismi XIX. 
yüzyılın sonlarına doğru bir köy adı olarak geçmektedir (Cuinet, 11, 612). O 
tarihlerdeki Bitlis vilâyetinin Siirt sancağına bağlı Eruh kazasının bir köyü 
olan bu küçük yerleşme, adını uzun süre yerleşik düzene geçmediği 
anlaşılan Şırnak aşiretinden almıştır (BA, İrade-Dahiliye, nr. 1326, 1313-R- 
16; BA, İrade-Hususi, nr. 41, 1313-Ra-057). Bu aşiretin adı bir risâlede 
Şirhâr diye geçmektedir (Emir Bedirhan, s. 7). Çeşitli belgelerde Şırnak 
isminin bir aşiret adından geldiği kaydedildiğine göre bazı yayınlarda yer 
alan, bu adın şehr-i Nüh'tan gelip mahalli söyleyişte Şar-Nah ve daha sonra 
Şırnak biçimine dönüştüğü yolundaki söylentiler doğru değildir. XIX. 
yüzyılın sonlarına kadar Şırnak köyünün adına rastlanmaması aşiretin 
yerleşik düzene geçişinin, 11. Abdülhamid döneminde Doğu ve Güneydoğu 
Anadolu'da merkezi otoriteyi tesis etmek ve aşiretlerden askeri güç olarak 
faydalanmak gibi gerekçelerle (Kodaman, s. 29) teşkil edilen Hamidiye 
alaylarının teşkiliyle aynı zamana rastladığını düşündürür. Bununla beraber 
bulunduğu yörenin tarihi Eskiçağ”lara kadar iner ve Şırnak'ın 1990 yılına 
kadar bağlı olduğu Siirt'in tarihiyle paralellik gösterir. Yöre, Eskiçağ”'larda 
Asur ve Bâbil gibi Mezopotamya'da kurulan devletlere komşu olmuş, 
ardından Kimmer ve İskitler'in akınlarına mâruz kalmış, Med ve Persler'in 
hâkimiyetine girmiştir. Milâttan önce 330 yılına kadar devam eden Pers 


hâkimiyetinden sonra Büyük İskender'in ve onun mirasçılarından olan 
Selevkoslar'ın eline geçen yörede Ortaçağ başlarında yeniden İran etkisi 
hâkim olmuş ve yöre Sâsâniler'le Bizans arasında birkaç defa el 
değiştirmiştir. 


Siirt ve yöresi Halife Ömer döneminde 18 (639) yılında Doğu Anadolu'nun 
güneyi ile güneydoğuyu kısa sürede ele geçiren İyâz b. Ganm tarafından 
İslâm topraklarına katıldı. Bu yöre, İslâm hâkimiyeti döneminde yaklaşık 
günümüzdeki Güneydoğu Anadolu bölgesine tekabül eden el-Cezire 
vilâyetinin ayrıldığı üç âmillikten Diyarbekir âmilliğinin sınırları içinde 
bulunuyordu. 433”'te (1042) buraya yönelik Türkmen akınları başladı. 
472'de (1079-80) Mervâniler'in elinde olan bu topraklar Sultan Melikşah 
tarafından 478'de (1085) Büyük Selçuklu Devleti'nin sınırları içine alındı. 
Ardından sırasıyla Suriye Selçukluları, İnaloğulları, Hısnıkeyfâ Artukluları 
ve Eyyübiler yöreye hâkim oldu. 1240 yılında Anadolu Selçukluları'na 
geçen yöre İlhanlılar'ın ve onların halefi durumundaki Celâyirliler?in 
hâkimiyetinde kaldıktan sonra Timur istilâsına uğradı. 866'ya (1462) doğru 
Akkoyunlular'ın, XVI. yüzyılın başlarında Safeviler'in eline geçti. Yavuz 
Sultan Selim'in Çaldıran seferinin ardından (920/1514) çevredeki başka 
yerlerle birlikte Osmanlı topraklarına katıldı. 


Osmanlı idari teşkilâtında bu topraklar Diyarbekir eyaletine bağlı Siirt 
sancağının sınırları içinde yer alıyordu. Tanzimat'tan sonra eyalet 
sisteminden vilâyet sistemine geçilince Şırnak'ın bulunduğu topraklar yine 
Diyarbekir vilâyetinin Siirt sancağı içinde kaldı. 1884'te Siirt sancağı Bitlis 
vilâyetine bağlanınca Şırnak da Bitlis vilâyetinin Siirt sancağının Eruh 
kazası içinde yer aldı. Cuinet'e göre aynı kaza içindeki Dergül'e göre 
(günümüzde Şırnak merkez ilçede Kumçatı köyü, 1990 yılında 2223 nüfus) 
çok daha önemsiz bir durumda olan Şırnak köyü Cumhuriyet dönemine 
gelmeden Eruh'tan ayrılarak Siirt iline bağlı bir kaza merkezi olmuştu 
(1925-1926 Türkiye Cumhuriyeti Devlet Salnâmesi, s. 641). Cumhuriyet'in 
ilk nüfus sayımında köy boyutlarındaki bu kaza merkezinin nüfusu 3000/1 
bulmuyordu (2962). 1930 yılında belediye teşkilâtına kavuşan Şırnak'ın 
nüfusu 1935'te 3594'e ulaştı, 1940”ta 5000'1 geçti (5033). O tarihlerde üç 
mahalleden meydana gelen (Cumhuriyet, Gazipaşa ve İsmetpaşa 
mahalleleri) Şırnak'ın nüfusu daha sonra 5000'in altına düştü ve birkaç 
sayım döneminde bu sayının altında kaldı (1940'ta 3730, 1950'de 3204, 


1955'te 3278, 1960'ta 4058, 1965'te 4936). Bu sıralarda merkezi mahalle 
durumunda olan Cumhuriyet mahallesindeki iş hanı çevresinde küçük bir 
alana yayılıyordu. 1970 yılından sonra nüfusu yeniden artmaya başlayan 
Şırnak (1970'te 7025) 1975'te 10.000 nüfusu aştı (10.587 nüfus). 1980'de 
10.997, 1985'te 12.141 nüfusa erişti. 1990 yılında çıkarılan 3647 sayılı 
kanunla il merkezi haline gelen Şırnak şehrinin aynı yıl yapılan nüfus 
sayımına göre nüfusu 25.000'1 aştı (25.059), 2000 yılında 50.000'1 geçti 
(52.743) ve 2007 sayımında 54.302 nüfusa ulaştı. Bu nüfus eğim şartlarının 
el verdiği ölçüde genişleyen ve günümüzde sayısı onu aşan mahallelerde 
yaşamaktadır. Şehrin en canlı iş merkezi Atatürk caddesi, Siirt caddesi ve 
Cizre caddesinin arasında kalan üçgen biçimli alanda faaliyetini 
sürdürmektedir. Şehir, kuzeybatıya doğru yüksek kesimlerinde bulunan 
Şehrinur mahallesinde 1500 m. rakımına yaklaşmakta (1480 m.), 2000 
yılından sonra yapılan yeni inşaatlar ise 1200 metrenin de (1180) altına 
düşmektedir. 


Şırnak şehri çevresinin ürünlerinden olan kıl, tiftik, yün, peynir ve tereyağı 
ticaretinin yapıldığı, küçük ölçekte bir tarımsal ve hayvansal ticaret merkezi 
durumundadır. Ayrıca yakınındaki yataklardan çıkarılan termik enerji 
kaynağı ve yakıt olarak kullanılan asfaltıtlerden elde edilen gelir şehrin 
ekonomisine canlılık getirir. Şehirde önemli sanayi kuruluşu yoktur. Yalnız 
eskiden beri çevreye özgü bir keçi olan renkli tiftik keçilerinin tüylerini de 
kullanarak 


dokunan Şırnak şalı ve bundan yapılan, mahalli ağızda “şal-şapık” denilen 
erkek giysileri üretimi bir gelenek halinde devam etmektedir. Şırnak yeni 
bir yerleşme yeri olduğundan burada tarihi eser de bulunmamaktadır. Şehrin 
camilerine verilen isimler (Ulucami, Geylâni Camii gibi) bu bakımdan 
yanıltıcı olmaktadır. 


Şırnak şehrinin merkez olduğu Şırnak ili güneyden Suriye ve Irak ile, öteki 
yönlerden Mardin, Siirt, Van ve Hakkârı illeri ile kuşatılmıştır. Merkez 
ilçeden başka Beytüşşebap, Cizre, Güçlükonak, İdil, Silopi ve Uludere adlı 
altı ilçeye ayrılmıştır. 7152 km? genişliğindeki Şırnak ilinin sınırları içinde 
2007 yılı nüfus sayımı sonuçlarına göre 416.001 kişi yaşıyordu. Nüfus 
yoğunluğu ise 58 idi. Diyanet İşleri Başkanlığı'na ait 2007 yılı 
istatistiklerine göre Şırnak”ta il ve ilçe merkezlerinde 206, bucak ve 


köylerde 208 olmak üzere toplam 414 cami mevcuttur. İl merkezindeki 
cami sayısı 24'tür. 
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Metin Tuncel 


A 


ŞIA 
a) 


Hz. Peygamber'in vefatından sonra devlet yönetiminin Hz. Alı”ye ve onun 
soyundan gelenlere ait olduğu düşüncesi etrafında birleşen çeşitli grupların 
ortak adı. 


Sözlükte “tâbi olmak, desteklemek; şâyı olmak, çoğalmak” anlamlarındaki 
şiyâ' kökünden türeyen şia kelimesi “taraftar, yardımcı, destekleyici; bir işi 
gerçekleştirmek için bir kimse etrafında toplanan grup” mânasına gelir. 
Müfredi şii biçiminde kullanılır. Terim olarak Resül-i Ekrem'in vefatının 
ardından devlet başkanlığının Hz. Ali'ye ve onun evlâdından belli 
kimselere intikal etmesi gerektiğini savunan grupları ifade eder (Râgıb el- 
İsfahâni, el-Müfredât, “şy“” md.; Lisânü”l-“ Arab, “şy“” md.). Kur'ân-ı 
Kerim'de “şiyâ'” kökü biri ful, diğerleri tekil (şia) ve çoğul (şiya', eşyâ') 
ısım olarak on iki yerde sözlük anlamlarında geçmektedir (M. F. Abdülbâki, 
el-Mu'“cem, “şy“” md.). Kelime sözlük mânasıyla Sünni hadis literatüründe 
de yer alır (meselâ bk. Müsned, Il, 67; Dârimi, “Şalât”, 165; Ebü Dâvüd, 
“Sünnet”, 16). Şii hadis mecmualarında ise hem sözlük hem terim 
anlamıyla çokça tekrarlanır (Berâziş, Mu'cem, “şy“” md.). Şia kelimesinin 
ılk dönemlerde sözlük mânası çerçevesinde “taraftar” anlamıyla kullanıldığı 
görülmektedir. Meselâ İran'ın fethi sırasında Sâsâni kumandanı Hürmüzân 
ve ileri gelenlerden on iki kişi Medine'ye getirildiğinde Halife Ömer, “Bu 
adamı ve şiasını İslâm'a boyun eğdiren Allah'a hamdolsun” demiş (İbn 
Sa'd, V, 89), Hz. Ali Cemel Vak'ası dönüşünde muhaliflerini niçin 
öldürdüğünü soran kişiye, “Onlar da benim şiamı öldürdüler” cevabını 
vermiştir (Nasr b. Müzâhim, s. 5). Kelime “şiatü Osmân” ve “şiatü Ali” 
şeklinde izâfetle kullanıldığında Hz. Osman ile Hz. Ali'ye tâbi olanları, “eş- 
şiatü'l-Aleviyye” ve “eş-şiatü”l-Abbâsiyye” şeklinde kullanıldığında ise Hz. 
Alı ve Abbas oğulları taraftarlarını belirtir. Şiatü Osmân zamanla el- 
Osmâniyye, Şiatü Ali ise eş-Şia biçiminde terim anlamı kazanmıştır. Sa'd b. 
Abdullah el-Kummi ve Hasan b. Müsâ en-Nevbahti, Şia'nın, Hz. 
Peygamber devrinde Şiatü Ali terkibiyle Hz. Alı”ye bağlı olup daha sonra 
onun imâmetini benimseyen kimseler olduğunu belirtirken (el-Makâlât ve”|- 


fırak, s. 15; Fıraku'ş-Şi“a, s. 15-16) Şeyh Müfid, Şia'nın, Resülullah'ın 
vefatının ardından önceki halifelerin hilâfetini reddedip Ali'nin imâmetini 
kabul eden; imâmetin kesintisiz devamını isteyen, kendilerinin Alı” ye tâbi 
olduğunu, onun ise kimseye tâbi olmadığını düşünen Ali taraftarlarına 
verilen bir isim kabul edildiğini söyler (Evâ tilü'I-makâlât, s. 1-2). Şeyh 
Müfid'in öğrencisi Ebü Ca'fer et-Tüsi buna nas ve vasiyet kavramlarını 
ekleyerek Şiiliğin, Allah'ın iradesi ve Peygamber'in vasiyetiyle Hz. Ali'nin 
müslümanların imamı olduğuna inanmaktan ibaret bulunduğunu belirtir 
(Telhişü”ş-Şâfi, II, 56). Ebü'l-Hasan el-Eş'ari"ye göre bu zümreye Şia 
denilmesi Hz. Ali'ye taraftar olmaları, sahâbiler içinde onu en üstün kabul 
etmeleri dolayısıyladır (Makâlât, s. 65). Şehristâni daha geniş bir çerçeve 
çizerek Şia'nın, Hz. Ali'nin imâmetinin Resülullah'tan gelen açık veya 
kapalı deliller ve vasiyet yoluyla sabit olduğunu, bir engel bulunmadığı 
takdirde iımâmetin Ali evlâdınca yürütüleceğini, imamların büyük ve küçük 
günahlardan korunduğunu, imâmetin dinde toplumun tercihine 
bırakılamayacak temel bir rükün özelliği taşıdığını kabul edenler olduğunu 
ileri sürer (el-Milel, 1, 162). İbnü'n-Nedim'in kaydettiğine göre Hz. Ali 
kendi taraftarlarını şia yanında evliya, asfiya, ashap (dostlar, arkadaşlar) 
gibi kelimelerle nitelemiştir (el-Fihrist, s. 223). Bu arada kendi içinde bazan 
Ehlü't-teşeyyu' ve özellikle Hâssa (özel grup) isimleriyle de anılan Şia 
muhalifleri tarafından bir yergi ifadesi olarak Râfıza şeklinde 
iısimlendirilmiştir (A'yânü'ş-Şia, 1, 20-21). 


Ortaya Çıkışı. Ali taraftarlığının siyasi bir zümre şeklinde ne zaman ortaya 
çıktığı hususu tartışmalıdır. Bazı Şii müellifleri bütün peygamberlerin 
sahifelerinde Ali'nin velâyetine dair kayıt bulunduğunu ileri sürerken 
(Küleyni, 1, 437), Şia'nın çoğunluğu bu taraftarlığın Resül-i Ekrem 
devrinde onun vasıtasıyla ortaya çıkıp geliştiğini, o dönemde Hz. 
Peygamber'in vefatından sonra Ali'nin imam olacağı düşüncesini 
benimseyen, başta Selmân-ı Fârisi, Ebü Zer el-Gıfâri, Mikdâd b. Esved ve 
Ammâr b. Yâsır gibi sahâbilerin şiatü Ali diye anıldığını belirtmektedir 
(Kummi, s. 15; Nevbahti, s. 15-16). Şia dışındaki âlimlerin bir kısmı Ali 
taraftarlığının, Resülullah'ın vefatını takiben yönetime Ehl-i beyt'ten birinin 
ve özellikle Hz. Ali'nin getirilmesinin daha uygun olacağını düşünen ve 
çoğunluğu Hâşimiler?'den olan bir toplulukla başladığını söylerken (meselâ 
bk. İbn Haldün, el-“İber, II, 170-171) bir kısmı, bunun Hz. Osman'ın 
ölümünün ardından ortaya çıktığını (İbn Hazm, Il, 216) ve nifak tohumunun 


bu devrede Abdullah b. Sebe tarafından atıldığını ileri sürmüştür. Bir başka 
görüşe göre Ali taraftarlığı ve Şia ismi Sıffin Vak'ası'yla (37/65) birlikte 
zuhur etmiş (meselâ bk. Watt, Islam and Integration, s. 104), diğer bir 
görüşe göre ise Emevi kuvvetlerince şehid edilen Hüseyin'in kanı Şia'nın 
temel unsurunu teşkil etmiştir (A, XI, 503). Bunlardan doğruya en yakın 
görüş sonuncusu olup diğer görüşlerin Şia'nın henüz mezhep durumuna 
gelmediği zaman dilimlerini belirttiği söylenebilir. 


Genel kabule göre, Hz. Peygamber'in vefatından sonra yönetimi kimin 
üstleneceği konusunda belirleyici bir nas bulunmadığından ensarla 
muhacirler bu hususta görüş ayrılığına düşmüşler, Hâşimiler ve diğer Alı 
taraftarları, imâmeti bir miras gibi kabul ederek Resülullah'a haleflik 
etmenin kendi hakları olduğunu savunmuşlardır. 


Bu noktadan hareketle Ali'nin imâmetine çağrı yapma düşüncesinin normal 
bir siyasi tercih şeklinde başladığını söylemek mümkündür. Resül-i 
Ekrem'in vefatı üzerine Hz. Ali ve yakınları cenaze hizmetleriyle meşgul 
olurken Sakiıfetü Beni Sâide”de toplanan ensar halifenin kendilerinden 
seçilmesi gerektiğini söylüyordu. Durumdan haberdar edilen Hz. Ebü Bekir 
ile Ömer'in toplantı yerine gidip orada bulunan sahâbileri ikna etmeleri 
sonunda âni bir kararla Ebü Bekir'e biat edilmişti. Daha sonra bunu 
öğrenen Hz. Ali ve yakınları durumdan hoşnut kalmamış, hatta Ali'nin Ebü 
Bekir'e biatı bir süre gecikmiştir. Aslında Hz. Ali, kendisinin hilâfete diğer 
sahâbilerden daha ehil olduğuna inanmakla birlikte hem Ebü Bekir'e hem 
Ömer'e biat etmiş ve onlar tarafından itibar görerek önemli hususlarda 
kendisiyle istişare edilmiştir. Hz. Ali'nin bu davranışı, sonraları teşekkül 
eden Şia düşüncesinin aksine kendisinin halifeliği konusunda sahih bir nas 
bulunmadığını göstermektedir. 


Hz. Ebü Bekir ve Ömer devrinde devlet görevlerinin ehil kişilere verilmesi, 
fetihlerle meşguliyet sırasında toplum yapısında gevşekliğe müsaade 
edilmemesi gibi sebeplerle bir başka idarecinin iş başına gelmesi özlemi 
ortaya çıkmamış, dolayısıyla Ali taraftarlığı sınırlı ölçüde varlığını 
korumaktan öteye geçmemiştir. Fakat Hz. Osman döneminde durum 
değişmiş, halifenin yaşlılığı, icraatındaki zaaflar, daha çok yakınlarından 
seçtiği vali ve memurların kontrolden çıkıp yetkilerini aşması, bir taraftan 
halk arasında halife ve çevresindekilere karşı husumetin oluşmasına yol 


açarken diğer taraftan siyasi anlamda Şia'nın gelişmesine zemin 
hazırlamıştır. Mevcut yönetime karşı beliren hoşnutsuzluk gün geçtikçe 
artmış, nihayet 35 (656) yılında Mısır Valisi Abdullah b. Sa'd b. Ebü 
Serh'ten şikâyetçi olarak Medine'ye gelen isyancılar, halife ile yaptıkları 
görüşmeden netice alamayınca evini muhasara edip kendisini 
öldürmüşlerdir. Bu vahim durum Ali'nin hilâfeti kabul etmesiyle kısmen 
sakinleşmişse de siyasal ve sosyal çalkantı devam etmiş, bir taraftan 
kendisiyle Hz. Âişe, Talha b. Ubeydullah ve Zübeyr b. Avvâm arasında 
Cemel Vak'ası, diğer taraftan Şam Valisi Muâviye b. Ebü Süfyân'la Sıffin 
Savaşı cereyan etmiş, neticede Hz. Ali, kendi ordusundan ayrılan ve 
Hâriciler diye anılan grupla Küfe'nin Harürâ bölgesinde Nehrevan 
Savaşı'nı yapmak zorunda kalmıştır. Hz. Ali'nin 40 (661) yılında bir Hârici 
tarafından öldürülmesinin ardından onun yerine Küfe'de halife olarak 
tanınan Hasan'ın altı ay sonra Muâviye ile yaptığı anlaşma sonucu 
halifelikten çekilmesi bir kısım Ali taraftarlarınca hoş karşılanmamıştır. 
Muâviye'nin ölümünün ardından oğlu Yezid'in hilâfeti döneminde 
Küfe'deki Ali taraftarları, Hz. Hüseyin'e yazdıkları mektuplarda halife 
olması için kendisine destek vereceklerini vaad etmeleri üzerine Hüseyin 
Küfe'ye hareket etmiş, fakat Kerbelâ'da Emevi güçleriyle yaptığı 
mücadelede şehid edilmiştir. Bu olay Şia'nın teşekkül sürecine girmesinde 
en önemli etken olmuştur. 


Mezhepleşme Süreci. Kerbelâ Vak'ası'nın ardından hızla yayılan Emevi 
düşmanlığı ile Hz. Ali ve evlâtlarına karşı duyulan siyasi taraftarlık zamanla 
bir sistem haline gelmiştir. Bu sırada Ali'nin ilâhlığı ve peygamberliği 
ıddialarını, bedâ, rec'at, tenâsüh ve ibâha gibi inançları bünyesinde toplayan 
Keysâniyye ile onun tâli kolları ilk aşırı Şii grupları temsil etmiştir. Daha 
önce Abdullah b. Sebe'nin Medâin'de Hz. Ali'ye dair mesihi öğretisinden 
haberdar olan çağdaşlarınca fırka zaman zaman Sebeiyye diye 
adlandırılmışsa da bu öğreti bir fırkaya dönüşmemiştir. Muhtâr es- 
Sekafi'nin başlattığı Keysâniyye hareketinde Muhammed b. Hanefiyye 81 
(700) yılına kadar imam ve mehdi olarak tanınmaya devam etmiş, 
ölümünden sonra mensuplarının bir kısmı onun ölmediğini, geri dönüp 
hâkimiyetini kuracağını ileri sürmüştür. Bu çerçevede birçok tâli fırka 
doğmuş, nihayet Keysâniyye TI. (VT) yüzyılın ortalarından itibaren hızla 
gerilemeye başlamış ve asrın sonunda tarihe karışmıştır. Kerbelâ”dan 
kurtulan Hz. Hüseyin'in oğlu Ali b. Hüseyin Zeynelâbidin siyasi 


faaliyetlerden uzak bir hayat geçirmiştir. Onun oğullarından Zeyd ve 
Muhammed el-Bâkır'ın LU. (VT) yüzyıl başlarındaki ilmi ve siyasi 
faaliyetleri dikkat çekmektedir. Bunlardan Zeyd kendi ismine nisbetle 
anılan Zeydiyye'yi kurmuş, Muhammed, İsnâaşeriyye'nin beşinci imamı 
kabul edilmiştir. 


Zeydiyye. Mutedil Şia'nın ilk mezhepleşme hareketlerinden biri Zeydiyye 
ıle başlamıştır. Zeyd b. Ali kendi haklarını gasbeden Emevi idaresine karşı 
ısyan etme düşüncesini taşıyordu. Bir süre Küfe'de kaldıktan sonra valinin 
ısrarıyla Kâdisiye”ye giden Zeyd, Küfe'deki Ali taraftarlarının kendisine 
destek vaad etmesi üzerine Küfe'ye dönmüş, dâilerini Musul ve Sevâd 
bölgesine göndererek propaganda faaliyetlerine girişmiştir. | Safer 122'de 
(6 Ocak 740) Küfe'de isyan için hazırlık yapan Zeyd, daha önce kendisine 
biat edenlerden 218 kişi ile 2000 civarındaki Emevi kuvvetlerinin karşısına 
çıkmak zorunda kalmıştır. Bu arada mensuplarından bir kısmı Zeyd'in Hz. 
Ebü Bekir ile Ömer'i hayırla andığını öğrenince onu terketmiş ve Râfıza 
denilen bu grup Ca'fer es-Sâdık'a katılmıştır. Savaş esnasında alnına isabet 
eden bir okla yaralanan Zeyd ölmüştür. Zeyd'in başarısız hareketinin 
ardından Horasan'a kaçan oğlu Yahyâ”'nın burada öldürülmesi (125/743) 
Horasan'daki Şia'yı güçlendirmiş, Yahyâ ile babası Zeyd'in intikamı davası 
Emeviler aleyhinde hızla yayılan hareketin sloganlarından birini teşkil 
etmiştir. Ancak giderek zayıflayan Horasan Şiiliği, Hârünürreşid devrinde 
ortadan kalkmıştır. Hz. Hasan'ın torunu Abdullah'ın oğlu olup 145'te (762) 
Medine'de Abbâsi Halifesi Mansür'a karşı isyan eden Muhammed en- 
Nefsüzzekiyye ile kardeşi İbrâhim, Zeydiyye'nin imamları olarak kabul 
edilmektedir. Bir asır kadar çeşitli imamların temsil ettiği Zeydilik, 250 
(864) yılından itibaren Taberistan'da Hasan b. Zeyd, Muhammed b. Zeyd 
ve Hasan el-Utrüş gibi imamların kurduğu devlet tarafından temsil edilmiş, 
fakat zamanla hâkimiyetlerini kaybeden Zeydiler, Abbâsi emirlerinin 
baskısıyla Gilân ve Deylem taraflarına çekilmiştir. İsnâaşeriyye Şiası'nın 
güç kazanmasıyla Zeydiyye X. (XVI.) yüzyılda bu bölgede ortadan 
kalkmıştır. Yemen Zeydi imâmeti 280 (893) yılından itibaren önce 
Sa'de”de, ardından San“a”da Hâdi-İlelhak Yahyâ b. Hüseyin tarafından 
kurulmuş ve onun adına nisbetle Hâdeviyye adıyla bölgede yayılmış, 
Hâdi'nin ölümünden sonra (298/911) neslinden gelen imamlarla yaklaşık on 
asırdan fazla devam etmiştir (Öz, MÜİFD, sy. 19 (2000), s. 43-58). 
Günümüzde Yemen halkının büyük bölümü Zeydiyye'ye bağlılığını 


sürdürmektedir. 


İmâmiyye-İsnâaşeriyye. Babası gibi siyasi faaliyetlerden uzak duran 
Muhammed el-Bâkır, Şii kaynaklarına göre imâmeti peygamberden sonra 
bütün insanların ihtiyaç duyduğu ilâhi bir otorite şeklinde değerlendirmiştir. 
Onun 114 (733 (2) yılında vefatının ardından mensupları oğlu Ca'fer es- 
Sâdık'a uymuş, Zeyd'i terkeden grubun bu kesime katılmasıyla İmâmiyye 
daha belirgin hale gelmiştir. İsnâaşeriyye İmâmiyyesi”nin kurucusu 
sayılabilecek olan Ca'fer es-Sâdık, yine Şii kaynaklarına göre babasının 
ortaya koyduğu öğretileri geliştirmeye çalışmış, bu çerçevede ımamların 
otoritesini ismet (hata ve günahlardan korunmuş olma) doktriniyle 
güçlendirmiştir. İmâmet fikri Hz. Hasan ile Hüseyin”den sonra nas esası 
üzerine oturtulmuş, böylece imâmetin 


babadan oğula intikali sağlanarak 1mamın tanınması ve ona itaat edilmesi 
dini akide haline getirilmiştir. Bu dönemde, Hz. Ali'nin imâmeti konusunda 
Resülullah'tan geldiği ileri sürülen nassa rağmen Hz. Ebü Bekir ile Ömer'i 
destekleyenlerin irtidad etmiş sayılacağı düşüncesi ortaya konurken 
özellikle Ca'fer es-Sâdık'ın radikal temayüllü mensuplarınca aslında kendi 
doktrinlerine aykırı olan Keysâniyye'den bedâ, rec'at ve mehdi düşünceleri 
kısmen ıslah edilip İmâmiyye bünyesine alınmıştır. Diğer taraftan Ca'fer es- 
Sâdık'ın, ihtilâl faaliyetleriyle uğraşan aşırı mensuplarını bundan 
menetmesi ve geç dönem Şii kaynaklarının ona nisbet ettiği rivayetlere göre 
uzak gelecekte meşrü imamın kâim ve mehdi olarak zuhur edeceği 
hususundaki açıklamaları ile bazı beklentilerin önü kesilmiştir. Böylece 
oluşum döneminde İmâmiyye radikal Şii naslarla politik süküneti 
uzlaştırmıştır. Bununla birlikte Ca'fer'in, kendi şahsı ve imâmeti hususunda 
aşırı iddialar ileri süren birtakım müfrit kimselerle mücadele edip onlarla 
ilişkisinin bulunmadığını bildirmesine rağmen bu konuda başarılı olduğu 
söylenemez. Onun ölümünün (148/765) ardından ortaya çıkan İsmâiliyye 
istisna edilirse imâmet konusunda oğulları Abdullah el-Eftah ıle Müsâ el- 
Kâzım arasında ihtilâf çıkmakla beraber kısa bir süre sonra yedinci imam 
olarak Müsâ el-Kâzım kabul edilmiştir. Bu arada, II. (VTIL.) yüzyılın 
ortalarında Şii imâmet teorisi Hişâm b. Hakem vasıtasıyla daha belirgin bir 
şekil alarak insanların imama olan ihtiyaçları, imamın Peygamber'in vasisi 
olup günahtan korunduğu, nasla tayın edildiği, ancak peygamberler gibi 
vahiy almadığı hususları ortaya konulmuştur. Müsâ el-Kâzım'ın ölümünün 


(183/799) ardından İsnâaşeriyye İmâmiyyesi bazı fırkalara ayrılmışsa da 
çoğunluk Ali er-Rızâ'yı babasının halefi kabul etmiştir. Yirmi yıl kadar 
devam eden Ali er-Rızâ'nın imâmeti sırasında Halife Me'mün'un 
gayretleriyle Abbâsi-Alevi ıhtilâfının sona erdirilmesi için bazı adımlar 
atılmış, fakat imamın 203 (818) yılında -rivayetlere göre-zehirlenerek 
öldürülmesiyle bu teşebbüsler başarısız kalmıştır. Ardından Muhammed 
Cevâd et-Taki, Ali Hâdi en-Naki ve Hasan b. Ali el-Askeri imam kabul 
edilmiştir. Hasan el-Askeri'nin vefatı üzerine mensupları arasında imamın 
oğlunun olup olmadığı, oğlu yoksa imâmetin kime intikal edeceği 
konularında ıhtilâflar, dolayısıyla fırkalar meydana gelmiştir. Nihayet Hasan 
el-Askeri'nin Muhammed isminde bir çocuğunun bulunduğunu, 
Muhammed'in on ikinci imam ve mehdi olarak kabul edilmesi gerektiğini 
ileri süren kesimin görüşü genel kabul görmüştür. İmam sayısını on iki ile 
sınırlandırdığı için İsnâaşeriyye diye de anılan bu grup zamanla Şia'nın ana 
bünyesini oluşturmuştur. İsnâaşeriyye, Muhammed el-Mehdi'nin 255”te 
(869) Sâmerrâ'da doğduğunu, babasının ölümünden sonra imam olduğunu 
ve hemen gaybete girdiğini iddia etmektedir. İmamın biri kısa süreli (874- 
941), diğeri 941 yılında başlayıp hâlâ devam ettiği düşünülen uzun süreli iki 
gaybeti bulunmaktadır. İsnâaşeriyye Şfası, büyük gaybetten itibaren zaman 
zaman Büveyhiler ve Hamdâniler gibi hânedanların desteğini almış, 
1501'de İran'da kurulan Safeviler'le yaklaşık iki buçuk asır devam eden bir 
siyasi ıktidara sahip olmuştur. XVIII. yüzyıldan XX. yüzyılın son çeyreğine 
kadar siyasi yönetimden uzak kalarak varlığını sürdüren bu mezhep, İran'da 
1979 yılında başarıya ulaşan Humeyni devrimiyle yeniden iktidara 
kavuşmuştur. 


İsmâiliyye. Şii rivayetlerine göre Ca'fer es-Sâdık ölümünden önce imâmeti 
oğlu İsmâil'e bırakacağını belirtmişken daha sonra bundan vazgeçmiş, 
İsmâil de babası hayattayken vefat etmiştir. Ca“fer'in ölümünün ardından 
İsmâil'in imâmetini ileri sürenler arasında “hâlis İsmâililer” diye anılan 
küçük bir grup onun ölmediğini ve imam olarak zuhur edeceğini iddia 
ederken çoğunluk İsmâil'in öldüğünü ve imâmetin oğlu Muhammed'e 
geçtiğini ileri sürmüş, bunlardan ilki ortadan kalkarken asıl İsmâiliyye'yi 
ikinci grup temsil etmiştir. Başlangıç döneminde fırkayı Meymün b. Deysân 
el-Kaddâh ile oğlu Abdullah b. Meymün yönlendirmiştir. Muhammed b. 
İsmâil, Hârünürreşid zamanında düşmanlarından korunmak amacıyla 
Meymün ve Abdullah”la birlikte Medine'den ayrılarak önce Deylem'e, 


daha sonra Nişâbur'a gitmiştir. Bâtıniyye, Ta'limiyye, Karâmita ve 
Seb'iyye gibi adlarla anılan fırkanın, Muhammed b. İsmâil'in ölümünden 
Fâtımiler'in kuruluşuna kadar geçen yaklaşık bir buçuk asırlık gizlilik 
dönemindeki imamlarının kimler olduğu bilinmemektedir. On birinci imam 
kabul edilen Ubeydullah'ın 297 (910) yılında mehdi sıfatıyla zuhur edip 
Kuzey Afrika'da Fâtımi Devleti'ni kurmasıyla klasik İsmâili doktrini yerine 
Fâtımi doktrini kendini göstermeye başlamıştır. İmam Müstansır-Billâh 
devrinin sonunda (487/1094) İsmâiliyye, Müsta'liyye ve Nizâriyye diye iki 
gruba ayrılmış, Ahmed el-Müsta'li, Mısır'da imâmetini ilân ederken asıl 
halef olan Nizâr, İskenderiye'de öldürülmüştür. Hasan b. Sabbâh başta 
olmak üzere Nizâr'ın imâmetini benimseyen Mısır dışında ve doğuda 
bulunan İsmâililer, Mısır'daki davetle ilişkilerini kesmişlerdir. Bu gruba 
göre Nizâr ve oğlu öldürülünce Nizâr'ın küçük yaştaki bir torunu Hasan b. 
Sabbâh tarafından İran'a getirilerek burada yetiştirilmiştir. Hasan b. Sabbâh 
483 (1090) yılında Alamut Kalesi'ni zaptedip karargâh edinmiş ve zamanla 
hâkimiyet alanı genişletilmiştir. Dördüncü Alamut hâkimi Hasan Alâ 
Zikrihisselâm, 17 Ramazan 559 (8 Ağustos 1164) tarihinde kendisinin 
Nizâr'ın neslinden gelen imam olduğunu, yeni bir devrin başladığını, mistik 
hayatla bağdaşmadığı gerekçesiyle Şii fıkhını ilga ettiğini ve mensuplarını 
dini vazifelerden uzaklaştırıp içkiyi helâl kıldığını ilân etmiştir. Hareketleri 
tepkiyle karşılanan Hasan'ın 561”de (1166) öldürülmesinin ardından 
Alamut Nizâri İmamlığı, Rükneddin Hürşah?a kadar devam etmiştir. Nizâri 
ımâmeti Hülâgü'nun 654”te (1256) Alamut Kalesi'ni zaptetmesi ve son 
Nizâri ımamı Hürşah'ı katletmesiyle kesintiye uğramıştır. Hürşah'tan 
sonraki imamlar hakkında kesin bilgi bulunmadığı gibi imâmet silsileleri de 
birbirinden farklıdır. Ardından çeşitli fırkalara ayrılan Nizâriler XIX. yüzyıl 
başlarından itibaren Ağa Hanlar'ın imâmetini benimsemiştir. Fâtımiler'in 
567'de(1171) Eyyübiler tarafından ortadan kaldırılmasından sonra devlet 
desteğinden mahrum kalan Müsta'li İsmâililer önce Yemen”e, ardından 
Hindistan'a gitmişlerdir. Kendi aralarında Dâvüdiler ve Süleymâni-ler diye 
iki kola ayrılan topluluk günümüzde “dâi-i mutlak” denilen dıni liderlerin 
başkanlığında Hindistan'da, bir kısmı da Yemen'de yaşamaktadır. 


Gâliyye. Başlangıçtan itibaren daha çok Şia bünyesinde “gâliyye” (aşırılar) 
diye nitelendirilen fırkalar ortaya çıkmıştır. Bunlar ilâhi ruhun Hz. 
Peygamber'e, daha sonra Ali ve evlâdına hulül ve intikali, Allah'ın kula, 
kulun Allah'a benzetilmesi (teşbih), Allah'ın bir şeyi bilmezken daha sonra 


bilmesi veya belli bir şekilde vuku bulacağını haber verdiği bir olayın daha 
sonra başka bir şekilde gerçekleşmesi (bedâ), peygamberliğin sona 
ermediği, zaman içinde iımâmetin peygamberliğe dönüşeceği, imamların 
Resül-i Ekrem'in vasisi oldukları, nübüvvet otoritesine sahip bulundukları, 
gaybı bildikleri, bir kısmının ölmeyip insanlardan uzaklaştığı ve tekrar 
döneceği (rec'at), ruhların bir bedenden diğerine intikali (tenâsüh), 


dini nasları herhangi bir gerekçeye dayanmaksızın bâtıni anlamda te'vil 
etme ve onlardan kastedilmeyen başka anlamlar çıkarma gibi Kur'an ve 
Sünnet'in yanı sıra genel İslâm toplumunca da tasvip edilmeyen düşünceler 
ileri sürmüşlerdir. İslâm tarihinde Hz. Ali'nin ilâhlığını ve ölümsüzlüğünü 
ıddia eden Sebeiyye; yine Ali'nin ılâhlığını, vasiliğini, Ali evlâdının 
kutsallığını, geleceği bildiğini, ayrıca tenâsüh, rec'at, bedâ ve ibâha ile ilgili 
ıddialar ileri süren ve Keysâniyye ismi altında toplanan Beyâniyye, 
Cenâhiyye, Harbiyye, Hârisiyye, Hâşımiyye, Kerbiyye, Muhtâriyye, 
Rizâmiyye gibi fırkalar gali gruplar olarak kabul edilmektedir. 
Kuruluşundan itibaren muhtelif devreler geçiren, İsmâil b. Ca“fer'in 
ölmediğini, tekrar dönüp dünyayı ıslah edeceğini ileri sürenlerle her zâhirin 
bir bâtını bulunduğunu iddia ederek bâtıni te'vile yönelen İsmâililer, bu 
ısım altında mütalaa edilen Karmatiler, Bâtıniler, Seb'iyye, Muhammire, 
günümüzdeki inanç ve uygulamaları bakımından genel kabulden uzak olan 
Nizâriler ve Müsta'liler de Şia'nın gâli fırkaları arasında yer alır. 
Zamanımıza kadar gelen aşırı fırkalardan biri de İbnü'n-Nusayr en- 
Nemiri'ye nisbet edilen Nusayriyye'dir (Nemiriyye). Şeyh Ahmed el-Ahsâi 
mensuplarının oluşturduğu Ahsâiyye (Şeyhiyye), Bâb Ali Muhammed 
Şirâzi'ye bağlı olan Bâbilik ve müstakil bir din hüviyeti iddiasıyla ortaya 
çıkmadan önceki Bahâilik de Şia içinde gelişen aşırı fırkalar olarak kabul 
edilebilir. 


Yayılması ve Nüfus Yapısı. Doğuşundan itibaren IV. (X.) yüzyıl ortalarına 
kadar daha çok Irak'ta Küfe, Sâmerrâ ve Bağdat; İran'da Rey, Kum ve 
Kâşân; Horasan'da Merv, Tüs ve Belh'te, ayrıca Yemen ve yöresinde 
bulunan Şii grupları X. (XVI.) yüzyıl başlarına kadar Irak'ın kuzeyinde 
Musul ve havalisi, İran'da Taberistan, Suriye, Lübnan ve Basra körfezi 
civarında gelişme kaydetmiştir. Safevi Devleti'nin kurulması ve 
İsnâaşeriyye öğretisinin benimsenmesi neticesinde Sünniliğin yanı sıra 
diğer Şii gruplar da ortadan kaldırılarak İran'da kesin hâkimiyet 


kurulmuştur. Bu dönemde Safevi-Osmanlı mücadelesi zaman zaman 
Şia'nın zaafa uğramasına yol açmış, ancak Safeviler?'den sonra kurulan 
devletler döneminde İran'da hâkimiyetini sürdürmüştür. XX. yüzyıl 
başlarında İslâm dünyasında görülen siyasi çalkantılar Şitler'i de etkilemiş, 
Yemen'de 1000 yıldan fazla devam eden Zeydi imâmeti tarihe karışırken 
İsnâaşeriyye Şiası 1979'da İran'da mevcut rejime son vererek devleti ele 
geçirmiştir. Bu arada Hindistan, Pakistan ve Afrika ülkelerinde teşkilâtlanan 
Ağa Han'a bağlı İsmâililer kendi aralarında dayanışma gösteren bir cemaat 
şeklinde devam etmektedir. Günümüzde Şia ismi altında toplanan grupların 
nüfus oranının -elde kesin rakamlar bulunmamakla birlikte-genel müslüman 
nüfusunun *08-10'u arasında değiştiği tahmin edilmektedir. Şii nüfusu 
İran'da “090, Irak'ta 9060, Bahreyn”de 9055 civarındadır. Bunları Yemen, 
Azerbaycan, Lübnan, Küveyt, Pakistan, Afganistan, Hindistan, Suudi 
Arabistan, Suriye ve Türkiye izlemektedir. Ayrıca dünyanın hemen her 
yerinde küçük Şii grupları mevcuttur. İsnâaşeriyye Şiası'nın yaklaşık 100 
milyon, İsmâiliyye ve Zeydiyye'nin 10*ar milyon nüfusa sahip olduğu 
belirtilmektedir (Momen, s. 245-282). 
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Mustafa Öz 


Tarih Boyunca Şia İktidarı. 


İlk dönemlerde Şiilik sadece siyasi bir tercihten ibaret olup mezhep niteliği 
taşımadığından Hz. Ali'nin ve oğlu Hasan'ın başında bulunduğu devlet bir 
Şii devleti değildi. Şiiliğin mezhepleşme süreci Kerbelâ Vak'ası'ndan sonra 
başlamıştır. Aynı dönemde Muhtâr es-Sekafi'nin hareketi istisna edilirse |. 
(VTL) yüzyılda Ali evlâdı Emeviler?'e karşı isyan etmemiştir. Hz. 
Hüseyin'in öldürülmesinin ardından onun katillerinden intikam almak 


amacıyla ortaya çıkan ve Şii Keysâniyye fırkasının lideri olduğunu 
söyleyen Muhtâr es-Sekafi Küfe”de ayaklanmış ve kurduğu devlet bir 
buçuk yıl kadar devam etmiştir. Bu süre içinde önemli askeri başarılar 
kazanan Muhtâr, Mus'ab b. Zübeyr ile yaptığı savaşta öldürülünce devleti 
de ortadan kalkmıştır. TI. (VHİ.) yüzyıl başlarında Şia bünyesindeki en 
önemli devlet kurma teşebbüsü Hz. Ali neslinden gelen Zeyd b. Ali 
tarafından başlatılmıştır. Küfe”de kuracağı devlet yoluyla Emevi zulmünü 
ortadan kaldırmayı amaçlayarak isyan eden Zeyd ve mensupları, 24 
Muharrem 122 (30 Aralık 739) tarihinde Emevi kuvvetleri karşısında 
yenilgiye uğrayarak öldürülmüştür. Oğlu Yahyâ babasının mensuplarının 
bulunduğu Horasan'a kaçmışsa da oradaki isyanının sonunda hayatına son 
verilmiştir. Abbâsi Halifesi Ebü Ca'fer el-Mansür zamanında Ali evlâdının 
devlet kurma faaliyetleri en-Nefsüzzekiyye ile (Muhammed b. Abdullah el- 
Mehdi) kardeşi İbrâhim tarafından sürdürülmüştür. 1 Receb 145 (25 Eylül 
762) tarihinde Medine'yi ele geçiren en-Nefsüzzekiyye, Vali Riyâh b. 
Osman'ı ve taraftarlarını hapsetmiş, kardeşi İbrâhim bir ay sonra Basra'ya 
girmişse de üç aylık bir hâkimiyet döneminin ardından Abbâsi kuvvetleri 
Basra ve Medine'yi geri alınca bu iki devlet de tarihe karışmıştır. Hz. 
Hasan'ın torununun oğlu olan İdris b. Abdullah, Kuzey Afrika'da Şii İdrisi 
Devleti'nin kurucusudur. Abbâsi Halifesi Hâdi-İlelhak zamanında Hüseyin 
b. Ali Sâhibü Fâh'ın 169 (786) yılındaki isyanına katılan, Hüseyin'in 
öldürülmesi üzerine Mağrıipli hacıların yardımıyla 


Tanca'ya ulaşan İdris, Evrebe kabilesinin başkanı Ebü Leylâ İshak b. 
Muhammed”le anlaşıp Fas ile Miknâs arasındaki Velilâ”ya geçmiş, burada 
İdrisi Devleti'nin temelini atmıştır (172/789). Kısa zamanda bölgeyi 
hâkimiyeti altına alan İdris 177'de (793) ölünce oğlu Il. İdris onun yerine 
geçmiş, daha sonra neslinden dokuz hükümdar gelmiştir. İdrisiler hânedanı 
313 (925) yılında bir başka Şii devleti olan Fâtımiler tarafından ortadan 
kaldırılmıştır. Abbâsiler dönemindeki Emin-Me'mün mücadelesi sırasında 
başarı gösteren Ebü's-Serâyâ eş-Şeybâni'nin biat ettiği Şii-Zeydi lideri Ebü 
Abdullah İbn Tabâtabâ 199 (815) yılında isyan ederek Küfe”de hâkimiyetini 
ılân etmiş, üzerine gönderilen askeri güçleri mağlüp etmiştir. Fakat ardından 
İbn Tabâtabâ'nın zehirlenerek öldürülmesi ve bir süre sonra Ebü”s- 
Serâyâ'nın Abbâsi kuvvetlerine yenilip onun da öldürülmesi üzerine 
devletin bölgedeki hâkimiyeti sona ermiştir. Zeydiler, Taberistan-Deylem 
arasındakı Rüyân bölgesine yerleşince bölge ahalisi kendilerine Zeydiliği 


ilk defa tanıtan Kâsım b. İbrâhim er-Ressiye tâbi olmuştur. Tâhiriler?e 
muhalif olan yerli halk ile Zeydiler Hasan b. Zeyd'e (Hasan el-Alevi) 
başvurmuştur. Hasan b. Zeyd Taberistan'a geldiğinde halk ona biat etmiş, 
böylece Taberistan'da ılk Zeydi Devleti kurulmuştur (250/864). Hasan b. 
Zeyd'in 270'te (884) ölümü üzerine yerine geçen kardeşi Muhammed b. 
Zeyd ile on yedi yıl devam eden Zeydi Devleti, Muhammed'in 287?de 
(900) ölümüyle birlikte ortadan kalkmıştır. 301 (914) yılında Taberistan”da 
Sâmâniler'e karşı hâkimiyetini ilân eden Hasan el-Utrüş, Sâmâniler'!i 
mağlüp ederek bütün Taberistan ve Cürcân'a hâkim olmuştur. Utrüş 304”te 
(917) ölünce mensupları onun evlâdına değil Hasan evlâdından olan Hasan 
b. Kâsım'a biat etmiştir. Bölgedeki Zeydi Devleti on beş yıl sürmüş ve 
Hasan b. Kasım'ın 316'”da (928) öldürülmesiyle sona ermiştir. Zeydiler?'in 
284 (897) yılında Yemen'de kurdukları devlet bazan bütün Yemen'e hâkim 
olmak, bazan da diğer devletlerin baskısıyla dağlık bölgelere sığınmak 
suretiyle devam etmiştir. Devletin kurucusu Hâdi-İlelhak Yahyâ b. Hüseyin 
280'de (893) Yemen'deki Sa'de şehri ahalisinden aldığı davet üzerine oraya 
gitmiş, ancak şartları uygun bulmayıp Hicaz'a dönmüş, dört yıl sonra tekrar 
Sa'de'ye giderek şehri merkez edinmiş, emirü'l-mü”minin unvanıyla adına 
hutbe okutup para bastırmıştır. Devletin hâkimiyeti muhtelif hânedanlardan 
gelen imamlarla sürdürülmüş, 1962 yılında Yemen'de cumhuriyet 
yönetiminin kurulmasıyla Zeydi imâmeti sona ermiştir. 


İsmâiliyye Devletleri. Ca*fer es-Sâdık'ın torunu Muhammed b. İsmâil ve 
onun imâmetini destekleyen Meymün el-Kaddâh ile Abdullah b. Meymün 
148 (765) yılında Medine'den ayrılıp Rey'de veya Deylem?'de yerleşmiş, 
Muhammed b. İsmâil'den sonraki imamların kimler olduğu bilinmemekle 
birlikte TMI.(IX.) yüzyıl ortalarından itibaren çeşitli yerlerde devlet kurma 
teşebbüsleri ortaya çıkmıştır. İsmâililer?ce kurulan devletler şöylece 
sıralanabilir: 1. Yemen İsmâili Devletleri. İlk İsmâili devletler İbn Havşeb 
ve Ali b. Fazl el-Ceyşâni tarafından Yemen'de kurulmuştur. Ubeydullah el- 
Mehdi'nin babası Muhammed el-Habib'in görevlendirdiği bu iki dâi 267'de 
(881) hac için Küfe'den Mekke'ye, oradan Yemen'e geçmiş, her ikisi de 
uzun çabalar sonucu iki ayrı devlet kurmuş (290/903), fakat aralarında 
çıkan rekabet yüzünden birbiriyle mücadele etmiş ve İbn Havşeb mağlüp 
olarak bir süre sonra ölmüş, Ali b. Fazl, İsmâiliyye ve imamla ilgisini 
kesmiş, 303 (915) yılında ölümüyle birlikte kurduğu devlet de ortadan 
kalkmıştır. 2. Bahreyn Karmati Devleti. Ebü Said el-Cennâbi tarafından 


281'de (894) kurulmuş ve bir asır kadar varlığını sürdürmüştür. 3. Kuzey 
Afrika İsmâili Devleti. San'alı bir İsmâili dâisi olan Ebü Abdullah eş-Şii, 
279 (893) yılının hac mevsiminde tanıştığı Berberi Kütâme kabilesi 
mensuplarıyla Mısır'ın ardından İkcân'a ulaşmış, kurduğu devlet 290 (903) 
yılında Ağlebiler'le mücadelesinde başarılı olmuş, Ebü Abdullah altı yıl 
boyunca sürdürdüğü savaşlarla bölgeye hâkim olmuştur. Fâtımi iktidarının 
çekirdeğini teşkil eden bu devlet Ubeydullah el-Mehdi'nin Rakkâde”ye 
gelip devleti teslim almasına kadar devam etmiştir. 4. Fâtımi Devleti. 
297'de (910) Ubeydullah'ın Rakkâde'de mehdiliğini ilân etmesiyle 
başlamıştır. Ubeydullah kısa zamanda devletin sınırlarını genişletmiş, 322 
(934) yılında ölümünün ardından neslinden gelen imamlar Kuzey Afrika'ya 
ve Mısır'a tamamen hâkim olmuştur. Fâtımiler, 487'de (1094) Nizâriler ve 
Müsta'liler olmak üzere ikiye ayrılmış, Müsta'liler'in Mısır'da 
hâkimiyetlerini sürdürmelerine karşılık Nizâriler, Hasan Sabbâh'ın şahsında 
önemli bir hâmi bularak Alamut”ta ve diğer kalelerde devletler kurmuştur. 
Müsta'li hâkimiyetini Eyyübiler ortadan kaldırmış (9567/1171), Alamut 
Nizâri İsmâili Devleti 654 (1256) yılında Hülâgü tarafından yok edilmiştir. 
5. Suleyhiler. Fâtımiler zamanında Yemen'de Ali b. Muhammed es- 
Suleyhi'nin kurduğu bu devlet (439/1047) bir anlamda Fâtımiler'in nüfuzu 
altındaydı. Hemdân kabilesinden Ali b. Muhammed, San'a ve Hicaz”ı işgal 
etmiş, oğlu el-Melikü”l-Mükerrem Ahmed zamanında devlet en geniş 
sınırlarına ulaşmış, fakat zamanla küçülerek Seyyide Hürre ile nihayete 
ermiştir (532/1138). 


Tarihte İmâmiyye'nin prensiplerini benimseyen devlet adamları, ayrıca 
Büveyhiler, Hamdâniler ve Safeviler gibi hânedanlar ortaya çıkmıştır. 
İmâmiyye Şiası bu hânedanları kendi muhalifleri gibi değerlendirmemiş, 
fakat gaybet halinden çıkacağına inanılan mehdi tarafından kurulmadığı 
için meşrü Şii devletleri olarak da kabul etmemiştir. Bu dönemlerde dini 
temsil eden ulemâ ile devlet idarecileri arasında iyi ilişkiler bulunmakla 
birlikte bazı Şii âlimleri bu devletlere gâsıp nazarıyla bakmışlardır. Bununla 
birlikte Molla Ahmed en-Nerâki ile (6. 1245/1829) Mirza Muhammed 
Hüseyin Nâini (6. 1936) gibi âlimler, fakihlerin imamın nâibi olmaları 
dolayısıyla taşıdıkları yetkiler yanında devlet kurma yetkisini de 
kullanabileceklerini, fakihin kuracağı devletin diğerlerinden daha başarılı 
olabileceğini, bunun da mezhebin siyaset nazariyesine aykırı 
düşmeyeceğini ileri sürmüşlerdir. Bu anlayış ulemânın çoğunluğu 


tarafından kabul görmemekle birlikte İran'da 1960 yıllarından sonra şaha 
karşı başkaldıran Ayetullah Humeyni tarafından benimsenmiştir. 
Humeyni'nin kurduğu İran İslâm Cumhuriyeti, Şeriatmedâri ve Muhammed 
Cevâd Muğniye gibi âlimlerin karşı çıkmasına rağmen bu düşünceye 
dayandırılmış ve zaman içinde bunu meşrü devlet olarak kabul edenlerin 
sayısı artmıştır. 
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Mustafa Öz 


Doktrin. Şia'nın doktrinini sağlıklı biçimde ortaya koymanın bazı 
güçlükleri vardır. Bunun önemli sebeplerinden biri Hz. Peygamber'den 
sonra yönetimin Hz. Ali'ye, ardından onun evlâdına ait olduğu düşüncesine 
dayanan siyasi Şiilik ile dini ve fikri bir mezhep hüviyetindeki Şiilik 
arasında kesin bir sınır çizilmesinin zorluğu, bir diğeri, tarihi süreçte ortaya 
çıkıp kendilerine özgü düşünceleri bulunan Şii gruplarının ayrı ayrı ele 
alınmayıp birbiriyle karıştırılmasıdır. Bu çerçevede bazı mezhepler tarihi 
müellifleri, farklı fırkalara mensup Şii âlimleri, hatta modern dönemdeki 
bazı araştırmacılar hatalı yargılara varmaktan kurtulamamışlardır (örnekler 
için bk. İrfan Abdülhamid, s. 30-31). Dolayısıyla uzun bir geçmişi olan, 


geniş bir coğrafi alana yayılan, siyasi anlayışlara sahip kesimlerden dinin 
temel inançlarına ilişkin aşırı yaklaşımlar sergileyen kesimlere kadar 
birbirine zıt grupları bünyesinde barındıran Şia'nın siyasi ve itikadi yönünü 
ortaya koyabilmek için tarihi seyri takip etmek ve bu seyir içinde gelişen 
kolları dikkate almak gerekir. 


Keysâniyye. Şiiliğin bir mezhep olarak teşekkül etmeye başladığı en erken 
dönemin Hz. Hüseyin'in Kerbelâ'da şehid edilmesi (61/680) sonrasına 
rastladığı göz önünde bulundurulduğunda |. (VTL.) yüzyılın son çeyreğine 
kadar sistemli bir Şii düşüncesi ve kelâmından bahsetmek mümkün 
görünmemektedir. Bundan dolayı bazı Şii müelliflerinin Şia kelâmının Hz. 
Ali döneminde kurulduğu, ilk tabaka kelâmcılarının akaid konularını Hz. 
Ali'den öğrenen Misem et-Temmâr, Veysel Karani, Süleym b. Kays el- 
Hilâli gibi şahsiyetler olduğu (Dâiretü”l-ma“ ârifi'l-İslâmiyyeti”ş-Şi“iyye, 
XIX, 383) yolundaki yaklaşımları isabetli değildir. Varlığı ve düşünceleriyle 
ilgili farklı değerlendirmeler yapılan Sebeiyye hesaba katılmazsa Muhtâr 
es-Sekafi'nin etrafında meydana gelen ilk Şii hareketi sadece siyasi bir 
faaliyet olarak kalmamış, bu münasebetle ortaya konulan düşüncelerin bir 
kısmı Şii fırkalarına intikal etmiştir. Küfe”deki ayaklanmasında başarı 
kazanan, kendine has fikirler ortaya atan, Hz. Ali'nin oğlu Muhammed b. 
Hanefiyye'nin imam olup kendisini onun halife seçtiğini söyleyen Muhtâr, 
Cezire ve Irakeyn'i eline geçirdiğinde kâhinler gibi gaypla ilgili secili 
sözler söylemeye başlamış, zaman zaman vahye mazhar olduğunu iddia 
etmiş, taraftarlarından bazıları onun devrin hücceti, hatta nebi olduğunu 
söyleyince buna itiraz etmemiştir. Ayrıca önceden haber verdiği bazı 
olayların söylediği gibi gerçekleşmemesi üzerine bedâ anlayışını ileri 
sürerek Allah'ın bilgisi ve iradesinin değiştiğini iddia etmiştir (Bağ.dâdi, s. 
38-39; Şehristâni, I, 145-149). Muhtâr es-Sekafi'nin ölümünden sonra 
fırkanın çeşitli kollara ayrılması, bu kolların zamanla bulundukları 
coğrafyalardaki İslâm öncesi inançları mezhebin bünyesine taşıması, 
Muhtâr'ın bıraktığı mirasın siyasi ve itikadi bakımdan olgunlaşmış bir 
karaktere erişemediğini göstermektedir. Bu fırkalardan Hâşımiyye, hikmet 
ve sırları şahsında toplayan Muhammed b. Hanefiyye'nin bütün ilimleri 
oğlu Ebü Hâşım'e aktararak onu imam tayın ettiğini; Râvendiyye, Hz. 
Peygamber'in vefatında imâmetin veraset itibariyle en yakını olduğu için 
amcası Abbas'a, ondan da oğulları ve torunları yoluyla Ebü Ca'fer el- 
Mansür'a geçtiğini; Kerbiyye ise Muhammed b. Hanefiyye'nin ölmediğini, 


Medine'nin batısındaki Radvâ dağında yaşadığını, bir gün mehdi olarak 
geri döneceğini ileri sürmüştür. Fırkanın mehdi, gaybet, hulül gibi 
telakkileri Arâmi-hıristiyan etkisiyle İran'daki bazı eski inançların izleri 
olarak tâlı kollara nüfuz edip kabul görmüş (Watt, s. 56), bunlar fırkanın 
tarihe karışmasıyla diğer gâli gruplara intikal etmiş, bedâ ve rec'at gibi 
anlayışlar İmâmiyye”de varlığını sürdürmüştür. Muhtâr'dan sonra Beyân b. 
Sem'ân ve Mugire b. Said'in giriştiği hareketle Ebü Mansür el-İcli isyanları 
sonunda ortaya çıkıp bu kişilerin ismine nisbetle anılan Beyâniyye, 
Mugiriyye ve Mansüriyye fırkaları için de benzer bir durum söz konusudur. 
Kaynaklar Beyân'ın İbnü”l-Hanefiyye'nin oğlu Ebü Hâşim'in, Mugire ve 
Ebü Mansür'un ise Muhammed el-Bâkır'ın imâmetini savunduğunu, ayrıca 
Mugire'nin Muhammed el-Bâkır'ın mehdi olduğunu iddia ettiğini 
kaydetmektedir. Beyân ise ilâhi nurdan bahsedip bunun peygamberlere, 
ardından imamlara ve Ebü Hâşim'den kendisine intikal ettiğini, kendisinin 
ism-i a'zamı bildiğini, bununla orduları bozguna uğrattığını ve Zühre 
yıldızını çağırınca yanına geldiğini söylemiş, ölümünden sonra 
taraftarlarından bir kısmı onun ilâh, bir kısmı da peygamber olduğunu ileri 
sürmüştür. Mugire ayrıca Allah'ın nurdan teşekkül ettiğini, organlarının ve 
hikmet fışkıran kalbinin bulunduğunu iddia etmiş, terinden tatlı ve acı iki 
deniz meydana geldiğini, tatlı denizden Şiiler'in, acı denizden diğer 
fırkaların yaratıldığını ileri sürmüş, ölümünün ardından bazı taraftarları ona 
ulühiyyet, bazıları peygamberlik nisbet etmiştir. Ebü Mansür el-İcli de 
Allah'ın kendisini göğe çıkardığını, başını okşayıp Muhammed el-Bâkır'ın 
vasisi olarak görevlendirdiğini söylemiş, ölümünden sonra taraftarları onun 
aşırı görüşlerini devam ettirmiş, bu arada cennet ile cehennemin varlığını 
inkâr etmişlerdir (Eş'ari, I, 66-74; Bağdâdi, s. 236-245). 


Zeydiyye. Mezhebin mensupları başlangıçta basıt, IlI. (IX.) yüzyılda ise 
geliştirilmiş bir doktrin ortaya koymuştur. Zeyd b. Alı, Hz. Ali'ye ayrı bir 
üstünlük atfetmekle birlikte ilk iki halifenin hilâfetini meşrü görmüş, diğer 
taraftan Mu'tezile'nin kurucusu Vâsıl b. Atâ ile yakın ilişki içinde 
bulunmuştur. Bu iki husus Zeydiliğin siyasi ve itikadi yapısının temelini 
oluşturmuştur. İlk dönemde fırka, siyasi bakımdan hem Ebü Bekir ile 
Ömer'in hilâfetini benimseme hem de Ali'yi daha üstün görme 
çerçevesinde Hâriciler'in ve aşırı Şiiler'in düşüncelerinden uzak durmuş, bu 
sayede daha geniş bir kitle tarafından benimsenmiştir. İbnü'n-Nedim''in 
birçok hadisçiyi bu fırkaya mensup göstermesi (el-Fihrist, s. 226) bundan 


kaynaklanmış olmalıdır. Zeyd b. Ali'den sonra yerine geçen oğlu Yahyâ ile 
ardından gelen Muhammed en-Nefsüzzekiyye ve kardeşi İbrâhim b. 
Abdullah'ın fırkanın fikri gelişimine katkıları bilinmemekle birlikte Zeyd'in 
temel düşüncelerini sürdürdüklerinde şüphe yoktur. Modern dönemde 
yapılan araştırmalara göre esasen fırkanın doktrin yönünü geliştiren ve bu 
bakımdan fırkanın ikinci kurucusu kabul edilen şahsiyet Kâsım b. İbrâhim 
er-Ressi olmuştur (6. 246/860). Ardından oğlu Muhammed ile torunu Hâdi- 
İlelhak onun görüşlerini benimseyip ayrıntılı biçimde ele alan kitaplar 
kaleme almışlardır (Mehmet Ümit, sy. 11 (2007), s. 81-102). Kâsım er- 
Ressi günümüze ulaşan eserlerinde bilgi kaynaklarını akıl, kitap ve 
peygamber olarak sıralamış, bilinmesi gereken temel inanç konularını beş 
esas şeklinde belirlemiştir. Ayrıca Allah'ın sıfatları konusunda Müşebbihe, 
kulların fülleriyle ilgili olarak Mücbire ve Kaderiyye'yi, iman-amel ilişkisi 
hususunda Mürcie'yi eleştirmiştir. Hâdi-İlelhak da itikadi hususları 
Mutezili çerçevede ele almış, imâmet konusunda Hz. Ali'nin üstünlüğüne 
dikkat çekmiş, ardından Hasan, Hüseyin, Zeyd b. Alı ve oğlu Yahyâ 
vasıtasıyla silsileyi kendisine kadar getirmiştir (Kitâb fihi ma'rifetullah, TI, 
70-79). Zeydiyye'nin -Cârüdiyye hariç- siyaset anlayışı özetle şöyledir: Hz. 
Peygamber'den sonra kimin imam olacağına dair bağlayıcı bir nas yoktur. 
Bu bakımdan Ebü Bekir ile Ömer'in hilâfetleri meşrüdur, onlara biat eden 
sahâbe suçlanamaz. 


Esasen Hz. Ali daha faziletli, dolayısıyla hilâfete daha lâyıktı, ancak çok 
faziletli kişi varken az faziletlinin imâmeti de câizdir. İmâmet için ortaya 
çıkma, ilim ve takvâ sahibi olma, Hz. Fâtıma soyundan gelme şartlarının 
bulunması gerekir. Diğer taraftan imâmet şüra işidir, seçimle olur. Hal ve 
akd ehli tarafından seçilen kimse imam sayılır ve kendisine itaat edilmesi 
gerekir. Cârüdiyye ise Hz. Ali'nin imâmeti hakkında vasıf niteliğinde nas 
bulunduğunu, dolayısıyla onun Hz. Peygamber'den sonra meşrü imam 
özelliği taşıdığını, Alı”ye biat etmeyen sahâbenin küfre düştüğünü ileri 
sürmüştür (Bağdâdi, s. 30-32; Şehristâni, I, 152-162). Zeydiyye itikadi 
bakımdan büyük ölçüde Mut'tezile'nin fikirlerini benimsemiş (M. Ebü 
Zehre, 1, 44-48), ameli yönden İmam Zeyd'e nisbet edilen el-Mecmü' ile 
Zeydi imamların telif ettikleri eserler çerçevesinde bir fıkıh sistemi kurmuş, 
Ehl-i sünnet'in ameli mezheplerine ve özellikle Hanefiliğe yakın ictihadlar 
ortaya koymuştur (a.g.e., 1, 673-685). 


İmâmiyye. Adı erken devir kaynaklarında İmâmiyye olarak geçmemekle 
birlikte imâmeti merkeze koyan Şia grubu Hz. Ali, Hasan ve Hüseyin'den 
sonra Zeynelâbidin, Muhammed el-Bâkır ve Ca'fer es-Sâdık”ı imam kabul 
etmiştir. Bu grubun -1mâmetin Ali evlâdına ait olduğu yolunda genel bir 
düşüncesi bulunmakla birlikte-tarihi seyir içinde kimin imam olacağı 
konusunda belirli bir düşüncesinin, ayrıca itikadi konularda 
sistemleştirilmiş doktrinlerinin bulunmadığı anlaşılmaktadır. Nitekim 
Nevbahti her imamın vefatından sonra ortaya çıkan bölünmelere dikkat 
çekmektedir. Ona göre meselâ Hz. Hüseyin'in şehid edilmesinden sonra 
taraftarları iki gruba ayrılmış, bir kısmı Hasan'la Hüseyin'ın siyasi 
tavırlarındaki çelişkili durumu değerlendirirken, “Hasan'ın tavrı doğru 
idiyse Hüseyin'in yaptığı yanlış, Hüseyin'in tavrı doğru ise Hasan'ın 
yaptığı yanlış olmalı, buna göre her ikisi de imâmete lâyık değildir” diyerek 
ümmetin çoğunluğuna katılmıştır. Aynı şekilde Muhammed el-Bâkır'ın 
vefatının ardından taraftarlarından bir kısmı Ca'fer es-Sâdık'”ı imam 
tanırken bir kısmı onun ölmediğini, bir gün mehdi sıfatıyla yeryüzüne 
döneceğini Iddia etmiştir (Fıraku”'ş-Şi“a, s. 25-26, 64-68). Esasen 
Zeynelâbidin, Muhammed el-Bâkır ve Ca'fer es-Sâdık'ın siyasi ve itikadi 
düşüncelerini gerçek hüviyetiyle tesbit etmek kolay değildir. Çünkü bunlar 
Sünni kaynaklarında İslâm'ın temel konuları açısından farklı düşünmeyen, 
ilim ve ahlâktaki meziyetleriyle öne çıkan kimseler olarak tasvir edilirken 
Şii kaynaklarında kendilerini imam ilân eden, Şia akaidini ve fıkhını kuran 
kimseler diye tanıtılmaktadır. Ancak tarıhi bilgiler bu kişilerin siyasi 
faaliyetlere katılmayıp ilim ve ibadetle meşgul olduklarını göstermektedir. 
Ca'fer es-Sâdık döneminde yaşayan İmâmi kelâmcısı Hişâm b. Hakem 
siyasi bakımdan İmâmiyye doktrininin esasını teşkil eden görüşler ortaya 
koymuştur. Ona göre toplumda Allah tarafından belirlenmiş bir imama her 
zaman ihtiyaç vardır. İmam peygamberin vârisi olup günahtan korunmuştur. 
Resül-i Ekrem'den sonra imâmet Ali'nin hakkıdır, onun imâmetini 
tanımayan ashap -birkaç kişi hariç- mürted olmuştur. Her imam kendinden 
sonraki imamı tayin etmiştir. Hişâm Allah'a cismiyet izâfe etmiş, onun üç 
boyutlu, saf gümüş veya yuvarlak inci gibi parlayan bir nur olduğunu ileri 
sürmüş, ihtiyari fuller konusunda yer yer Nazzâm'ın düşünceleriyle örtüşen 
iddialar ortaya atmıştır. Hişâm'”ı benimseyen İsnâaşeriyye onun teşbihe 
varan görüşlerini te'vil etmektedir (meselâ bk. Dâiretü'l-ma' ârıfı”1- 
İslâmiyyeti?ş-Ş1'iyye, XIX, 399-412). Hişâm b. Sâlim el-Cevâliki de Cafer 
es-Sâdık”ın ardından oğlu Müsâ el-Kâzım'ı imam kabul etmiş, o da Hişâm 


b. Hakem gibi Allah'a cismani özellikler nisbet etmiş, ayrıca ilâhi ilmin 
değişebilir olduğunu söylemiştir. İmâmiyye, Ca'fer es-Sâdık”tan sonra da 
bölünmelere mâruz kalmıştır. Meselâ aynı yapı içinde değerlendirilen 
Nâvüsiyye Ca'fer es-Sâdık'ın ölmediğini, onun beklenen mehdi olduğunu; 
Şümeytiyye imâmetin Ca'fer'in ardından oğlu Muhammed'e intikal ettiğini, 
Ca'fer'in çocuklarından birinin mehdi olacağını; Ammâriyye ise imâmetin 
Ca'fer'den sonra oğlu Abdullah'a geçtiğini iddia etmiştir (Bağdâdi, s. 61 - 
62; Şehristâni, 1, 167-168). 


İsmâiliyye. Ca'fer es-Sâdık'tan sonra hem siyasi hem dini bir fırka olarak 
İsmâiliyye zuhur etmiş, Irak'tan sonra yayıldığı İran, Horasan, Hindistan ve 
Türkistan bölgelerindeki Budizm, Brahmanizm, Maniheizm gibi dinlerin 
bazı inançlarıyla yeni Eflâtuncu gnostik anlayışları bünyesine almış, Ebü 
Ya'küb es-Sicistâni, Nâsır-ı Hüsrev, Hamidüddin el-Kirmâni gibi bâtıni- 
İsmâili filozoflar vasıtasıyla bir doktrin ortaya koymuştur. Bu doktrinin ilk 
döneminin en belirgin özelliği zâhir ve bâtın ayırımıdır. Buna göre nasların 
zâhiri ve bâtıni yönü vardır. Zâhir bâtına ulaşmak için bir araç hükmünde 
olup ona ulaşıldıktan sonra şer'i hükümlerin önemi kalmamaktadır. Bundan 
dolayı mezhebin prensiplerine uygun yoruma (te'vil) başvurmak gerekir. Bu 
çerçevede harf ve sayıların taşıdığı ileri sürülen sırri ve mânevi özelliklere 
dayalı te'viller ortaya konmuş, bilhassa yedi sayısı öne çıkarılmıştır. 
İsmâiliyye?ye göre yedi ilâhi tecellinin yanı sıra din getirmiş yedi 
peygamber vardır ki bunlara “nâtık” (konuşan) denilir. İki nâtık arasında altı 
“sâmit” (suskun) imam bulunur. Sâmitin altındaki tabaka yedi yahut on iki 
esasına göre düzenlenmiştir. İsmâiliyye IV. (X.) yüzyılın başlarında Yeni 
Eflâtuncu bir âlem anlayışı geliştirmiş, Allah'ı mutlak varlık diye kabul 
etmiş, O'nun ilkin aklı yarattığını, akıldan sudür yoluyla nefsin ortaya 
çıktığını, nefsin aklın olgunluğuna duyduğu iştiyaktan dolayı harekete 
geçmesiyle feleklerin ve yıldızların hareketlerinin oluştuğunu ileri 
sürmüştür. Sonraki dönemlerde bu nazariyedeki akıl yerine kalem ve arş, 
nefis yerine levh ve kürsi gibi İslâmi kavramlar kullanılmıştır. Doktrinin ilk 
devresinde Muhammed b. İsmâil'in mehdi olup tekrar geldiğinde nâtık 
sıfatıyla görev yapacağı ileri sürülmüş, ayrıca imamların sayısının yedi 
olarak sınırlandırılması biçiminde bir anlayış benimsenmişse de 
Fâtımiler'in ortaya çıkmasıyla bu anlayış ıslaha tâbi tutulmuştur. Bu konuda 
teşebbüse geçen Ubeydullah el-Mehdi, Ca'fer es-Sâdık'tan sonra ımâmetin 
diğer oğlu Abdullah'a geçtiğini, ardından onun nesli vasıtasıyla kesintiye 


uğramadan kendisine kadar geldiğini ileri sürmüştür. İsmâiliyye'nin 
Nizâriyye ve Müsta'liyye şeklinde ikiye ayrılmasının ardından her iki kolun 
doktrini ayrı ayrı gelişmiş, ilki katı bâtıni telakkileri sürdürürken ikincisi 
daha mutedil bir yol izlemiştir (6k. MÜSTA'LİYYE; NİZÂRİYYE). 


İsnâaşeriyye. Şia'nın Ca'fer es-Sâdık'tan sonra imâmetin oğlu Müsâ el- 
Kâzım'a intikal ettiğini benimseyen ana kolunda her imamın vefatını 
takiben yeni ihtilâflar doğmuştur. Bu kol diğer grupların tarihe karışması 
sebebiyle İmâmiyye'yi tek başına temsil etmiş, giderek Şia denilince akla 
gelen fırka olmuştur. İmâmiyye'nin kelâma dair görüşlerinin ortaya çıkış 
tarıhi ve ilk dönem kelâmcılarının kimliği hususunda bu fırkaya mensup 
geç dönem müellifleri farklı bilgiler vermektedir. Bunlara göre Hz. Ali 
hilâfet konusunda sergilediği tutum, Muâviye'ye karşı getirdiği deliller ve 
Hâriciler'le yaptığı konuşmalar itibariyle ilk kelâmcı olduğu gibi eşi Hz. 
Fâtıma, çocukları Hasan, Hüseyin, Ümmü Kül-süm ve Zeyneb de 
muhalifleriyle yaptıkları tartışmalar dikkate alındığında ilk kelâmcılar 
şeklinde değerlendirilmelidir. 


TI. (VHİ.) yüzyılda Zürâre b. A'yen, Hişâm b. Hakem, Hişâm b. Sâlim el- 
Cevâliki; II. (IX.) yüzyılda Fazl b. Şâzân, Dâvüd b. Esed gibi âlimler 
yanında başta Zeynelâbidin, Muhammed el-Bâkır ve Ca'fer es-Sâdık olmak 
üzere on iki imam silsilesinde bulunan her imam ve çevresinde belli 
sayıdaki seçkin kimseler kendi dönemlerinin kelâmcıları olup fırkanın 
doktrininin geliştirilmesine yardımcı olmuşlardır (A“ yânü'ş-Şi“a, 1, 132- 
134; Ca'fer es-Sübhâni, VI, 575-590; ayrıca bk. Hasan es-Sadr, s. 49-53). 
Mezhepler tarihi kaynaklarındaki bilgilere göre 11 (VTIN) ve TI. (IX..) 
yüzyıllarda kelâmcı diye bilinen ve Hz. Ali taraftarı olan kimseler Allah'ın 
sıfatları, kader-kazâ ve imâmet konuları etrafında bazı fikirler ortaya 
koymakla beraber kendi aralarında bir bütünlük teşkil edememişlerdir. 
Ebü'l-Hasan el-Eş'ari bu âlimlerin Allah'a cismiyet isnat edilip 
edilemeyeceği konusunda altı, irade sıfatı konusunda dört, sorumluluk 
doğuran fillerin kaynağıyla ilgili olarak üç gruba ayrıldığını nakleder 
(Makâlâtü”l-İslâmiyyin, 1, 106, 115, 117). Esasen İsnâaşeriyye kelâmını TI. 
(1X.) yüzyılın ikinci yarısından sonraya kadar götürmek gerekir. Bu 
çerçevede IV. (X.) yüzyılda kelâm konularıyla meşgul olan Muhammed b. 
Bişr el-Hamdüni, Muhammed b. Kâsım el-Bağdâdi gibi âlimlerin yanı sıra 
Mutezili anlayışa sahip Nevbahti ailesine mensup bazı kişiler yetişmiş, bu 


aileden Ebü Sehl İsmâil b. Ali ile yeğeni Hasan b. Müsâ imâmeti nübüvvet 
konusunun devamı şeklinde değerlendirmiş, on ikinci imamın gaybetiyle 
ilgili boşlukları doldurmaya yönelik prensipler geliştirmişlerdir. Öte yandan 
baştan beri iımamlarca nakledilen yahut imamlara izâfe edilen rivayetler 
Küleyni'nin el-Uşül mine”1-Kâfi adlı eserinde derlenmiş, bunun ilk bölümü 
kelâm konularına ayrılmıştır. Burada dinin inanç yönü tevhid ve hüccet diye 
ikiye ayrılmış, tevhidle ilgili olarak meselâ Allah'ın cisim ve süretten 
münezzeh olduğu, O'nun ancak kendisinin zikrettiği sıfatlarla 
nitelendirilebileceği, zâti sıfatların kadim, irade ve kelâmın dahil bulunduğu 
fuli sıfatların hâdis olduğu, Allah'ı görmenin imkânsızlığı gibi hususlar 
yanında Allah'a bedâ nisbet edilebileceği, Ehl-i beyt'in konumu ve onlarla 
ilgili âyetlerin Kur'an'dan çıkarıldığı gibi nakillere yer verilmiştir. Hüccet 
bölümünde imâmetin dindeki önemine temas eden rivayetler yanında her 
imamla ilgili naslar aktarılmıştır. Aynı asrın ikinci yarısında İbn Bâbeveyh 
el-Kummi yine rivayetlerden yola çıkarak fırkanın kelâm görüşlerini 
yansıtan bir eser kaleme almış, burada imamların mâsumiyetini dile 
getirmiş, Kur'an'da ziyade ve noksanlık bulunmadığını bilhassa belirtmiştir 
(Risâletü”l-i'tikadâti”1-İmâmiyye, s. 99-103). İsnâaşeriyye kelâmını İbn 
Bâbeveyh'ten sonra öğrencisi Şeyh Müfid sistemli bir yapıya 
kavuşturmuştur. Şeyh Müfid, imâmetle ilgili konularda geleneksel çizgiyi 
sürdürürken temel inanç alanında bazı farklılıklara dikkat çekmekle birlikte 
(Evâilü'l-makâlât, s. 4-10) büyük ölçüde Mu'tezile”nin akılcı anlayışını 
fırkaya mal etmiş, ardından Şerif el-Murtazâ bu konudaki çalışmaları 
sürdürmüş, daha sonra Ebü Ca'fer et-Tüsi, Nasirüddin-i Tüsi, İbnü”|l- 
Mutahhar el-Hılli gibi önemli kelâmcılar dikkate değer eserler kaleme 
almışlardır (A“yânü'ş-ŞXa, 1, 135-138; ayrıca fırkanın Mu'tezile ile ilişkisi 
hakkında geniş bilgi için bk. İrfan Abdülhamid, s. 109-120; Madelung, s. 
13-29). Fırka böylece kelâmi bir sisteme kavuştuktan sonra dinin usulü 
tevhid, adl, nübüvvet, imâmet ve meâd olmak üzere beş esas halinde tesbit 
edilmiştir. Tevhid ve adalet prensibini Mu'tezili düşünce çerçevesinde 
benimseyen İmâmiyye kazâ-kader konusunda cebr ve tefviz arasında orta 
yolu tutmak gerektiğini belirtmiş (Ebü Ca'fer et-Tüsi, s. 42-141), nübüvvet 
ve meâd (Âhiret) esasını yaygın İslâmi anlayışa paralel biçimde ele almış ve 
imâmeti doktrininin temeline koymuştur. Buna göre: a) İmâmet seçimle 
değil ilâhi tayinledir. Hz. Peygamber, ilâhi emir çerçevesinde kendisinden 
sonra Ali'nin ümmetin yöneticisi olduğunu Gadir-i Hum'da açıklamış, 
ayrıca onun ilk imam olmasının gerekliliği birçok âyet ve hadiste 


belirtilmiştir (İbnü”1-Mutahhar el-Hilli, s. 147-173). b) İmâmette en önemli 
ölçü efdaliyet olup Resül-i Ekrem'den sonra Ali, ardından onun soyundan 
gelenler takvâ, ilim ve ahlâkta en üstün, dolayısıyla imâmete en lâyık 
kimselerdir. c) İmâmet nübüvvetin devamıdır; imamlar tıpkı peygamberler 
gibi mâsum olup özel bilgiyle donatılan, kendilerinden olağan üstü haller 
(mücize) sâdır olan kimselerdir. d) Hepsi Hz. Peygamber'in Ehl-i 
beyt'inden sayılan imamların sayısı on ikidir. On ikinci imam beklenen 
mehdidir, 260 (874) yılında gaybete girmiş olup halen hayattadır ve bir gün 
ortaya çıkıp yeryüzünde adaleti sağlayacaktır (Ebü Ca'fer et-Tüsi, s. 296- 
367). Küleyni'nin eserindeki rivayetlerde imamların Allah'ın nuru, 
yeryüzünün direkleri, peygamberlik ağacının dalları olduğu, Kur'an'ın 
ancak imamlar vasıtasıyla anlaşılabileceği, imâmetin İslâm'ın namaz, zekât, 
hac ve oruçla birlikte beş temel esasından birini, hatta en önemlisini teşkil 
ettiği, zira imâmetin bu ibadetlerin anahtarı konumunda bulunduğu ifade 
edilmiştir (el-Uşül mine'1-Kâfi, |, 188-189, 194, 196, 221-222;11, 18-19). 


İsnâaşeriyye'nin imâmeti nübüvvetle, imamları peygamberlerle 
ilişkilendirip mâsum sayan yaklaşımları fırkanın yapısında kayda değer 
özellikler ortaya çıkarmıştır: a) Hz. Peygamber'in vefatından sonra 
sahâbenin Hz. Ali'ye biat etmeyişi onları itikadi bakımdan problemli hale 
getirmiş, fırkanın bazı kaynaklarında sahâbeyi mürted sayan rivayetlere yer 
verilmiş (Şeyh Müfid, el-İhtişâş, s. 6-7; Kohlberg, s. 143-175), devlet 
başkanlığı görevini üstlenen ilk üç halifenin hilâfeti gayrı meşrü kabul 
edilmiş, haklarında ağır suçlamalar yapılmıştır (meselâ bk. Müsevi, s. 6-99, 
148-244, 399-410). b) İmamlar mâsum kabul edildiği için on iki imamdan 
nakledilen söz, ful ve takrirler Peygamber sözüyle eş değerde görülüp dinin 
Kur'an'dan sonra ikinci kaynağı sayılmış, böylece fırkanın kendine mahsus 
bir hadis literatürü oluşmuş, bilhassa fıkhi görüşler bu rivayetlere 
dayandırılmıştır. c) İmâmete ve Ehi-beyt'e yönelik aşırı vurgunun Kur'ân-ı 
Kerim'le temellendirilememesi onun sıhhatine yönelik kuşkuların 
doğmasına yol açmış, hâkim anlayış Kur'an'da ziyade ve noksanlık 
bulunmadığı yönünde olmakla birlikte kaynaklarda buna aykırı rivayetler 
yer almıştır (Kafâri, Il, 586-601). d) İmamlara izâfe edilen rivayetler 
çerçevesinde özel inançlar oluşmuştur. Bunlar arasında kıyametten önce 
bazı Ehl-i beyt mensuplarıyla onlara zulmedenlerin yeniden dünyaya 
getirilip (rec'at), zalimlerin cezalandırılacağı sakıncalı durumlarda gerçek 
inancın açıklanmayıp gizlenebileceği (takıyye), Allah'ın önceden bildirdiği 


hükümlerde değişiklik olabileceği (bedâ), kabirde kişiye imamının kim 
olduğunun sorulacağı gibi hususlar zikredilebilir (M. Rızâ el-Muzaffer, s. 
80-86). e) İmâmet anlayışı değişik biçimlerde fıkha da yansımış, meselâ 
“tevelli” ve “teberrf” fürü-i dinden sayılıp ilki ile Ehl-i beyt”i sevenlerin 
sevilmesi, ikincisiyle onları sevmeyenlerden uzaklaşılması kastedilmiş, bir 
cüzü olmadığı kabul edilmekle birlikte ezan ve kâmete “eşhedü enne 
Aliyyen veliyyullah” ibaresi eklenmiş, namaz kılarken secdede alnın 
tercihen Kerbelâ toprağından yapılmış “mühür” üzerine konulması 
istenmiş, humusun kapsamı genişletilerek ticari kazancın beşte birinin 
yarısının hayatta olduğu sürece imama, gizlilik döneminde nâibi sıfatıyla 
taklit merciine verilmesi emredilmiş, namaz imamlığı, 


zekât verilecek kimseler, nikâh akdinin kimlerle yapılabileceği gibi 
hususlarda on iki imamın imâmetinin kabul edilmesi önemli bir şart olarak 
belirlenmiştir (Kohlberg, s. 99-105). f) Faziletleri göz önünde 
bulundurularak on bir imamın doğum ve ölümleriyle on ikinci imamın 
doğum günlerinde anma törenleri düzenlenmiş, imamların kabirlerini 
ziyaret etmenin sevabıyla ilgili abartılı rivayetler aktarılmış (meselâ, 
bayram günü Hz. Hüseyin'in kabrini ziyaret edene on hac, on umre sevabı 
verileceği gibi, Meclisi, XCVTL, 34), bilhassa Kerbelâ'da şehid edilen Hz. 
Hüseyin'in acısını hissetmeye bağlı matem geleneği icat edilmiş, bu sayede 
toplumda reaksiyoner bir duygu yoğunluğu oluşturulmuştur. g) On ikinci 
ımamın gizliliği gaybet fikrinin doğmasına yol açmış, küçük gaybet 
döneminde gaybetin sebebi imamın dostlarının azlığı ve düşmanlarının 
çokluğuna, büyük gaybetten sonra ise sadece Allah'ın bildiği sırlara 
bağlanmıştır. Bu dönemde imamlardan nakledilen rivayetlerin anlaşılması 
ve bağlayıcılığıyla ilgili olarak Ahbârilik ve Usülilik adıyla iki ekol ortaya 
çıkmış, birincisi bunların temel alınmasını savunurken ikincisi akıl ve 
ıctihada dayanmanın gereğini vurgulamış, ayrıca fakihlerin devlet 
yönetimini üstlenip üstlenemeyeceği konusunda “velâyet-i fakıh” kavramı 
üretilip değişik anlayışlar geliştirilmiştir. h) İmâmetin iman esası şeklinde 
ortaya konulması, bunu benimsemeyen genel müslüman çoğunluğun 
durumuna yönelik farklı hükümlerin gündeme gelmesine yol açmış, meselâ 
Şeyh Müfid böyle kimselerin iman dairesinde kalamayacağını (Evâ'ilü”1- 
makalât, s. 7) ileri sürmüştür (fırkanın kelâmi görüşleri için bk. 
İSNAAŞERİYYE). Ameli bakımdan fırka bünyesinde oluşan Ca*feriyye 
mezhebinde ezana Hz. Ali'nin imâmetiyle ilgili cümlenin yanı sıra “hayye 


alâ hayrı'I-amel” ibaresinin eklenmesi, öğle ile ikindi, akşamla yatsı 
namazlarının çoğu zaman yahut devamlı şekilde birleştirilmesi, -muamelât 
konularıyla ilgili olarak geçici nikâhın (müt'a) meşru kabul edilmesi gibi 
farklı uygulamalar ortaya çıkmıştır. 


Gâliyye. Abdullah b. Sebe ile başlayan Gâliyye, müstakıl bir fırka olmaktan 
ziyade çeşitli grupların bünyesinde değişik adlarla varlığını sürdürmüştür. 
Abdullah b. Sebe, Hz. Ali'ye ulühiyyet atfetmiş, bunun üzerine Ali onu 
Medâin'e sürmüş, İbn Sebe, Ali'nin vefatından sonra onun ölmediğini, 
kıyametten önce dönüp yeryüzünde adaletle hükmedeceğini iddia etmiştir. 
Bundan sonra gali anlayışlar Keysâniyye'nin bazı tâli fırkalarında 
görülmeye başlanmıştır. Esasen Muhtâr es-Sekafi ileri sürdüğü düşüncelerle 
gali anlayışlara kapı aralamış, fırkanın kollarından olan Râvendiyye 
mensupları Halife Mansür'a ilâh diye hitap etmiş, Cenâhiyye tenâsühü 
benimsemiş, Kerbiyye'den Hamza b. Umâre ibâhi fikirlere sahip olmuş, 
Rizâmiyye, Allah'ın Ebü Müslim-i Horasâni'ye hulül ettiğini ileri 
sürmüştür. Ardından ortaya çıkan Beyâniyye, Mansüriyye ve Mugiriyye, 
dönemlerindeki imamların karşı çıkmasına rağmen benzer aşırı fikirler 
ortaya atmış, daha sonra İsmâiliyye, Ebü”l-Hattâb el-Esedi, Meymün el- 
Kaddâh ve oğlu Abdullah vasıtasıyla bâtıni-gali anlayışlara yönelmiştir. 
İsmâiliyye bünyesinde zuhur edip varlığını günümüze kadar devam ettiren 
Dürzilik tamamen gali yaklaşımlar sergileyerek Fâtımi Halıfesi Hâkim- 
Biemrillâh'ı ilâh kabul etmiş; hesap, cennet, cehennem gibi âhiretle ilgili 
inançların bu dünyaya ait olduğunu ileri sürmüş; namaz, oruç, hac ve zekât 
gibi ibadetleri nasların zâhiriyle ilgisi bulunmayan te'villere tâbi tutup 
ortadan kaldırmıştır. Bunlardan başka İsnâaşeriyye bünyesinde ilk 
dönemlerde Nusayriyye adıyla ortaya çıkan ve halen varlığını sürdüren gali 
fırka Allah'ın Hz. Ali'ye hulül ettiğini söylemiş, tenâsühü benimsemiş, 
İsmâiliyye gibi temel ibadetleri aslından uzaklaştırıp yorumlamıştır. 
Nihayet İsnâaşeriyye ile ilgili diğer bir gâli fırka, başlangıçta bundan zuhur 
eden Şeyhiyye ile XIX. yüzyılda ortaya çıkan Bâbiyye ve ardından bu 
yapıya mensup Mirza Hüseyin Ali Nüri (6. 1892) tarafından kurulan 
Bahâiyye olmuş, bunlardan Bahâiyye, İslâm'la bağını keserek müstakil din 
olduğunu ilân etmiştir. 
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İlyas Üzüm 


Değerlendirme. 


Mutedil Şia'nın Hz. Ali ve evlâdıyla ilgili olarak nas, vasilik, mâsumiyet 
gibi nazariyeleri, gali fırkaların imamlara ilâhlık isnadı, tenâsüh, şer'i 
hükümlerin ilgası gibi aşırı anlayışları ve genellikle Şia doktrini tarıh 
boyunca geniş biçimde değerlendirmeye tâbi tutulmuştur. Bu çerçevede nas 
ve vasiyet düşüncesinin İslâm toplumuna Abdullah b. Sebe vasıtasıyla 
gırdığı, özellikle bazı gâli fırkalarda Hz. Ali'ye yahut imamlara ulühiyyet 
nisbet edilmesi gibi hususların Hıristiyanlık”la paralellikler arzettiği ileri 
sürülmüştür (Goldziher, s. 215; Ahmed Emin, s. 276). Bir başka anlayışa 
göre Araplar'ın hürriyete meyılli mizaçlarına karşılık Farslar'ın 
hükümdarlığa ve bunun verasetle intikaline alışkın olup halifenin seçimle iş 
başına geleceğini düşünmemeleri, Ehl-i beyt”e muhabbet göstererek Hz. 
Ali'nin muhaliflerinden gördüğü muameleye karşı çıkmaları, Hüseyin b. 
Ali'nin İran Hükümdarı Yezdicerd'in kızıyla evlenmesi dolayısıyla onun 
neslini eski hükümdarlarının vârisleri gibi kabul etmeleri, Selmân-ı Fârisi 
gibi ilk Şii sempatizanlarının İran asıllı olması vb. hususlar Şiiliğin Fars 
kültüründen etkilenmesine yol açmıştır (Makrizi, II, 362; Wellhausen, s. 
168, 170). Ayrıca tarihten gelen bağlara dayanılarak gâli fırkalardaki bâtıni 
te'vil anlayışı, Allah'a cismani özellikler atfedilmesi, bedâ, rec'at ve vasiyet 
gibi fikirlerin Yahudilik”ten, hulül nazariyesinin Hıristiyanlık”tan, 
tenâsühün eski Hint dinlerinden, diğer aşırı anlayışların Zerdüştülik, 
Maniheizm ve Mecüsilik gibi kadim İran dinlerinden intikal ettiği 
belirtilmiştir (Fethi Muhammed ez-Zağbi, s. 395, 500-502, 584-586, 608, 
684). 


İsmâiliyye başta olmak üzere bâtıni-gâli fırkalar tarih boyunca Sünni, 
Mu'tezili ve mutedil Şii âlimleri tarafından İslâm dışı siyasi güçlere ve 
kültürlere bağlı biçimde ortaya çıkan hareketler çerçevesinde 
değerlendirilmiştir. Bu fırkaların Allah'ın hiçbir sıfatla 
nitelendirilemeyeceğini ileri sürmesi, imamları peygamberlerden üstün 
görüp ilâhlaştırması, cennet ve cehennemin bu dünyada olduğu iddiasıyla 
âhireti inkâr etmesi ve indi te”villerle İslâm'ın temel hükümlerini fiilen 


ortadan kaldırması gibi düşünce ve eylemlerinin Kur'an'ın ortaya koyduğu 
ve Hz. Peygamber'in tebliğ ettiği dinle ilgisinin bulunmadığı ifade 
edilmiştir (meselâ bk. Gazzâli, s. 37-54, 57-72). 


Zeydıyye, aralarındaki fikri yakınlıktan dolayı Mu'tezile tarafından olumlu 
değerlendirilirken imâmet anlayışı itibariyle İsnâaşeriyye'nin eleştirilerine 
mâruz kalmış, Ehl-i sünnet âlimlerince kelâm bakımdan Mu'tezile'ye 
yöneltilen tenkitlere muhatap olmakla birlikte kendilerine en yakın fırka 
olarak görülmüştür. Zeyd b. Ali'nin itikadi konularda Vâsıl b. Atâ”dan 
etkilendiğine, fıkhı Ebü Hanife ile birlikte okuduğuna ve Zeydi 
âlimlerinden Şevkâni'nin Selef yöntemine çok yakın bulunduğuna dikkat 
çekilerek Zeydiyye, Şia dışındaki gruplara açılmaya en yatkın mezhep 
şeklinde değerlendirilmiş (Ahmed Subhi, s. 578), Ehl-i beyt sevgisinin 
mutedil şekilde Zeydiyye'de gerçekleştiği belirtilip Zeydiler'in ilk 
halifelerin meşruiyetini benimsemeleri ve ashaba dil uzatmamaları 
bakımından Ehi-i sünnetle paralel konumda bulundukları söylenmiştir 
(Topaloğlu, Kelâm İlmi-Giriş, s. 248-249). 


Câhiz, bütün Şia'yı temsil eden İsnâaşeriyye'nin Hz. Ali'nin ümmetin en 
üstünü, dolayısıyla imâmete en lâyık kişi olduğu fikrini ve bu konuda ileri 
sürdüğü delilleri eleştiren bir kitap yazmış, Hz. Ebü Bekir'in Ali'den daha 
üstün olduğunu savunmuştur (el-“Osmâniyye, s. 44-95, 122-128, 130-133). 
Ehl-i sünnet âlimleri Şia'nın temel görüşlerini Kur'ân-ı Kerim, sahih 
sünnet, akıl ve tarihi gerçekler açısından ele alıp tenkide tâbi tutmuştur. Bu 
âlimlerin eleştirilerini şöylece özetlemek mümkündür: a) İmâmet imanın 
esaslarından değildir. Kur'an'da inanç konularına temas eden âyetlerin 
hiçbirinde bu yönde kesin bir açıklama yer almadığı gibi âhirette kurtuluşa 
erecek kimselerin özelliklerinin zikredildiği âyetlerde de imâmete atıf 
yapılmamıştır. b) İmâmet nübüvvetin devamı da değildir; zira Kur'an'da, 
“Bugün dininizi ikmal ettim, size verdiğim nimetimi tamamladım ...” (el- 
Mâide 5/3) meâlindeki âyette Resül-i Ekrem”le birlikte İslâmi teşriin sona 
erdiği açıkça belirtilmiştir. e) İmâmet ilâhi nas ve tayinle olmayıp toplumun 
tercihine bırakılmıştır, toplum da tarihte görüldüğü gibi şartlara uygun bir 
yol izlemiştir. Esasen Hz. Ali'nin imâmeti hakkında nas olarak ileri sürülen 
âyetlerin hiçbirinde açık bir beyan bulunmamaktadır. Hz. Peygamber'in 
vefatından sonra değişik halife adaylarının ortaya çıkması, ashabın Ebü 
Bekir'e biat etmesi, Ali'nin kendisine biat edilmesine yönelik herhangi bir 


nas ortaya koymaması, ayrıca kendisinin ilk üç halifeye biat etmesi Şia'nın 
nas iddiasını geçersiz kılmaktadır. d) İmamlar fazilet sahibi şahsiyetler 
olmakla birlikte kendilerine ismet sıfatı nisbet edilemez. Onlar 
peygamberler gibi mâsum olsaydı meselâ ortaya çıkan ihtilâflarda 
Resülullah'ın hakem kabul edilmesini emreden âyette (en-Nisâ 4/65) 
ımamlardan da söz edilmesi gerekirdi. Diğer taraftan Şia'nın bu konuda 
delil konumunda ileri sürdüğü tathir (mânevi arındırma) âyetinin (el-Ahzâb 
33/33) kapsamı farklı olduğu gibi tathir kelimesi başka âyetlerde müminler 
için de kullanılmıştır (et-Tevbe 9/103). e) İmâmet nazariyesi tarihi gerçekler 
bakımından büyük boşluklar taşımaktadır. Hz. Ali, Muâviye ile anlaşıp 
hilâfet hakkını ona devrettiği döneme kadar Hasan ve henüz işin başında 
şehid edilen Hüseyin dışında hiçbir imam fiilen yönetimde bulunmamış, 
dokuzuncu imam Muhammed el-Cevâd et-Takı yedi yaşında iken imam 
kabul edilmiş, on ikinci imam on bir asır boyunca gaybette olduğu için 
fırkanın imama yüklediği fonksiyonlar ortada kalmıştır. f) Kur'ân-ı 
Kerim'in yalnız mâsum imamların rivayetleriyle anlaşılabileceği ve 
Kur'an'da eksiklik bulunduğu gibi iddialar her şeyden önce Kur'an'ın 
beyanlarına uymamaktadır. Zira çeşitli âyetlerde bütün insanlara hitap 
edilerek kendilerinden Kur'an'ı anlamaları istenmiş, ayrıca Kur'an'ın Allah 
tarafından indirildiğine ve O'nun tarafından korunacağına vurgu yapılmıştır 
(el-Hicr 15/9). g) Sahâbiler bizzat Hz. Peygamber tarafından eğitilmiş örnek 
bir nesildir. Kur'an'da birçok âyette hem muhacirler hem ensar övülmüştür 
(meselâ bk. el-Enfâl 8/72; et-Tevbe 9/100; el-Feth 48/18; el-Haşr 59/8-10). 
Ebü Zer el-Gıfâri, Ammâr b. Yâsir, Mikdâd b. Esved ve Selmân-ı Fârisi 
gibi birkaç sahâbi dışında kalan ashaba dıl uzatılması Kur'an'ın işaret 
edilen âyetlerine aykırıdır. h) İmâmet çevresinde ortaya çıkan bedâ, takıyye 
ve rec'at gibi anlayışlar tashihe muhtaçtır. Bedâ Allah'ın ilminin ezeli ve 
mutlak oluşuyla çelişir. Dinde özel durumlarda ikrah (zorlama) ve ihtiyatın 
yeri olmakla birlikte takıyyenin iman temeline oturtularak kabul edilmesi 
İslâm ahlâkının doğruluk prensibiyle bağdaşmaz (Zehebi, s. 318-495; 
Teftâzâni, V, 232-320; Âlüsi, s. 138-208; Yavuz, s. 667-687). Diğer taraftan 
geleneği sorgulayan çağdaş Şii âlimlerinden Müsâ el-Müsevi inanç 
konularından ilk halifelere ve ashaba dil uzatma, takıyye, gaybet, rec'at; 


fıkıh konularından müt'a, belli namazların sürekli biçimde cem'i, namazda 
Kerbelâ toprağından yapılan mühür üzerine secde edilmesi, gaybette cuma 
namazının farzıyetinin düşmesi gibi hususların ilk dönem Şiiliğinde mevcut 


olmadığını ifade etmektedir (€ş-Şi“a ve't-taşhih, s. 9-151). On dört asırlık 
İslâm tarihi boyunca müslümanların çoğunluğu tarafından çeşitli devletlerin 
kurulduğuna, fetihlerin yapıldığına, irşad faaliyetlerinin gerçekleştirildiğine 
ve medeniyetlerin geliştirildiğine dikkat çekilerek bunların temelini haksız 
hilâfet, gasp ve zulme dayandırmanın nas ve tarih bakımından kabul 
edilebilir olmadığı belirtilmektedir (Topaloğlu, Emâli Şerhi, s. 82-83). 
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Mustafa Öz 


Literatür. 


Hz. Ali ve evlâdına yönelik siyasi taraftarlık şeklinde ortaya çıkıp kısa 
zamanda bir mezhep durumuna gelen, ardından birtakım gruplara ayrılmak 
suretiyle farklı coğrafyalara yayılan Şia genel İslâm tarihi ve İslâm 
mezhepleri tarihi kaynaklarında ele alınmış, bizzat fırka mensupları kendi 
inanç ve düşüncelerini anlatmak üzere çok sayıda eser telif etmiş, karşılıklı 
reddiyeler yazılmış, Şia üzerine modern dönemde müslüman müellifler ve 
şarkiyatçılar tarafından çalışmalar yapılmış, böylece geniş bir literatür 
meydana gelmiştir. Şia'nın ortaya çıkışıyla ilgili olarak Ya'kübi'nin Târih'i, 
Taberi'nin Târihu'l-ümem ve'I-mülük'ü, Mes'üdi'nin Mürücü'z-zeheb'i, 
kısmen sonraki gelişimlere ışık tutan İzzeddin İbnü”l-Esir'in el-Kâmil fi”t- 
târihi ile İbn Kesir'in el-Bidâye ve'n-nihâye'si başvuru eserleridir. Kerbelâ 
Vak'ası”'nın ardından ortaya çıkan Tevvâbin hareketi, ilk Şii fırkası sayılan 
Keysâniyye-Muhtâriyye'nin doğmasına yol açan Muhtâr es-Sekafi'nin 
faaliyetleriyle Emeviler'in son dönemlerinde gerçekleşen Zeyd b. Ali ve 
Abdullah b. Muâviye'nin isyanları adı geçen eserlerde uzun rivayetlerle 
anlatılmıştır. Diğer taraftan başta Hz. Ali, Hasan ve Hüseyin olmak üzere 
imam kabul edilen şahıslar İbn Sa'd'ın et-Tabakâtü”l-kübrâ'sı ve 
Belâzüri'nin Ensâbü”l-eşrâf”ı gibi eserlerde ele alınmış, geç dönem 
tarihçileri de önceki kaynaklarda yer alan bilgileri tekrarlamıştır. 


Mezhepler tarihi ve makâlât türü eserler Şia'nın kollarına ve belli ölçüde 
doktrinlerine ağırlık vermiştir. Bu türün en önemli teliflerinden sayılan 
Ebü'l-Hasan el-Eş*ari*nin Makâlâtü”l-İslâmiyyin'inde (1, 66-166). Şia 
mezhebi Galiyye, Râfıza ve Zeydiyye şeklinde üç gruba ayrılmış, her grup 
tâli kollarıyla belirtilmiş ve temel görüşleri yargılayıcı bir tutum 
sergilenmeden nakledilmiştir. Buna karşılık Ebü”l-Hüseyin el-Malati'nin 
eserinde Şia dalâlet ehli diye nitelendirilmiş, bazı aşırı görüşler 
İmâmiyye'ye nisbet edilerek imâmetle ilgili fikirlerin reddine yönelik 
açıklamalar yapılmıştır (et-Tenbih ve'r-red, s. 18-35). Abdülkâhir el- 
Bağdâdi ayrı bir grup içinde değerlendirdiği Gâliyye dışındaki Şia'yı 
Zeydiyye, Keysâniyye ve İmâmiyye olarak ele alıp bunlardan doğan tâli 
grupları itikadi ve siyasi görüşleriyle birlikte yer yer tarafsızlığını 
koruyamadan anlatırken (el-Fark, s. 29-72) aynı dönemde yaşayan İbn 
Hazm'ın eserinde mutedil Şia'nın reddettiği Galiyye'ye ait birtakım 
görüşler onlara izâfe edilerek aktarılmıştır (el-Faşl, IV, 177-188). 


Şehristâni'nin el-Milel ve'n-nihal'inde (1, 144-207), diğer eserlerde olduğu 
gibi grupların ortaya çıkışı ve gelişimiyle ilgili sosyokültürel arka plan 
ıhmal edilmekle birlikte hem sağlıklı gruplandırmalar ortaya konmuş, hem 
de bunların görüşleri olabildiğince doğru nakledilmiştir. Bu tür içinde 
Hasan b. Müsâ en-Nevbahti'nin Fıraku'ş-Şi a'sı ile Ebü Halef Sa'd b. 
Abdullah el-Kummi'nin el-Makâlât ve”I-fırak'ını da anmak gerekir. 
Birbirine çok benzeyen bu iki eserde, birinci imamdan on birinci imam 
Hasan el-Askeri'nin vefatına kadar ortaya çıkan Şii gruplarına ve bunların 
görüşlerine dair önemli bilgiler verilmiştir (makâalât türü kaynaklarda Şia 
hakkında yer alan bilgiler ve değerlendirilmesi için bk. Eisentein, s. 1-9). 
Şia'ya dair asıl literatür bizzat fırka mensuplarının kaleme aldığı eserlerden 
oluşmuştur. Ancak Keysâniyye-Muhtâriyye gibi zamanla tarih sahnesinden 
çekilen ve eserleri bugüne ulaşmayan fırkalarla ilgili bilgiler tarih 
kaynaklarında ve makâlât türü çalışmalarda bulunanlarla sınırlı kalmıştır. 


Günümüze kadar varlığını sürdüren fırkalardan Zeydiyye zengin bir 
literatür ortaya koymuştur. Büyük çoğunluğu yazma halinde olan bu 
eserlerin bir kısmı bizzat imamlar tarafından telif edilmiştir (bu telifler için 
bk. Ahmed Mahmüd Subhi, s. 587-598). Abdullah el-Habeşi, Yemen'le ve 
kısmen aynı coğrafyadaki diğer mezheplerle ilgili çalışmasında Zeydi 
literatürüne geniş yer ayırmıştır (Meşâdirü”l-fikri'l-İslâmi fi1-Yemen, 
Beyrut 1408/1988). Ahmed el-Hüseyni, Yemen'den başka Taberistan ve 
Deylem bölgesini de dikkate alarak başlangıçtan günümüze kadar gelen 
süreçte 3346 Zeydi esere yer vermiş (Mü”ellefâtü”z-Zeydiyye, I-II, Kum 
1413), Abdüsselâm b. Abbas el- Veciz de aynı süre içinde eser telif eden 
1246 Zeydi âlimini tanıtmıştır (A'lâmü'l-mü”ellifine”z-Zeydiyye, Amman 
1420/1999). Öte yandan fırkaya ait yazma eserler 1930-1950 yıllarında 
tahkik edilerek yayımlanmaya başlanmış, bir duraklamanın ardından 
1980'lerden itibaren neşir faaliyeti yeniden hız kazanmış (Abdullah b. 
Muhammed, s. 144-147), bu çerçevede Zeyd b. Ali'ye nisbet edilen el- 
Mecmü (nşr. E. Griffini, Milano 1919) Müsnedü”l-İmâm Zeyd adıyla 
tekrar neşredilmiştir (nşr. Abdülaziz el-Bağdâdi, Beyrut 1401/1981). 
Fırkanın ikinci kurucusu kabul edilen Kâsım er-Ressi ve torunu Hâdi- 
İlelhak Yahyâ b. Hüseyin'in kelâm konularına ilişkin çalışmaları 
(Resâ'ılü”l-adl ve't-tevhid, nşr. Muhammed Amâre, I-II, Kahire 1971) ile 
Abdullah b. Hamza el-Mansür-Billâh (6. 614/1217) dönemine kadar Zeydi 
ımamlarının biyografilerini içeren Kadı Humeyd b. Ahmed el-Mahalli”'nin 


el-Hadâ 'iku”l-verdiyye'si (1-11, tıpkı basım, baskı yeri yok, Dârü Üsâme, 
ts.) yayımlanmıştır. 


İsmâiliyye sırri karakterine rağmen geniş sayılabilecek bir literatüre sahip 
olmuş, fırkanın müellifleri çoğu Arapça ve Farşça, kısmen de Gücerâti gibi 
mahalli dillerde çok sayıda eser yazmıştır. Bunlar daha çok bâtıni te'villere 
dayalı felsefi, 


edebi ve fikri konularda yoğunlaşmıştır. W. Ivanow ilk çalışmasında 
bunlardan 691 eseri tanıtmış (A Guide to Ismâ'ılı Literature, London 1933), 
ardından yayımladığı ikinci eserinde fırkanın Müsta'liyye ve Nizâriyye 
kollarına ait toplam 929 esere yer vermiş (Ismâılı Literature, Tahran 1963), 
daha sonra kendisi de bir İsmâili olan İsmâil K. Pünâvâlâ (Ismail K. 
Poonawala), Biobibliography of Ismaili Literature adlı çalışmasıyla 
(California 1977) kapsamlı bir tanıtım yapmıştır. Fırkaya ait yazma eserler 
XX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren neşredilmeye başlanmış olup Ferhad 
Defteri kendi eserinde yetmiş dolayında müelliften söz ederek bunların 
kitap ve risâlelerinin neşrini ve bir kısmının tercümesinin bibliyografik 
künyesini kaydetmiştir (Ismaili Literature, s. 106-161). Bu eserlerden Ebü 
Ya'küb es-Sicistâni'nin Keşfü”'l-mahcüb'u (nşr. Henry Corbin, Tahran 
1949) ile Hamidüddin el-Kirmâni”nin Kitâbü”r-RiyâZ”ı (nşr. Ârif Tâmir, 
Beyrut 1960) örnek olarak zikredilebilir. 


İsnâaşeriyye âlimlerinin tefsir, hadis, fıkıh ve kelâm gibi temel İslâmi 
disiplinlerle diğer alanlarda ortaya koydukları çalışmaların listesi ciltleri 
bulmuştur. Muhsin el-Emin, kaleme aldığı eserde fırkanın ileri gelenlerinin 
hayatı ve çalışmalarına dair 13.000 civarında telifi sıralamış (A' yânü”ş- 
Şia, I-XI, nşr. Hasan el-Emin, Beyrut 1403/1983), Âgâ Büzürg-i Tahrâni 
yirmi beş ciltlik eserinde (ez-Zeri a ılâ teşânifı'ş-Şi“a, Beyrut 1390/1970) 
alfabetik yöntemle fırka âlimlerine ait 53.510 çalışmayı tanıtmıştır. Bunlar 
arasında Tabersi'nin Mecma'u”l-beyân'ı (1-X, Beyrut 1415/1995), 
Muhammed Bâkır el-Meclisi'nin 400 kadar eserdeki rivayetleri bir araya 
getiren 110 ciltlik Bi-hârü”l-envâr'ı (Beyrut 1403/1983), Ebü Ca'fer et- 
Tüsi'nin Tehzibü'l-ahkâm”ı (1-X, Necef 1377-1382) ve Feyz-i Kâşâni'nin 
“İlmü”l-yakin fi uşüli'd-din'i ((-11, Kum 1979) zikredilebilir (geniş bilgi için 
bk. CA'FERİYYE JLiteratürJ; İSNAÂAŞERİYYE (Literatür). 


Dürziliğin temel metinleri asırlar boyu gizli kaldıktan sonra XIX. yüzyılın 
ılk yarısında ilim çevrelerinin eline geçmiştir. Fırkanın Hâkim-Biemrillâh, 
Hamza b. Ali, Bahâeddin el-Muktenâ gibi ileri gelenlerine nisbet edilen bu 
metinler 111 risâleden meydana gelmiş, Resâ 'ilü”l-hikme veya el- 
Hikmetü”ş-şerife adıyla anılmıştır (eserlerin içeriğiyle baskıları hakkında 
bk. Abdurrahman Bedevi, Il, 514-549). Nusayri-liğin temel metinleri de 
XIX. yüzyılın ikinci çeyreğinden itibaren ilim çevrelerince bilinir hale 
gelmeye başlamış, özellikle fırkanın temel kaynağı niteliğindeki Kitâbü” |- 
Mecmü' ile Dürzilik doktrinini konu edinen önemli eserler yayımlanmıştır. 
Abdurrahman Bedevi elli dolayındaki Nusayri müellifinin 130'a yakın 
eserini tanıtmış (a.g.e., |, 427-440), Muhammed Ahmed el-Hatib, 
çalışmasında başta Kitâbü'l-Mecmü' olmak üzere bu eserlerden geniş 
ıktibaslara yer vermiştir (el-Harekâtü'l-Bâtıniyye, s. 394-416). 


Şia literatüründe muhaliflerce kaleme alınan reddiyelerin de özel bir yeri 
vardır. 11. (VTİ) yüzyıldan itibaren Ehl-i sünnet ve Mu'tezile âlimleri, 
Şia'nın itikadi ve siyasi konulardaki düşüncelerine yönelik eserler yazmaya 
başlamış, Şii fırkaları da birbirlerine karşı reddiyeler yazmıştır (reddiyelerin 
yoğun olarak görüldüğü 1I-IV. (VTTI-X. | yüzyıllar arasındaki eserler için bk. 
Kahveci, VI1/23 (20051, s. 77-87). Bu telifler arasında İbn Mâlik Hammâdi 
el-Yemâni'nin Keşfü esrârı”I-Bâtıniyye ve ahbârı”I-Karâmita'sı (nşr. M. 
Zâhid Kevseri, Kahire 1357), Muhammed b. Hasan ed-Deylemi'nin Beyânü 
mezhebi”l-Bâtıniyye'siyle (nşr. R. Strothmann, İstanbul 1938) Gazzâli'nin 
Fedâ ihu”l-Bâtıniyye'si (nşr. Abdurrahman Bedevi, Kahire 1964; trc. Avni 
İlhan, Bâtıniliğin İçyüzü, Ankara 1933) öne çıkan eserlerdir. 
İsnâaşeriyye'ye yönelik en meşhur reddiyeler arasında İbn Teymiyye'nin 
Minhâcü”s-sünne'si (I-1X, nşr. Muhammed Reşâd Sâlim, Riyad 1986), İbn 
Hacer el-Heytemi'nin eş-Şavâ'iku'l-muhrika “alâ ehli'r-rafZ ve'd-dalâl 
ve'z-zendeka'sı (nşr. Abdurrahman b. Abdullah et-Türki - Kâmıl 
Muhammed el-Harrât, Beyrut 1417/1997; T trc. Yakıcı Yıldırımlar, trc. 
Hasib Seven, İstanbul 1990) ve Abdülaziz ed-Dihlevi”nin Tuhfe-i 
İsnâ'aşeriyye'si (Leknev 1255, 1295 (Ar. trc. Gulâm Muhammed b. 
Muhyiddin b. Ömer); Mahmüd Şükri el-Âlüsi, Muhtaşarü”t-Tuhfeti”l- 

İsnâ' aşeriyye, nşr. Muhibbüddin el-Hatib, Kahire 1953) sayılabilir. Ayrıca 
bunlara, Şii bölgelerine yaptığı seyahatlerdeki gözlemlerini dikkate alarak 
reddiye yazan Müsâ Cârullah'ın el-Veşia fi nakzı “akâ'idı'ş-Şi“a'sıyla 
(Kahire 1935, 1403) İhsan İlâhi ez-Zahir'in eş-Şi“a ve”l-Kur?ân (Lahor 


1983), eş-Şi“a ve's-sünne (Lahor 1984), eş-Şi“a ve Ehlü”l-beyt (Lahor 
1984) gibi eserlerini eklemek gerekir (reddiyelerle ilgili geniş bilgi için bk. 
REDDİYE (Şia). Diğer taraftan Şia'nın siyasi meseleleri itikadi konular 
haline getirmesi, özellikle İsnâaşeriyye'nin imamı nasla belirlemesi ve 
ımamların mâsum olduğuna hükmetmesi, ilk üç halife ile ashaba ta'n etmesi 
gibi sebeplerle Ehl-i sünnet âlimleri kelâma dair eserlerinin son 
bölümlerinde Şia'ya yer verip görüşlerini değerlendirmişlerdir. Meselâ 
Mâtüridiyye kelâmcılarından Ebü'l-Muin en-Nesefi (Tebşıratü'l-edille, nşr. 
Claude Salam, Dımaşk 1993, TI, 625-912) ve Eş'ari kelâmcılarından 
Teftâzâni (Şerhu'l-Makâşıd, nşr. Abdurrahman Umeyre, Beyrut 1409/1989, 
V, 232-320) imâmet konusuna geniş yer ayırarak Şii iddialarını 
cevaplandırmıştır. 


Modem dönemde Şia'nın ortaya çıkışı ve tarihi gelişimi, ana fırkaları, Şii 
şahsiyetler, usülü”d-din ve fürü-i din ile ilgili konular, başta imâmet olmak 
üzere Şia'nın Ehl-i sünnetten ayrıldığı noktalar vb. hususlarda bizzat 
Şia'ya mensup müellifler, Ehl-i sünnet âlimleri ve şarkiyatçılar tarafından 
çok sayıda kitap, makale ve inceleme ortaya konmuştur. Şii müelliflerinden 
Nebile Abdülmün'im Dâvüd'un Neş”?etü”ş-Şi“ati'1-İmâmiyye'si (Bağdat 
1968), Abdullah Feyyâz'ın Târihu'l-İmâmiyye ve eslâfihim mine'ş-Şi“ ası 
(Beyrut 1975), Muhammed Hüseyin Zeyn'in eş-Şi“a fi't-târih'i (Beyrut 
1979), Muhammed Hüseyin Muzaffer'in Târihu'ş-Şia'sı (Beyrut 1985) 
bunlardan bazılarıdır. Doktrinle ilgili olarak Muhammed Hüseyin b. Alı 
Kâşıfülgıtâ'nın Aşlü'ş-Şi“a ve uşülühâ (Beyrut 1954, T trc. Ca'feri Mezhebi 
ve Esasları, trc. Abdülbakıy Gölpınarlı, Kum 1412), İbrâhim Müsevi ez- 
Zencâni'nin “ Akâ?idü”l-İmâmiyyeti”l-İsnâ“ aşeriyye (1-11, Kum 1984) ve 
Hâşım Ma'rüf el-Haseni'nin Uşülü't-teşeyyu' (Beyrut, ts., Dârü'l-kalem) 
adlı çalışmaları ilgi gören eserlerdendir. Şia'nın Ehl-i sünnetten ayrıldığı 
önemli konulara dair Nâsır Mekârim eş-Şirâzi'nin Ma'rifetü'l-imâme 
(Beyrut 1992), Abdülhüseyin Ahmed Emini'nin el-Gadir fi”I-Kitâb ve”s- 
Sünne ve'l-edeb (1-XI, Tahran 1987), Seyyid Abdullah Hasan el-Müsevi el- 
Bahrâni'nin Bahs havle”l-bedâ? (Beyrut 1987), Ahmed b. Zeynüddin el- 
Ahsâi'nin Kitâbü'r-Rec'a (Beyrut 1414/1993) gibi eserleri zikredilebilir. 
Diğer taraftan Şia adıyla anılmakla birlikte daha çok İsnâaşeriyye'ye ağırlık 
veren Farsça Dâiretü'l-ma' ârif-ı Teşeyyu' (I-VI, Tahran 1369-1376), 
Hasan Emin tarafından neşredilen Dâiretü”1-ma' ârifi”l-İslâmiyyeti?ş- 
Şi“iyye (Beyrut 1410/1990), Muhammed Hüseyin el-Hâiri'nin kaleme 


aldığı Dâ'iretü'l-ma' ârıfı”ş-Şi“'iyyeti”1-“âmme (I-XVTI, Beyrut 1413/1993) 
gibi ansiklopedilere de işaret etmek gerekir. 


Sünni dünyasında gerek Şii gruplar gerekse Şia adıyla İsnâaşeriyye 
merkezli çalışmalar kabarık sayılara ulaşmıştır. Ahmed Muhammed Ahmed 
Celi'nin Dirâse “ani”1-fırak fi târihi”I-müslimin 


el-Havâric ve'ş-Şi“a (Riyad 1988), Muhammed Râşid el-Ukayli'nin eş-Şi“a 
neş?etühâ ve tetavvürühâ (Amman 1400/1980), Ahmed Kemâl Şeat'ın eş- 
Şi“ atü'l-İmâmiyye felsefe ve târih (Kahire 1414/1994) adlı çalışmaları 
bunlar arasında sayılabilir. Muhammed el-Bendâri'nin Şia ile Fars kültürü 
arasındakı ilişkileri ele aldığı et-Teşeyyu' (Amman 1988), zaman zaman Şii 
rivayetlerini mezhebin kabulleriyle aynileştirme yanlışlığına düşmekle 
birlikte büyük bir emek ürünü olan Nâsır b. Abdullah el-Kafâri'niın Uşülü 
mezhebi'ş-Şi“a (1-111, Riyad 1414/1993), titiz bir çalışma kabul edilen 
Muhammed İbrâhim el-Feyyümi'nin eş-Şi“atü”l-“ Arabiyye ve”z- 
Zeydiyye'si ile (Kahire 1423/2002) eş-Şi atü'ş-şu' übiyye ve'1- 
İsnâ'aşeriyye'si (Kahire 1423/2002) ve Kâmil Mustafa eş-Şeybi'nin eş-Şıla 
beyne't-taşavvuf ve't-teşeyyu (1-11, Bağdat 1982) adlı eserleri özellikle 
anılmalıdır. İrfan Abdülhamid, itikadi mezheplere tahsis ettiği kitabında 
Şiiliğin ortaya çıkışı ile İsnâaşeriyye, Zeydiyye ve İsmâiliyye'nin kısa 
tarihçeleri ve doktrinleri hakkında değerli tahliller ortaya koymuş (Dirâsât 
fol-fırak, s. 9-65), Abdurrahman Bedevi Mezâhibü”l-İslâmiyyin'in (1-11, 
Beyrut 1973) TI. cildini İsmâiliyye, Karâmita, Nusayrilik ve Dürziliğe ayırıp 
önemli bilgilere yer vermiştir. 


Batı dünyası ilk defa Fâtımiler dönemi ve Haçlı seferleri sırasında Şia”dan 
haberdar olmuş, İsnâaşeriyye hakkında ilk bilgiler Safevi hânedanlığı 
döneminde elde edilebilmiş, XVI. yüzyılda Şii bölgelerini gezen 
seyyahların notlarıyla bu bilgiler genişletilmiştir. XIX. yüzyılda Joseph 
Arthur, James Morier, Alfred von Kramer gibi âlimlerin eserlerinde 
belirginlik artmış, oryantalizmin gelişmesiyle birlikte Şiilik önceleri İslâm'a 
dair kitaplarda bir bölüm olarak işlenmiş, daha sonra müstakil çalışmalar 
yapılmıştır. 1979 yılındaki İran İslâm Devrimi'nin hemen öncesinden 
itibaren kitaplar, makaleler ve tezlerden oluşan yoğun bir yayın faaliyeti 
gerçekleştirilmiştir (Kohlberg, s. 23-44). Şarkiyatçıların çalışmalarında ilk 
dönemlerde İsmâiliyye, Nusayrilik ve Dürzilik gibi fırkalara ağırlık 


verilmiş, bunlarla Hıristiyanlık arasında bağlar kurulmuş, İran İslâm 
Devrimi ile Körfez Savaşı'ndan sonra İsnâaşeriyye ile İran, Irak ve Lübnan 
bölgeleri özel çalışma konuları haline gelmiştir. Batı'da yapılan çalışmalar 
arasında, Dwight M. Donaldson'ın İsnâaşeriyye'yi konu edinen ilk müstakil 
eserlerden biri olma özelliğini taşıyan The Shi'ite Religion'ı (London 
1933), Henri Laoust'un Les schismes dans VIslam'ı (Paris 1965), Hint alt 
kıtası Şiiliği açısından önemli sayılan John Norman Hollister'in The Shi'a 
of India'sı (New Delhi 1979), Moojan Momen'in Şia'nın kaynakları, nüfusu 
ve doktrini hakkında önemli bilgiler içeren An Introduction to Shi'i Islam”ı 
(London 1985), Irak Şiiliği hakkında özgün bilgiler aktaran Yizthik 
Nakash'ın The Sht”is of Irak'ı (Princeton 1992) ve W. M. Watt'ın ilk Şii 
hareketleri ve düşüncesinin arka planlarına dair kıymetli bilgiler veren 
İslâm Düşüncesinin Teşekkül Devri adlı eseri (s. 339-347) burada 
sayılmalıdır. Bunların yanında Şia'ın menşei, inançları, tasavvufla ilişkisi, 
İslâm sanatlarına katkısı gibi konular hakkında makalelerden oluşan 
Shi'ism Doctrines, Thought and Spiritualıty (ed. Seyyıd Hossein Nasr 
v.dör., New York 1988); İran, Irak, Lübnan, Körfez ülkeleriyle Afganistan 
ve Suudi Arabistan'daki çağdaş Şii eğilimleri konu edinmiş makalelerden 
teşekkül eden Shi'ism and Social Protest (ed. Juan R. 1. Cole - NikiR. 
Keddie, New Haven-London 1986) ile Wilfred Madelung”un diğer 
mezheplerle birlikte Şia'nın çeşitli kollarına dair makalelerini bir araya 
getirerek yayımladığı Religious Schools and Sects in Medieval Islam 
(London 1985) ve Etan Kohlberg'in İsnâaşeriyye hakkındaki 
makalelerinden oluşan Belief and Law in Imami Shi'ism (Hampshire 1991) 
adlı çalışmaları da kaydedilmelidir (Batı'daki çalışmalar için ayrıca bk. M. 
Ali Amir-Moezzi - Sabine Schmidtke, CCLXXXV/1 (1997), s. 73-86). 


Türkiye'de de Şia ile ilgili önemli çalışmalar yapılmıştır. Kendisi de 
İsnâaşeriyye Şiası'na bağlı olan Abdülbaki Gölpınarlı, Şii âlimlerinden 
yaptığı çok sayıdaki tercümeden başka Tarih Boyunca İslâm Mezhepleri ve 
Şiilik adıyla bir kitap yazmış (İstanbul 1987), Bekir Topaloğlu, Kelâm İlmi: 
Giriş”te (İstanbul 1985) Şia'nın ana kolları, görüşleri, yayılması ve 
coğrafyasının yanı sıra Şia hakkında değerlendirmelere yer vermiş (s. 189- 
261), Ethem Ruhi Fığlalı Çağımızda İtikâdi İslâm Mezhepleri'nde (İzmir 
2004) Şia'nın ana kollarıyla ilgili kapsamlı bilgiler vermiş (s. 113-221), 
İmâmiyye Şiası adlı eseri (İstanbul 1984) bu alanda el kitabı niteliği 
kazanmış, Mazlum Uyar İmâmiyye Şiası'nda Düşünce Ekolleri Ahbarilik 


isimli bir çalışma yapmıştır (İstanbul 2000). 1993 yılında İstanbul'da Sünni 
ve Şii âlimlerinin katılımıyla gerçekleştirilen sempozyumun tebliğleri 
Milletlerarası Tarihte ve Günümüzde Şiilik Sempozyumu başlığıyla 
neşredilmiştir (İstanbul 1993). 
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İlyas Üzüm 


ŞİÂR 


(1) 


Allah'a kulluk etmeye vesile olan, saygı gösterilmesi ve korunması gereken 
belli ibadet, işaret ve semboller anlamında terim. 


Sözlükte “bilmek, hissetmek” anlamındaki şi'r (şa'r) kökünden türeyen şiâr 
(şaire, çoğulu şeâir) “ayırıcı özellik, nişan, alâmet” mânasına gelir. Şiâre ve 
meş'ar kelimeleri de aynı anlamdadır. Bu çerçevede bayrak ve sancak gibi 
temsil özelliği taşıyan şeylere veya askerlikte kullanılan parolalara da şiâr 
adı verilmiştir. Dini terminolojide Allah tarafından vazedilen, O'na kulluk 
etmeye vesile olan, saygı gösterilmesi ve korunması gereken belli ibadet, 
işaret ve semboller şiâr kabul edilmiştir. Kur'ân-ı Kerim'de şiâr kelimesi 
geçmemekle birlikte “dinin gerçekleştirilmesini 


emrettiği hususlar” anlamındaki şairenin çoğulu olan şeâir hac ibadetinin 
konu edildiği dört yerde Allah kelimesine muzaf olarak zikredilir. Bu 
âyetlerde hac veya umre münasebetiyle aralarında yürünen Safâ ve Merve 
ile kurban edilecek hayvanların Allah'ın koyduğu dini simgelerden olduğu 
(el-Bakara 2/158; el-Hac 22/36), söz konusu simgelere saygısızlık 
edilmemesi gerektiği ve bunları yüceltmenin Allah'a bağlılıktan 
kaynaklandığı (el-Mâide 5/2; el-Hac 22/32) belirtilmektedir. Başka bir 
âyette hacıların Arafat'tan sonra gittikleri mekâna (Müzdelife) “meş'arü”1- 
harâm” (ibadet yeri) denilerek burada Allah'ın çokça anılması 
istenmektedir (el-Bakara 2/198). Hadislerde, Câhiliye döneminde 
uygulandığı için ashaptan bazılarının önceleri Safâ ile Merve arasında sa'y 
etmekte tereddüt gösterdikleri, ancak Bakara süresinin 158. âyeti indikten 
sonra bunu yerine getirdikleri bildirilmektedir (Buhâri, “Hac”, 79-80; 
Tirmizi, “Tefsirü'l-Kur?ân”, 2). Yine hac ibadeti sırasında yüksek sesle 
söylenen “telbiye”nin haccın şiarlarından sayıldığı haber verilmekte 
(Müsned, Il, 325; V, 192), Hz. İbrâhim'den gelen dini bir gelenek olduğu 
için hacdaki uygulamalara devam edilmesi emredilmekte (İbn Mâce, 
“Menâsik”, 55; Nesâi, “Menâsik”, 202), ayrıca Müzdelife”deki mekânın 
meş'ar-i harâm olduğuna dair rivayetler yer almaktadır (Müsned, I, 298; 


Müslim, “Hac”, 148; Ebü Dâvüd, “Menâsik”, 56) (ayrıca bk. MEŞ'AR-ı 
HARAM). 


Şeâir kelimesi naslarda daha çok hac ibadetinin rükün ve unsurlarıyla 
ilişkili iken daha sonra tefsir kaynaklarında ve dini literatürde muhtevası 
genişletilerek ibadete, saygı ve tâzime konu olan davranış ve sembollerin 
bütününü kuşatan bir terim şeklinde kullanılmaya başlanmış, hacda somut 
formlar halinde öne çıkan mekân, nesne ve uygulamaları tasvir için 
kullanılan terim dinin temelini oluşturan esasları da içine almıştır. Nitekim 
Zeccâc'ın şeâir tanımlaması bu yöndedir (Lisânü”l-“ Arab, “ş“ar” md.). 
İmam Mâtüridi konuyla ilgili âyeti tefsir ederken “şeâirullah” kavramına 
bütün farzların veya genel olarak dini konuların girdiği şeklindeki 
anlayışlara temas eder (Te 'vilâtü”'l-Kur'?ân, IV, 134). Fahreddin er-Râzi de 
bir anlama göre Allah'a kulluk işareti taşıyan her şeyin tek ibadetle sınırlı 
kalmayıp şeâir kapsamına girdiğini söyler (Mefâtihu”l-gayb, IV, 177; XI, 
128). Şah Veliyyullah ed-Dihlevi, şeâirin alanını daha da genişleterek 
ibadetlerin yanında Allah'ın kendine has kıldığı ve mânen O'na yaklaşma 
vesilesi yaptığı, duyularla algılanabilen dini sembolleri de bu terim içinde 
kabul eder. Buna göre en büyük dört şiâr Kur'an, Kâbe, Peygamber ve 
namazdır. Bunlara saygı göstermek Allah'a saygı göstermek, saygısızlıkta 
bulunmak O'na saygısızlık yapmak hükmündedir (Hüccetullâhi”I-bâliğa, I, 
206-209). Elmalılı Muhammed Hamdi şeâirin bazan ibadetin kendisiyle, 
bazan da ibadet edilen yerle ilişkili olabileceğini belirtir; bu bağlamda 
haccın rükünleri yanında ezanı, cemaatle namazı, cuma ve bayram 
namazlarını, hatta camileri ve minareleri de dinin şiârları arasında sayar 
(Hak Dini, 1, 554). 
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M. Sait Özervarlı 


ŞİBAY, Halim Sabit 


(bk. HALİM SABİT ŞİBAY). 


ŞİBLİ, Bedreddin 


(ili ali ya) 


Ebü Abdillâh Bedrüddin Muhammed b. Abdillâh eş-Şibli ed-Dımaşki et- 
Trablusi (6. 769/1367) 


Hanefi fakihi. 


712 (1312) yılında babasının kayyım olarak görev yaptığı Dımaşk'a bağlı 
Şibliye kasabasında doğdu. İlk tahsilini burada yaptı. 730'dan (1330) sonra 
Kahire'ye giderek Ebü Hayyân el-Endelüsi, Zehebi, Cemâleddin el-Mizzi, 
İbn Fazlullah el-Ömeri gibi âlimlerin ders halkasında bulundu, 737'de 
(1336) Kudüs'e geçip Mescidi Aksâ'nın başımamı Ebü Said Halil b. 
Keykeldi el-Alâi'nin öğrencisi oldu. Şam bölgesinin tanınmış âlimleri 
arasında yer alan Şibli, 755'te (1354) Trablusşam kadılığına getirildi ve 769 
Safer ayında (Ekim 1367) vefatına kadar bu görevde kaldı. Hocası Zehebi 
Şibli'yi fakih, muhaddis, âlim, talebelerin zekilerinden ve gençlerin 
faziletlilerinden biri diye niteler (e€l-Mu' cemü”I-muhtaş, s. 237). İbn Habib 
el-Halebi de Şibli'nin değerli bir âlim olduğunu, silâh kuşanıp sahildeki 
ribâtlarda kaldığını, Trablus'ta kendisiyle defalarca görüşüp ondan 
faydalandığını kaydeder. 


Eserleri. Şibli'nin otuza yakın eserinin bulunduğu tahmin edilmekte, 
kendisi bunlardan sekizinin adını Mehâsinü”l-vesâ”ıl adlı eserinde 
zikretmektedir (s. 34-42). 1. Mehâsinü”l-vesâ'ıl ilâ ma'rıfeti”l-evâ”ıl. Yırmı 
üç bölüm (fasıl) halinde düzenlenen eserde her varlığın başı (elevvel) olan 
Cenâb-ı Hak, O'nun yarattıklarının ilkleri, Hz. Adem'den Hz. İbrâhim'e 
kadar olan dönemdeki ilkler, Kâbe, Hz. İsmâil ve Hz. Muhammed 
zamanındaki ilkler, ayrıca Hz. Peygamber'in seriyye ve gazveleri, dini 
hükümler, Kur'an, sahâbe, Hulefâ-yı Râşıdin, Emeviler, Abbâsiler, çeşitli 
ilimler vb. konularda ilk defa vuku bulan yahut kıyamet alâmetleri ve âhiret 
gibi vuku bulacak olan şeyler hakkında bilgi verilmektedir. Eserin Dârü”|1- 
kütübi'l-Mısriyye”deki (nr. 5674) bir nüshasının sonunda Zehebi, 
Muhammed b. Ali ed-Dimyâti ve Safedi'ye ait üç takriz bulunduğu 


belirtilmektedir (Mehâsinü”l-vesâ 'il, neşredenin girişi, s. 11). Kitap 
Muhammed Altunci tarafından neşredilmiştir (Beyrut 1412/19972). 2. 
Âkâmü”l-mercân fi ahkâmi”l-cân. Cinler hakkındaki haberleri ve hükümleri 
konu edinen eser bir mukaddime, 140 bölüm (bab) ve bir hâtimeden 
meydana gelmiş olup çeşitli neşirleri yapılmıştır (Kahire 1326, 1356; nşr. 
Ebü”l-Fazl İbnü's-Sıddik, Kahire 1376; nşr. İbrâhim Muhammed Cemel, 
Riyad 1402/1982; Garâ'ib ve “acâ'ibü”l-cin ve”ş-şeyâtin adıyla, Kahire 
1404/1983; nşr. Ahmed Abdüsselâm, Beyrut 1408/1988; nşr. Seyyid 
Cümeyli, Ahkâmü”l-cân adıyla, Beyrut 1405/1985). Süyüti'nin Laktü”|- 
mercân fi ahkâmı'l-cân (nşr. Mustafa Abdülkâdir Atâ, Beyrut 1406/1986), 
Nüreddin el-Halebi'nin “İkdü”l-mercân fimâ yete“ allak bi”l-cân (nşr. 
Mustafa Âşür, Kahire 1408/1988) adıyla ihtisar ettiği eseri Muhammed 
Ferşad Türkçeye tercüme etmiştir (Cinlerin Esrarı, İstanbul 1974). 3. 
Şerhu”l-Kudüri. Hanefi fakihlerinden Kudüri'ye ait el-Muhtaşar'ın şerhidir. 
Bazı 


kaynaklarda el-Yenâbi fi ma'rifeti'l-uşül ve't-tefâri adıyla geçen eser 
Muhammed b. Ramazan er-Rümi'ye de nisbet edilmektedir (İbn Kutluboğa, 
s. 260, 264; Keşfü'z-zunün, Il, 1632, 1634). İstanbul kütüphanelerindeki 
çeşitli yazmaları Muhammed b. Ramazan adına kayıtlıdır. 4. Teskifü” |- 
elsine bi-ta'rifi'l-ezmine. Arap diline dair bir eser olup 743 (1342) tarıhlı 
müellif nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Lâleli, nr. 1686). 
5. Zehvü'l-bedi fi zehri'r-rebi“. Hadis ilmiyle ilgili olan eserin bir nüshası 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Ayasofya, nr. 4032). 6. 
Keşfü'l-ibhâm bi-şerhi'l-ahkâm (Şerhu”1-“Umde fi'l-ahkâm). Cemmâili'nin 
“Umdetü'l-ahkâm adlı eserinin şerhi olup 25 Receb 738 (16 Şubat 1338) 
tarihli müellif hattı nüshasının dördüncü bölümü Chester Beatty Library'de 
kayıtlıdır (Arberry, I, 24). Şibli'nin bunların dışında Zemmü's-semâ' 1'1- 
mülhi ve tahrimühü ve beyânü hamidi”ş-şi“r min zemimih, Risâle fi âdâbı'|l- 
hammâm, el-Fuşül fi ahvâlı'r-Resül, Taşrifü'l-aklâm ve's-sütür fi ta'rifi'1- 
eyyâm ve'ş-şühür, Neşrü'l-a'lâm fi ahkâmi's-selâm, Nüzhetü'l-kirâm ve”|- 
ekyâs fi zikri's-sihâm ve'l-kıyâs, Vak'u”l-hicâbi”s-sâtir fil-inbâ? “ani”1- 
lafzı'l-mütevâtır, el-Envâ'u”I-vâride fi şalâti'l-havf fi tardı'I-kelâm, Risâle 
fi âdâbı'l-hammâm adlı eserleri bulunmaktadır (Mehâsin, neşredenin girişi, 
s. 8-9). 
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İlyas Çelebi 


o A ö 
ŞİBLİ, Ebü Bekir 
(eşle S3 se) 
Ebü Bekr Dülef b. Cahder (Ca'fer b. Yünus) eş-Şibli (6. 334/946) 


İlk süfilerden. 


247'de (861) Sâmerrâ'nın Şibliye köyünde doğdu. Türk asıllı bir ailenin 
çocuğu olduğu, babasının Abbâsi sarayında hâcibü”l-hüccâblık, dayısının 
İskenderiye'de emi-rü”l-ümerâlık görevinde bulunduğu kaydedilir (Hatib, 
XIV, 389). Şibl'nin adı kaynaklarda farklı şekillerde geçmektedir. Serrâc, 
Kelâbâzi ve Hücviri Dülef b. Ca'fer, Sülemi ve ondan naklen birçok müellif 
ise Ca'fer b. Yünus adını zikretmiştir. Diğer isimler bu iki isimdeki 
kelimelerin yanlış okunmasından kaynaklanmıştır. Sülemi, Şibli'ye arkadaşı 
Hüseyin eş-Şâfii'nin Ca'fer b. Yü-nus dediğini ve mezar taşında da bu 
şekilde yazılı olduğunu belirtir (Tabakât, s. 337). Şibli'nin hayatına dair 
fazla bilgi yoktur. İyi bir öğrenim gördüğü, Abbâsiler?den Muvaffak'ın 
veliahtlığı sırasında onun arkadaşlarından olduğu ve daha sonra hâcibliğini 
yaptığı bilinmektedir. Devlet kademelerinde hızla yükselen Şibli, Rey'e 
bağlı Dünbâvend”de valilik yaptı (Hatib, XIV, 389). Valılığı esnasında 
devrin süfilerinden Hayr en-Nessâc'ın sohbetine katıldı; sohbetinden 
etkilenerek valilik görevini bırakıp tasavvufa yöneldi. Hücviri'nin 
kaydettiğine göre Cüneyd-i Bağdâdi'ye büyük hayranlık duyan Hayr en- 
Nessâc, Şibli'yi onun yanına gönderdi (Keşfü'l-mahcüb, s. 259). Böylece 
Şibli, tasavvuf eğitimini devrin en ünlü süfisinin yanında tamamlama 
imkânına kavuştu. Cüneyd”'in, “Her topluluğun bir tacı vardır, süfilerin tacı 
da Şibli”dir” sözü onun tasavvufta ulaşmış olduğu makama işaret 
etmektedir. Genç yaşta seyrü sülükünün başında çokça seyahat eden Şibli 
334 yılı Zilhicce ayında (Temmuz 946) Bağdat'ta vefat etti. 


Şibli sadece tasavvuf eğitimiyle yetinmeyip dini ilimlerle de ilgilenmiş, 
yıllarca hadis ve fıkıh okumuş, İmam Mâlik'in el-Muvatta ını ezberlemiştir. 
Ebü Abdullah Muhammed er-Râzi, “Süfüler içinde Şibli”den daha âlim bir 
kimseyi görmedim” demiştir. Fakat onun daha sonra fıkıh ve hadis 


ilimlerine karşı olumsuz tavır alması kendisinden sonraki pek çok süfiyi 
etkilemiştir. Gerçeğe ulaşmada bu iki ilmi yetersiz gören Şibli'ye göre 
gerçek fıkıh Allah ile kul arasındaki halleri açıklayan fıkh-ı ilâhidir; ancak 
kendisi fakihlerden bu ilmi öğretecek bir kimseyle karşılaşmamıştır (Serrâc, 
s. 486). Kur'an'ı âyetlerin mânaları üzerinde yoğun biçimde düşünerek 
okumayı tavsiye eden Şibli'nin bu usulle kırk üç yılda Kur'an'ın ancak 
dörtte birini okuyabildiği kaydedilmektedir (Hatib, XIV, 392). Kaynaklarda 
onun bazı âyetler için yaptığı işâri tefsirler nakledilir. 


Ebü Bekir eş-Şibli tasavvufun bütün konu ve kavramları üzerinde fikir 
beyan etmiş ve onun bir ilim dalı olarak ortaya çıkmasına katkıda 
bulunmuştur. A. J. Arberry, Şibli'yı IV. (X.) yüzyılın özgün düşünürlerinden 
ve tasavvuf teorisyenlerinden biri diye kabul eder (Tasavvuf, s. 61). Başta 
el-Lüma' olmak üzere bütün tasavvuf klasiklerinde görüşlerine sıkça atıf 
yapılan Şibli'nin ele aldığı konuların başında mârifetullah ve tevhid 
gelmektedir. Ona göre tasavvuf başı mârifetullah, sonu tevhid olan bir 
yolculuktur. Gerçek mârifet kişiyi Allah'tan başka her şeyden alıkoyar. Ârif 
O'nun kelâmından başka bir kelâm söyleyemez; O'ndan başkasını 
gözetemez. Mârifet, sâlikı Hakk'a ulaştıran kanattır. Sâlikin Hakk'a doğru 
bu uçuşunda en önemli gıdası muhabbetullahtır. Şibli?ye göre tasavvufun 
nihai hedefi gerçek tevhiddir. Benliği terketmeden gerçek tevhide ulaşmak 
mümkün değildir. Allah'ı bilmek ve tanımlamak ancak O'nun kendisi için 
kullandığı tanımlarla mümkündür. Lafızlarla tevhidi anlatan mülhid, Allah'ı 
işaretle anlatmaya kalkışan kimse senevi (iki tanrıcı) 


olur. Allah'a erdiğini sanan hiçbir şeye ermemiştir. O'nun hakkında 
konuşan gafildir. O'na yakın olduğunu zanneden O'ndan uzaktır. Tevhid 
Allah'a karşı duyulan dâimi bir aşk, O'na mutlak bir bağlılık ve sonsuz bir 
tevekküldür. Şibli'ye göre ilim-amel bütünlüğü ve amelde ihlâslı olmak 
şarttır. Çünkü amel lisanı, ilim lisanından daha etkilidir. Nebilere açılan 
keşif velilere açılan keşiften çok büyüktür. Eğer Allah nebilere açtığı 
keşiften bir zerresini velilere açacak olsaydı velilikleri iptal olurdu. 


Şibli şathiyeleriyle de ünlüdür. Serrâc el-Lüma'ın bir bölümünü (s. 478- 
491) onun şathiyelerine ayırmış, şathiyelerinden bir kısmını sıralayarak 
bunları diğer süfilerin ve kendisinin yorumlarıyla açıklamaya çalışmıştır. 
Hallâc-ı Mansür'un en yakın arkadaşlarından olan Şibli ilâhi sırları halka 


açmaması hususunda kendisini defalarca uyardığını söyler. Özellikle idamı 
sırasında Hallâc'ın yanından hiç ayrılmamış, arkadaşına en zor anlarında 
destek olmaya çalışmıştır. Şibli'nin, “Ben ve Hallâc aynı şey idik; beni 
divaneliğim kurtardı, onu aklı batırdı” sözü Hallâc ile aynı fikirleri 
paylaştığını gösterdiği gibi onun idam sonrası başlayan Hallâc taraftarlarını 
ortadan kaldırma hareketi sırasında canını nasıl kurtardığına da işaret 
etmektedir. 


Şibli'nin sözleri, işâri yorumları ve şathiyeleri, başta tasavvuf kaynakları 
olmak üzere tarıh ve tabakat kitaplarında dağınık halde bulunmaktadır. 
Kâmil Mustafa eş-Şeybi onun şiirlerini bir araya toplayarak yayımlamıştır 
(Divânü Ebi Bekr eş-Şibli, Bağdat 1967). Edebi yönden kuvvetli olan 
şiirleri tamamen tasavvufi anlamlar yüklüdür. Kendisinden sonra pek çok 
süfi onun sözleri ve şiirleriyle eserlerini zenginleştirmiştir. Muhyiddin 
İbnü”l-Arabi Fuşüşü”l-hikem'inde, Mevlânâ Celâleddin-i Rümi Divân-ı 
Kebir'inde Şiblinin, “İnsanların nazarında benim âşık olduğum kesinleşti, 
ama aşkımın kime olduğunu kimse bilemedi” beytini zikretmişlerdir. Şibli 
Kâdiriyye, Mevleviyye, Rifâiyye ve Şâzeliyye silsilelerinde yer almaktadır. 
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Dilaver Gürer 


ŞIBLI NU'MANI 
Çeri eli) 
(1857-1914) 


Hindistanlı âlim ve tarihçi. 


Hindistan'ın A'zamgarh bölgesine bağlı Bindül'de doğdu. Adı 
Muhammed'dir. Şibli lakabı ve İmâm-ı Âzam Nu“mân b. Sâbit'e nisbetle 
Nu'mâni nisbesiyle tanındı. Mevlânâ Şibli diye de anılır. İslâmi ilimleri, 
Arap ve Fars edebiyatını dönemin önemli hocalarından okudu (hocaları için 
bk. M. Hüseyin Meşâyih-i Ferideni, 111/1-2 (1368/1988-891, s. 41-42). 
1877”de hacca gitti. 1882'de Seyyid Ahmed Han tarafından kurulan 
Aligarh'taki Mohammadan Anglo-Oriental College'da (daha sonra Aligarh 
İslâm Üniversitesi) Arapça hocası olarak çalışmaya başladı. Burada görev 
yaptığı yıllarda Thomas W. Arnold gibi şarkiyatçılarla tanıştı ve onlarla 
bilgi alışverişinde bulunarak kendini geliştirdi. Aligarh'taki kolejde 
çalışırken 1883'te A'zamgarh'ta milli bir kolej kurdu. Bu dönemde tarih, 
edebiyat ve düşünce tarihiyle ilgilendi. Tarihe duyduğu ilgi onu İslâm 
dünyasındaki büyük kütüphaneleri dolaşmaya yöneltti. Bu amaçla Türkiye, 
Suriye ve Mısır'ı Ziyaret etti. İstanbul'a gittiğinde 11. Abdülhamid 
tarafından kabul edildi ve Mecidiye nişanı ile ödüllendirildi. Osmanlı 
hilâfeti lehine yazılar yazdı, konferanslar verdi. Mısır'a giderken Beyrut ve 
Kudüs'e uğradı. Mısır'da kaldığı süre içinde Ezher'de çalıştı ve 
kütüphanelerde araştırmalar yaptı. Tarihle ilgili ilk büyük eseri el- 
Me?'mün'u 1887'de tamamladı. 1894'te Nedvetü'l-ulemâ'nın kuruluş 
toplantısına katıldı. Aynı yıl kendisine “şemsü”l-ulemâ” unvanı verildi. 
1898'de on altı yıldır görev yaptığı Mohammadan Anglo-Oriental 
College'dan ayrıldı. 1900 Kasımında babasından kalan borçları ödemek 
amacıyla Haydarâbâd'a taşınmak zorunda kaldı. Burada bir süre 
Haydarâbâd nizamının hizmetinde bulundu. 1903'te kurulan Encümen-i 
Terakki-1 Urdü'nun birinci sekreterliğine getirildi. 1905'te A'zamgarh'a 
dönüp Nedvetü”l-ulemâ'nın yayım organı Nedve dergisinin editörlüğünü ve 
Dârülulüm-i Nedvetü'l-ulemâ'nın ilmi işler sorumluluğunu üstlendi. Burada 


eğitim programıyla ilgili bazı düşünceleri sebebiyle karşılaştığı muhalefet 
yüzünden 3 Mart 1913'te görevinden istifa etti. Onun ayrılmasını istemeyen 
öğrenciler üç ay boyunca Dârülulüm-i Nedvetü”l-ulemâ'da eğitimi boykot 
ettiler. Şibli ertesi yıl A'zamgarh'ta Dârülmusannifin adlı bir eğitim ve 
araştırma merkezi kurdu. Ailesinden kalan evini ve kitaplarını buraya 
bağışlayarak bir kütüphane oluşturdu. 1914'te A'zamgarh'ta vefat etti. 
Ölümünden sonra öğrencileri Hamidüddin Ferâhi ve Seyyid Süleyman 
Nedvi, Dârülmusannifin ile ilgilenmişlerdir. Dârülmusannifin, Hindistan alt 
kıtasında İslâmi araştırmaların gelişmesinde önemli rol oynamış, Şibli'nin 
eserlerinin birçoğu bu kurumun yayını olarak basılmıştır. Mohammadan 
Anglo-Oriental College'da çalışması Şibli'nin entelektüel gelişimine büyük 
etkide bulunmuştur. Hint alt kıtasında yetişen ilk modern müslüman tarihçi 
olan Şibli geleneksel tarih anlayışıyla modem tarihçiliği birleştiren bir 
tarihçi diye kabul edilir. Onun Seyyid Ahmed Han'ın tarih anlayışından 
etkilendiği söylenebilir. Tarihçiliğinin en dikkat çekici yönü İslâm 
kültürünün ve dini düşüncenin yeniden ihyasıyla ilgili fikirleridir. Bu 
bağlamda 


kelâm ilmiyle de ilgilenmiş ve bu konuda eserler kaleme almıştır (aş.bk.). 


Başlıca Eserleri. 1. el-Me mün (Agra 1887). Şibli bu ilk büyük 
çalışmasında Abbâsi Halifesi Me'mün'u akılcı, entelektüel bir devlet adamı 
olarak tanıtmış, kültür faaliyetlerine dikkat çekmiştir. Seyyid Emir Alı A 
Short History of the Saracens, P. K. Hittı Makers of Arab History adlı 
çalışmalarında bu eserden büyük ölçüde yararlanmışlardır. Sahasında 
Urduca kaleme alınmış ilk eser olma özelliğini taşıyan kitap Urduca tarih 
yazıcılığının gelişmesinde önemli katkılar sağlamıştır. Eserin ikinci baskısı 
Seyyid Ahmed Han'ın takriziyle yapılmıştır (A'zamgarh 1889). 2. Siret-i 
Nu“mân (Agra 1891). İmâm-ı Âzam Ebü Hanife'nin hayatına dair Urduca 
eserde Şibli sadece Ebü Hanife'nin biyografisini yazmakla kalmamış, 
Hanefi fıkhının önemli noktaları üzerinde de durmuştur. Eser İngilizce'ye 
tercüme edilmiştir (trc. M. Hadi Husain, Lahor 1972; New Delhi 1988). 3. 
Sevânih-ı Mevlânâ-yı Rüm (Leknev 1902; Lahor 1909). Şıbli, yeni ilm-i 
kelâma ilgisini göstermesi bakımından önemli olan bu eserinde Mevlânâ 
Celâleddin-i Rümi'yı sadece bir süfi olarak değil aynı zamanda seçkin bir 
kelâm âlimi olarak ele alıp değerlendirmiştir. 4. Siretü'n-nebi. Şibli, Hz. 
Peygamber'in hayatını anlattığı en önemli çalışması kabul edilen bu eserini 


beş cilt halinde tasarlamışsa da iki cildini yazabilmiştir. Eserin ilk cildi 
Şibli'nin ölümünden sonra basılmış (A'zamgarh 1918), TI. cildi Seyyid 
Süleyman Nedvi'nin yaptığı bazı ılâvelerle yayımlanmış (A'zamgarh 

1920), Nedvi dört cilt daha yazarak eseri tamamlamıştır. Ömer Rıza Doğrul, 
aslı Urduca olan eseri İngilizce tercümesinden İslâm Tarihi Asr-ı Saâdet 
adıyla Türkçe'ye tercüme etmiştir (I-1V, İstanbul 1928; bk. ASR-ı 
SAÂDET),. 5. Şi“rü”l-“ Acem yâ Târih-i Şu'arâ ve Edebiyyât-ı Manzüm-ı 
İrân (I-T1V, Aligarh 1909-1912; V, A'zamgarh 1919). Eser Farsça'ya tercüme 
edilmiştir (trc. Burhâneddin Keşkeki v.dör., Kâbil 1306-1315 hş.; Tahran 
1326-1363 hş.). 6. Külliyyât-ı Şibli. Kitapta Şibli'nin şiirleri derlenmiştir 
(Kanpür 1909; Tahran 1937; A'zamgarh 1954). İyi bir şair olan Şibli'nin 
“Hımâr-ı Çeşm-i Sâkı” ve “Bâğ ü Bahâr” adlı şiirleri onun bu sahadaki 
kabiliyetini göstermektedir. 7. “Ömer el-Fârük (Kanpür 1899; İng. trc. Zafar 
Ali Khan - M. Saleem, I-II, Lahore 1957; İngilizce özeti: London 2004). 
Ömer Rıza Doğrul tarafından Türkçe'ye çevrilen eser Asr-ı Saâdet'in VL. 
cildi olarak yayımlanmıştır. Eserin iki Türkçe tercümesi daha vardır (Bütün 
Yönleriyle Hz. Ömer ve Devlet İdaresi, trc. Talip Yaşar Alp, 1-11, İstanbul 
1986; Hazreti Ömer, trc. Fatih Güngör v.dğr., İstanbul 2004). Mevlânâ 
Şibli'nin diğer bazı eserleri de şunlardır: el-Gazzâli (Lahor 1902; T trc. 
Yusuf Karaca, İslâmın Fikir Kılıcı Gazzâli, İstanbul 1972), Kitâbhâne-i 
İskenderiyye (Agra 1891), Hutüt-ı Şibli (Agra, ts.), Mekâtib (nşr. Süleyman 
Nedvi, I-II, A'zamgarh 1927-1928), Makâlât-ı Şibli, (I-VTII, A'zamgarh 
1934-1954), Sefer-nâme-i Rüm u Mışr u Şâm (A'zamgarh 1940), Târih-i 
“İlm-i Kelâm (Far. trc. M. Taki Fahr-i Dâi-i Gilâni, Tahran 1328), “İlm-i 
Kelâm-ı Cedid (Far. trc. M. Taki Fahr-i Dâi-ı Gilâni, Tahran 1329). 
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Anıs Ahmad 


Fikirleri. 


Hindistan'da modemist düşünce genellikle Seyyid Ahmed Han'la başlatılsa 
da bölgede yeni kelâm hareketinin temsilciliğini Şibli Nu'mâni yapmıştır. 
Şibli, tarihçiliğinin yanında çalışmalarında temel İslâm ilimlerini de konu 
edinmiş, ıslahat anlayışında fıkıh ve siyasetten ziyade kelâma öncelik 
vermiştir. Kelâm ilmini çağdaş dini akılcılık bakımından bir hareket noktası 
ve ılham kaynağı olarak görmüş, eski kelâm metodunun yetersiz kalması 
yüzünden yeni bir kelâm kitabı yazma ihtiyacını dile getirmiştir (Târih-i 
“İlm-i Kelâm, s. 2-3). Şibli'ye göre son dönemde bazı kelâm kitapları telif 
edilmişse de bunların bir kısmı müteahhir Eş'ariyye'yı, bir kısmı da 
Avrupa'ya has inanç ve düşünceleri ölçü almış, dolayısıyla birinciler 
taklide, ikinciler ise taklidi bir ictihada yönelmiştir. Bu sebeple Şibli, 
Hindistan'da 1894'te Nedvetü'l-ulemâ adıyla kurulan cemiyetin hedefine 
uygun biçimde materyalizmin İslâm âleminde yayılmasına karşı yeni bir 
kelâm ilmi tesis etmek amacıyla eserler kaleme almıştır. 


Modem çağın gereklerine uygun açıklamalar getirmeyi zorunlu gören 
Şibli'ye göre itikadi konuların yanı sıra dinin tarihi, ahlâki ve sosyal yönleri 


de sorgulanmaya başlandığı için yeni kelâm ilminde bunların da ele 
alınması gerekir. Önceki kelâm kitaplarında bulunan uzun mukaddimeler, 
anlaşılması Zor terimler ve lüzumsuz tartışmalara karşılık yeni çalışmalarda 
temel konulara açık biçimde yer verilmeli, aklın yanında kalp ve vicdanın 
da tatmin edilmesi hedeflenmelidir (“ İlm-i Kelâm-ı Cedid, s. 4). Şibli, 
Selefi eğilimdeki Hint âlimlerinin aksine yalnızca Asr-ı saâdet”ten değil 
İslâm tarihindeki bütün birikimden ve her alandaki âlimlerden istifade 
edilmesini gerekli görmüştür. Gazzâli veya Fahreddin er-Râzi birer kelâm 
âlimi olduğu gibi İslâm'ı farklı bir üslüpla takdim etmek isteyen Mevlânâ 
Celâleddin-i Rümi de bir kelâmcıdır. Şiblinin yeni metot arayışında, kelâm 
tarihindeki görüşlerden seçme ve tercihler yaparak gelenekten kopmadan 
kelâmı yenileme yolunu benimsediği görülmektedir. Yeni kelâmla ilgili 
eserinde kelâm kitaplarının başında yer alan bilgi konusu yerine dinin 
mahiyeti ve fıtriliği konusunu işlemiş, din duygusunun doğuştan gelen bir 
haslet olduğu hususu üzerinde durmuştur. 


Ulühiyyet inancı bağlamında daha çok tevhid konusuna vurgu yapan Şibli 
Nu'mâni, Allah ile kul arasına herhangi bir aracının konmaması ve kişinin 
ihtiyaçlarını doğrudan Allah'a arzetmesinin gerekliliğini sıkça 
vurgulamıştır. Ona göre diğer din ve inançların ulühiyyet anlayışındaki 
karmaşıklığın aksine İslâm?”daki apaçık tevhid ve tenzih fikri, putperestliğin 
bir daha geri gelmeyecek şekilde müslüman toplumlardan tamamen sökülüp 
atılmasını sağlamıştır (a.g.e., s. 55, 117-118). Kur'an'da çoğunlukla ilâhi 
iradenin beşeri fullerden sonraya bırakıldığı görülmekle beraber (Yünus 
10/9; en-Nahl 16/104; Muhammed 47/7; es-Saf 61/5) insanların fiillerinde 
zorunluluk altında olduğu kanaatini uyandıran bazı âyetler de 
bulunmaktadır (meselâ en-Nisâ 4/78; el-En'âm 6/18). Bundan 


hareketle bazı çevreler, müslümanlar arasında görülen tembelliği ve geriliği 
kazâ ve kader inancına bağlamakta, dolayısıyla diğer dinlerin üstünlüğünü 
ileri sürmektedir. Bu iddia her ne kadar bir kısım tasavvuf ehlinin 
davranışlarıyla teyit edilmişse de gerçekte asılsızdır. İslâm dini insanı 
tamamen hür kabul etmekle beraber bu özelliğinin onu haddi aşmaya veya 
sorumluluklarını ihmal etmeye yöneltmesini de kabul etmez (a.g.e., s. 192- 
194; krş. Mehr Afroz Murad, s. 55). 


Şibli'nin yeni ilm-i kelâma dair eserinde üzerinde en çok durduğu konu 


nübüvvettir. Peygamberliğin bazı üstün özelliklere sahip kimselere 
verileceği hususunda İbn Hazm, Gazzâli, Fahreddin er-Râzi ve Şah 
Veliyyullah'a dayalı açıklamalar yaptıktan sonra kendi görüşünü şöyle 
temellendirir: Allah bazı insanlara diğerlerinde bulunmayan yetenekler 
ihsan eder. Bu ruhani kapasiteler içinde nefis terbiyesi ve ahlâk temizliğiyle 
ilgili bir yetenek vardır ki “kuvve-i kudsiyye” veya “meleke-i nübüvvet” 
diye anılır. Buna sahip olan kişi öğrenim görmediği halde nesne ve 
olayların mahiyeti kendisine açılır. Nitekim peygamberler ümmi iken 
fesahat, belâgat ve hitabette yüksek dereceler elde etmişlerdir. Meselâ Hz. 
İbrâhim, Hz. İsâ ve Hz. Muhammed rehberlik ve telkin yoluyla dünya 
tarihini değiştirmiş, ahlâk felsefesinde Eflâtun ve Aristo” yu aşan prensip ve 
metotlar ortaya koymuştur (“İlm-i Kelâm-ı Cedid, s. 89-90). 


Mücize üzerine kurulu yaygın nübüvvet anlayışını eleştiren Şibli'ye göre 
davet ve tebliğleri sırasında peygamberlere mânevi destek verilirken 
Allah'ın koyduğu tabiat düzeninin bozulması gerekmez. Aksi takdirde her 
şeyin illetsiz meydana gelebileceği görüşü ortaya çıkar. Bundan dolayı 
mücizelerin bilinmeyen gizli bir sebeple ve ilâhi kanun çerçevesinde oluşan 
hadiseler şeklinde açıklanması daha doğrudur. Nitekim âlemdeki sebepler 
zinciri üzerinde inceleme yapıldığı takdirde mücizelerin sırrı daha iyi 
anlaşılabilir. Görevi dünya ve âhiret mutluluğuna ulaştırmak olan bir 
peygamberin elindeki cismi ejderhaya çevirmesi hayret verici de olsa 
insanlığa sunduğu mânevi değerlere fazla bir katkı sağlamaz (a.g.e., s. 6l- 
64, 72-73). Şibli, mücizelerin niteliği hususunda Allah'ın kanunlarına aykırı 
hiçbir olayın meydana gelmeyeceği yönünde -bazı Eş'ariler hariç- bütün 
mezhep âlimlerinin birleştiğini söyler. Peygamberlere gelen vahyin insanlar 
tarafından anlaşılması konusuna değinen Şibli nasların zâhiri çerçevesi 
içinde birbirinden farklı mânalarının olabileceğini, bunların ortaya 
çıkarılmasıyla bazı anlam sorunlarının çözüleceğini düşünür. Her dilde çok 
anlamlı mecazi ifadeler bulunur. Meselâ “el açıklığı” deyince cömertliğin 
anlaşılması hiçbir anlam değişikliği meydana getirmezken yaygın mânanın 
kastedilmesi bazı problemlere yol açar. Şu halde asıl dikkate alınması 
gereken husus şudur: Kur'ân-ı Kerim, Allah kelâmı olmasının yanı sıra 
Arapça indirildiği için bu dilde bulunan bütün yapı ve kullanılışları yani 
mecaz, istiare ve teşbihlerin her çeşidini içerir. Dolayısıyla zâhiri anlamın 
terkedilmediği, aralarından birinin uygun görüldüğü açıklamalar çok defa 
te'vil olarak isimlendirilse de aslında bunlar tam bir te'vil değildir. Zira bir 


kelimenin asli mânasından başka bazan birçok anlamı bulunabilmektedir. 
Metinlerdeki kelimelerin tek mânaya indirilmesi durumunda lugat 
kitaplarında mevcut karşılıkların çoğunun göz ardı edileceği hesaba 
katılırsa dilde yer alan sözlük anlamlarının çoğunun aslında zâhiri mâna 
kapsamına girdiği anlaşılır (a.g.e., s. 163-169). Şibli ayrıca, tarihteki 
Bâtıniyye tehlikesi yüzünden başka yönlere çekilmesini önlemek için dini 
metinlerin âlimler tarafından sadece yaygın sözlük anlamlarıyla 
açıklandığını belirtir (İslâmın Fikir Kılıcı Gazzâli, s. 137). 


Kur'an'da Allah'ın birliğine ve Hz. Muhammed'in peygamberliğine inanan 
herkes müslüman kabul edildiğinden bazı hadislere dayanılarak tekfir 
ıddialarının ortaya atılması mümkün değildir. Bu sebeple Mu'tezile, 
Kaderiyye ve Cehmiyye gibi fırkalar İslâm dışında tutulmamış ve ümmetin 
yetmiş üç fırkaya bölünüp yalnız birinin kurtuluşa ereceğini haber veren 
rivayete uyulmamıştır. Dolayısıyla metinlerin zâhirine takılıp kalan bazı 
âlimlerin bu tür hadisleri dikkate alıp bazı insanları tekfir etmeleri kabul 
edilemez bir durumdur. 


Âhiret hayatının farklılığına dikkat çeken Şibli, ruhani âleme ve bedenlerin 
yeniden dirilmesine ateistlerin itiraz etmesi karşısında rüya olayını delil 
gösterir. Hiç kimse rüyayı inkâr edemeyeceğine göre rüya sahibinin uzak 
yerleri görüp nakletmesi gibi nebi ve velilerin uhrevi ve ruhani âlemi tasvir 
etmeleri de mümkündür. İnsanlara dünyada yaptıklarının karşılığı olarak 
âhirette mükâfat veya ceza verilmesi Şibli”ye göre naslarda yalın biçimde 
ifade edilmiştir. Zira âhiret hayatı gibi beşer tasavvurunun dışında kalan bir 
konu ancak farklı ifadeler ve maddi bir üslüpla nakledilmesi halinde 
anlaşılabilir. Aslında ceza ve mükâfat konusunu sebep-sonuç ilişkisi içinde 
anlamak gerekir. Madde âleminde nasıl zehir öldürücü, ilâç tedavi edici ise 
ruh dünyasında da aynı durum söz konusudur. İyi veya kötü davranışlardan 
ruhun etkilenmemesi mümkün değildir. Ruhun iyi filler neticesinde 
duyduğu mutlulukla kötü amellerden dolayı hissettiği üzüntünün isimleri 
dinde mükğfat ve cezadır. Gazzâli'nin el-Madnün adı eserine atıf yapan 
Şibli bu konudaki görüşlerini şu şekilde açıklar: Allah'ın emir ve nehiyleri 
bir tabibin hastaya ilâç ve perhiz vermesine benzer. Hastanın bunlara 
uymaması durumunda rahatsızlığın sürmesinin gerçek sebebi ilâcın ve 
perhizin ihmal edilmesi iken halk genellikle bunu tabibin tavsiyesine 
uymamak şeklinde algılar. Aslında mesele doğrudan ilâç ve perhizle 


ilgilidir. Tabip perhiz tavsiye etmeseydi bile kişi gerekli perhizi yapmadığı 
için yine zarar görecekti. Aynı şekilde Allah'ın günah işlemeyi 
yasaklamaması halinde de ruh onu işlemekle üzüntü duyacaktı. Nitekim 
Kur'an'da cehennemin kesin ilimle görülebileceği (et-Tekâsür 102/5-6) ve 
hâlihazırda insanı kuşattığı (el-Kehf 18/29; el-Ankebüt 29/54) yönünde 
işaretler bulunmaktadır (İlm-i Kelâm-ı Cedid, s. 120-123, 179-181). 


İslâm'ın temel ilkelerinde mevcut berraklık ve sadeliğe rağmen zamanla 
birçok ilâve yapılarak kelâm ilminin bir problemler yumağı haline 
getirildiğini belirten Şibli, ilk dönem müslümanlarının bile bu tür 
meselelerle kuşatılmış İslâm?ı anlayamayacağını söyler. Ona göre asıl 
şaşılacak şey Kur'an'ın mahlük olup olmadığı, Allah'ın sıfatlarının zâtıyla 
münasebeti ve amelin imandan bir cüz sayılıp sayılmayacağı gibi 
tartışmaların küfür ya da imanın ölçüsü diye kabul edilmesidir. Bunlar 
eskiden bilinmediği halde bazı vasıtalarla kelâm ilmine girip zaman içinde 
kelâmcıların vazgeçilmez meselesi durumuna gelen tartışmalar veya 
Kur'an'da geçen, fakat mahiyeti ve keyfiyeti bilinmeyip te'vile tâbi tutulan 
konulardır. Ancak bu tartışmalar yüzyıllar boyunca İslâm esasları gibi 
telakki edildiğinden hemen çıkarılıp atılması kolay değildir (a.g.e., s. 144- 
146). Nitekim sahâbe devrinden itibaren ictihad teşvik edildiği halde daha 
sonra taklit hâkim olmaya başlamıştır. Düşünme ve araştırma ruhu her ne 
kadar kelâm kitaplarına, “İtikadda taklit câiz değildir” ifadesiyle geçmişse 
de bu, sonraki dönemlerde geçerliliği bulunmayan bir söz olarak kalmıştır 
(a.g.e.,s. 115-116, 194). 


Şibli Nu'mâni kelâmın siyerle bağlantısını kurmak istemiştir. Dinin sadece 
Allah'a imandan ibaret bulunmadığını, nübüvvetin de onun bir parçası 
olduğunu, dolayısıyla peygamberin şahsiyeti ve hayatıyla ilgili muhtemel 
sorularla kelâm ilminin ilgilenmesi gerektiğini vurgular. Ayrıca evlilik, 
İslâm”ı zorla kabul ettirme, köleliğe izin verme, dünya işleri ve siyasetle 
uğraşma gibi konularda Batılı yazarlarca Hz. Peygamber'e eleştiriler 
yöneltildiğini ifade ederek bunlara cevap verilmesinin zorunlu hale 
geldiğini belirtir (Sirat-un-Nabi, I, 7, 88). Bu noktada İslâm'ın inanç ve 
prensiplerini diğer din ve medeniyetlerle mukayese edip üstünlüğünü 
göstermeye çalışır. Bunun yanında insan hakları, kadının konumu, miras ve 
amme hukuku gibi o zamana kadar kelâmda ele alınmayan konulara da 
başlıklar halinde yer vermiştir (İlm-i Kelâm-ı Cedid, s. 127-144). Bu 


durumda kelâmın muhtevası, konularının sıralanışı sabit ve durağan 
olmaktan çıkmaktadır. 
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M. Sait Özervarlı 


ŞİBLİZÂDE AHMED ÇELEBİ 


(bk. BURSALI AHMED). 


ŞİDDET 
(sl) 


Arap alfabesinde bazı harflerin telaffuzunda belli bir özelliği 1fade eden 
terim 


(bk. HARF). 


ŞİDYÂK 


(bk. FÂRİS eş-ŞİDYAK). 


ŞİFA 
(salk) 


Dini, ahlâki ve bedeni hastalıkların tedavisi ve ilâcı anlamında bir Kur'an 
terimi. 


Sözlükte “bir hastalığı tedavi etmek, hastayı iyileştirmek” anlamında 
masdar olan şifâ” “hastalıktan kurtulma, iyileşme; ilâç” mânasında isim 
şeklinde kullanılır. Kelime mecazen “cehalet hastalığını giderme” anlamına 
da gelir (Lisânü'l-“ Arab, “şfy” md.; Kâmus Tercümesi, “şfy” md.). 
Kur'an'da şifa kelimesi türevleriyle birlikte dört yerde dini-ahlâki (et-Tevbe 
9/14; Yünus 10/57; el-İsrâ 17/82; Fussilet 41/44), iki yerde bedeni (en-Nahl 
16/69; eş-Şuarâ 26/80) hastalıkların tedavisi ve ilâcı mânasında yer 
almaktadır. Bu âyetler Abdülkerim el-Kuşeyri”den nakledilen bir keşfe 
atıfla şifa âyetleri diye anılmıştır (Zerkeşi, 1, 435-436). Bunların ikisinde 
(el-İsrâ 17/82; Fussılet 41/44) Kur'an'ın inananlar için, birinde ise (Yünus 
10/57) göğüslerde bulunan hastalıklar için şifa olduğu belirtilir. Son âyette 
şifa mev'iza, hidayet ve rahmet kelimeleriyle birlikte ve onlarla yakın 
anlamda kullanılmıştır. Cehalet hastalığına ilâç anlamında ise besâir 
(cehaleti ve basiret körlüğünü gideren deliller, nurlar; el-En'âm 6/104; el- 
A'râf 7/203; el-Câsiye 45/20) ve burhan (en-Nisâ 4/174) kelimeleriyle 
benzer bir kapsama sahiptir. Fil kipiyle geçtiği Tevbe süresinin 14. âyetinde 
“içi ferahlatma, öfke, intikam vb. duyguları teskin etme” mânasındadır. 
Tefsirlerde kaydedildiğine göre âyet, Hudeybiye Antlaşması'na dayanarak 
Hz. Peygamber'le ittifak kuran Huzâalılar'a Bekiroğulları'nın antlaşmayı 
bozarak saldırması ve Kureyşliler?in de onlara yardım etmesi üzerine 
tecavüzkâr müşriklere karşı müminleri cihada teşvik etmek için inmiştir 
(Kurtubi, VII, 87; Süyüti, ed-Dürrü'l-mensür, IV, 138). Şifa kelimesi 
hadislerde de Kur'an'daki kullanımıyla paralellik arzedecek şekilde 
geçmektedir (Wensinck, el-Mu“cem, “şfy” md.). Şifanın karşıtı olan maraz 
(hastalık) Kur'an'da genellikle inkâr, şirk, nifak; vehim ve kuşku gibi dini- 
itikadi hastalıkları, bir yerde de “şehevi zaaf” anlamında ahlâki hastalığı (el- 
Ahzâb 33/12) anlatır. Bedensel hastalıklara ise daha çok mariz (hasta) 
kelimesi kapsamında işaret edilmiştir. İnanç, düşünce ve karakterdeki 


sapmayı, bozulmayı ifade eden hastalıkların kaynağı kalb/kulüb ve 
sadr/sudür kelimeleriyle belirtilirken itikadi-fikri ve ahlâki hastalıklara 
yakalanmamış ya da yakalandıktan sonra mârifet/yakın (tevhid) ve tövbe 
ılâcıyla şifa bulmuş kalpler için “kalb-i selim” tabiri kullanılır (€ş-Şuarâ 
26/89). Yünus süresinin 57. âyetinde, “Size ... göğüslerdeki hastalıklara 
şifa olan Kur'an geldi” buyurularak dini ve ahlâki hastalıkların ilâcının 
Kur'an olduğu bildirilirken bedeni hastalıkların tedavisi bağlamında balın 
şifa verici özelliğine dikkat çekilir (en-Nahl 16/69). Hz. İbrâhim'in diliyle, 
“Hastalandığımda O bana şifa verir” âyetiyle de (eş-Şuarâ 26/80) İslâm'ın 
ulühiyyet ve tevhid anlayışına göre asıl şifayı verenin Allah Teâlâ olduğu 
vurgulanır. Nitekim “eş-şâfi” (şifa veren) hadislerde Allah'ın isimleri 
kapsamında geçmektedir (Buhâri, “Tıb”, 38; Ebü Dâvüd, “Tıb”, 17; 
Tirmizi, “Cenâiz”, 4). 


Müfessirler Kur'an'ın şifa oluşunu dönemlere göre farklı şekillerde 
yorumlamışlardır. Kur'an'ın bedeni hastalıklar ıçın de şifa olduğu 
düşüncesi eskiden beri bulunmakla birlikte ilk devir müfessirleri Kur'an'ın 
şifa niteliğini daha çok cehalet, inkâr, şirk, nifak, tereddüt ve fâsıklık gibi 
hastalıklara şifa diye yorumlamışlardır. Tıpla da uğraştığı bilinen Fahreddin 
er-Râzi ile birlikte Kur'an'ın cismani hastalıklara şifa olabileceği dile 
getirilmeye başlanmıştır. Ruhani/mânevi hastalıkların en zararlısının 
ulühiyyet, nübüvvet, âhiret, 


kazâ ve kader konusundaki yanlış inançlar olduğunu belirten Râzi, 
Kur'an'ın doğru inancı ortaya koyup bâtıl inançları çürüterek itikadi 
hastalıklara, kötü ahlâktan menedip güzel ahlâka ve erdemli davranışlara 
yönelterek ahlâki hastalıklara ve Allah'ın yüceltilip azgın şeytanların 
lânetlendiği âyetlerinin okunmasıyla da cismani hastalıklara şifa olduğunu 
söyler (Mefâtihu”l-gayb, XXI, 29). Kur'an'ın bedeni hastalıklara şifa 
oluşuyla ilgili yorumun daha sık zikredilmesinde, Hz. Peygamber'in ve 
ashabın bedeni hastalıkların şifası için Kur'an'la rukye yaptıklarına dair bir 
kısım rivayetlerin etkisi olduğu anlaşılmaktadır (bk. HAVASSÜ”I- 
KUR'AN; RUKYE). Sosyal bilimlerin bağımsız disiplinler haline gelerek 
kendi sistemlerini kurmaya çalıştıkları son devirlerde müfessirler Kur'an'ın 
şifa oluşunu, genellikle İslâm'ın fert ve cemiyetin istikamet ve ıslahı için 
getirdiği ilkeler temelinde sosyolojik bir bakışla açıklarlar. Buna göre 
Kur'an, İslâm'ın fert ve cemiyetin salahı için koyduğu kurallara bağlılığı 


engelleyen şehevi hastalıklarla kesin bilgiye ulaşmayı önleyen şüpheleri 
yok eden bir ilâçtır (Abdurrahman b. Nâsır es-Sa'di, 1, 367; krş. Ahmed 
Mustafa el-Merâgı, XI, 122-123; XV, 82). Mevdüdi bunu kısaca Kur'an'ın 
bütün zihinsel, psikolojik, ahlâki ve toplumsal hastalıklara şifa olduğu 
şeklinde ifade eder (Tefhimü”l-Kur'ân, III, 70; krş. Elmalılı, IV, 3195). 
Kur'an'ın hangi alanlarda şifa verdiği konusundaki farklı yaklaşımların 
yanı sıra onun ne türden bir şifa kabul edildiği konusunda da çeşitli görüşler 
ileri sürülmüştür. Bu bağlamda Kur'an'ın helâl ve haramı açıklayan bir 
beyan (Mukâtil b. Süleyman, 11, 269), dini hurafe ve bid'atlardan arındırıp 
aslına döndüren bir ölçü (Mâtüridi, VII, 82) olduğu yolundaki görüşler 
dikkate değerdir. İmâmiyye Şiası'nın müfessirlerinden Tabersi'ye göre 
Kur'an cehalet ve şüpheleri yok eden bir beyan, belâgat ve fesahatiyle 
Resül-i Ekrem'in doğruluğunu gösteren bir mücize, ihtiva ettiği tevhid ve 
adalet ilkeleri, hükümleri, emsal ve hikmetleriyle insanlar için hem dünyada 
hem âhirette bir şifadır (Mecma'u”l-beyân, V, 673). 


Fussılet süresinin 44. âyetinde Kur'an'ın inananlar için mutlak mânada şifa 
oluşundan bahsedilmesi, ayrıca muhtelif âyetlerde kötü yaratıkların ve 
şeytanın şerrinden Allah'a sığınmanın öğütlenmesi yanında (en-Nahl 16/98; 
el-Mü'minün 23/97-98; Fussılet 41/36; el-Felâk 113/1-5; en-Nâs 114/1-6) 
Hz. Peygamber?den, ashap ve tâbiinden gelen rivayetleri dikkate alan İslâm 
âlimleri sözlerinin anlaşılması, faydanın Allah'tan umulması ve şirke sebep 
teşkil etmemesi kaydıyla Allah'ın kelâmı, ismi veya sıfatları okunarak 
rukye yapılmasında bir sakınca görmezler. Bunun bir kâğıt üzerine yazılıp 
taşınmasını İmam Mâlik, Said b. Müseyyeb ve Muhammed el-Bâkır bazı 
şartlarla, İbn Sirin şartsız câiz kabul eder (bk. MUSKA). Bu şekilde 
hazırlanmış kâğıdın suya batırılıp suyunun şifa niyetiyle hastanın vücuduna 
dökülmesi, sürülmesi ya da ona içirilmesini de hastaya zarar verilmemesi 
şartıyla câiz görenler bulunmakla birlikte Hasan-ı Basri ve İbrâhim en- 
Nehai gibi âlimlerce uygun görülmemiştir (Kurtubi, X, 318-319; Âlüsi, XV, 
146). 


Ortaya koyduğu ilkelerle insanların beden sağlığının korunmasına önem 
veren Kur'an, “Onda -balda-insanlar için şifa vardır” âyetiyle (en-Nahl 
16/69) bedensel hastalıkların tedavisi için tıbbi müdahale ve ilâç 
kullanımının gerekliliğine dikkat çeker. Fiziksel ve ruhsal hastalıkların 
tedavisinde izlenecek yöntemlere dair işaretler taşıyan bu âyet hekimlere 


başvurularak hastalıkların iyileştirilmesi ve bu amaçla ilâç kullanılmasının 
İslâmiyet'in tevekkül, zühd ve takvâ anlayışına ters düşmediğini gösterir 
(Kurtubi, X, 138). Hz. Peygamber de Allah'ın ihtiyarlık ve ölüm dışında her 
hastalık için bir şifa yarattığını bildirmiş ve insanları tedavi olmaya teşvik 
etmiştir (Müsned, Il, 156; IV, 278; Buhâri, “Tıb”, 7; Müslim, “Selâm”, 88, 
89). Tıbbi gerçekleri dikkate alan müfessirler, bal hakkındaki âyetin umum 
ifadesini hususa yorarak balın ancak bazı hastalıklar için ilâç olabileceğini, 
hatta usulünce kullanılmadığı takdirde sağlığa zarar verebileceğini 
belirtirler (Semerkandi, Il, 281; Zemahşeri, II, 418; İbn Atıyye, II, 406). 
Kur'an'daki ifadelerden ve hadislerden bedeni hastalıkların ilâcının esas 
itibariyle maddi, ruhi hastalıkların ilâcının ise mânevi olduğu 
anlaşılmaktadır (Çetin, VII (1992), s. 73). Bu sebeple tıbbi müdahalenin 
gerektiği yerde sadece dua ve telkin yoluyla, rukye yapmakla yetinilmesi 
İslâmiyet'in hastalığa ve tedaviye yaklaşımına uygun düşmemektedir. 
Kur'an okumanın bazı fiziksel hastalıkların tedavisinde etkisinin görülmesi, 
sebep-sonuç ilişkisi çerçevesinde süreklilik arzeden fiziksel bir yasa 
(sünnetullah) niteliğinde değil Allah'ın meşietine bağlı olarak gerçekleşen 
doğa üstü bir lutuf ya da imanın kazandırdığı yüksek moral gücünün 
fiziksel yansıması şeklinde değerlendirilmelidir. Dolayısıyla bugün tedavı 
edilebilen bedensel ve ruhsal hastalıkların tedavisi sürecinde şifanın 
Allah'tan olduğu inancıyla Kur'ân-ı Kerim gibi kutsal sözlerin ruhani şifa 
iksirinden de yararlanılabilir (bk. TEDAVİ). Pozitif bilimlerin alanıyla ilgili 
âyetlerin yanında Hz. Peygamber'in hastalık ve tedaviye dair sözleri ve 
uygulamalarının, İslâmiyet'in erken dönemlerinden itibaren tıp biliminin 
ilgi görmesinin en önemli sebepleri arasında yer aldığı bilinmektedir. İslâm 
âlimleri konuyla ilgili naslardan hareketle bir literatür oluşturmuş (bk. 
TIBB-ı NEBEVİ) ve tıbbı dini ilimlerden sayan Süyüti gibi âlimler, bazı 
Kur'an âyetlerinden koruyucu ve tedavı edici hekimliğin temel ilkelerine 
işaretler çıkarmışlardır (el-İtkân, IV, 2). 


Kaynaklarda, Kur'an'ın hastalıkların tedavisinde tesirinin görülebilmesi 
için hastanın ruhi bir hazırlığının bulunmasının (niyet/teslimiyet) önemine 
işaret edilmektedir (İbnü”l-Arabi, MI, 139; Kurtubi, X, 138). Nitekim 
Kur'an'ın inananlar için şifa, inanmayanlar için hüsranlarını arttıran bir 
vesile (el-İsrâ 17/82) ya da kulaklarda sağırlık, gözlerde körlük (Fussilet 
41/44) oluşu böyle bir hazırlığın bulunup bulunmamasıyla ilgilidir. 
Müfessirler bu durumu, aslında faydalı olan bir ilâcın bünyesi bunu kabul 


etmeyen kişi için fayda sağlamaması gibi Kur'an'ın da kendisine hürmet ve 
tâzım nazarıyla bakmayanlar için fayda vermeyeceği şeklinde izah ederler 
(Mâtüridi, VILI, 345; krş. Zerkeşi, 1, 280). Esasen Şuarâ süresinin 80. 
âyetinde (yk.bk.), yaratıcılık sıfatının sadece Allah'a nisbet edilmesi 
gereğine işaretin yanı sıra tedavisine başlanmış bir hastalığın tedavisi 
sürecinde samimi bir iman ve tevekkül bilincinin sağlayacağı mânevi 
katkıya ima vardır. 


Kur'ân-ı Kerim tevhid öğretisiyle akla, gönüle ve davranışlara âhenk 
getirmesi, sağlam bir imanla tek yaratıcıya kulluğu öğretmesi, kalbi yanlış 
ıtikadlardan ve kişiyi kötü huylardan arındırması, insanı ruhsal bozukluklar 
ve cinsel sapıklıklardan koruması anlamında bir şifadır. Bugün materyalist 
ve septik felsefelerin etkisiyle yaygınlık kazanan fikri ve dini-ahlâki 
sapmalar, sınırsız tüketim ve israf kültürünün yol açtığı sosyal hastalıklar 
ancak Kur'an'ın rehberliğinde tedavı edilebilir. Günah ve suçluluk 
psikolojisinden kaynaklanan korku, ümitsizlik, gerilim ve endişe gibi, bazan 
mâneviyatı zayıf kimseleri intihara kadar sürükleyebilen ruhsal 
rahatsızlıkların ve bunalımların tedavi yolu da günahkâr kullar için tövbe 
kapısının açık tutulduğunu bildiren ve her zaman ümitvar olmayı 


tavsiye eden Kur'an'da saklıdır. Şifa kavramı üzerine Rifai Erten 
(Hıristiyanlık”ta ve İslâmiyet'te Şifâ, 2004, Atatürk Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü), Selahattin Öz (Kur'an'da Şifâ Kavramı, 2004, MÜ 
Sosyal Bilimler Enstitüsü) ve Bilal Umaç (Kur'an'da Şifâ, Sekine ve 
Tuma”nine, 2007, Yüzüncü Yıl Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü) 
yüksek lisans tezi hazırlamışlardır. 
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Adem Yerinde 


eş-ŞİFÂ 
(salli) 


İbn Sinâ'nın (6. 428/1037) mantık ve nazari felsefe disiplinlerine dair ünlü 
eseri. 


İbn Sinâ'nın felsefi sistemini bütün yönleriyle kapsayan ve diğer eserlerinin 
anlaşılması için esas teşkil eden Kitâbü”ş-Şifâ?, İslâm felsefesi geleneği 
yanında topyekün İslâm düşüncesi tarihinin de büyük bir klasiğidir. 
Filozofun kendi ilimler tasnifine dayalı olarak kaleme aldığı eser, onun 
terminolojisinde felsefi ilimler veya akli ilimler diye geçen çok sayıda 
disiplini konu edinir. Eserde mantıkla temellenen felsefi araştırma tabiat 
felsefesi ve matematik ilimleriyle bilimsel boyutlar kazanır, metafizikle 
taçlanır, peygamberliğin ispatı meselesiyle son bulur. eş-Şifâ?, Aristo 
külliyatının İslâm felsefe geleneğindeki ismiyle “et-ta*'limü”l-evvel”in 
yeniden ele alınışı olup felsefi ilimlerin öğretimi için kapsamlı bir kaynak 
şeklinde tasarlanmıştır. İbn Sinâ, felsefi çözümlemelerini Aristo 
külliyatından hareketle derinleştirirken tıpkı onun yaptığı gibi Thales ve 
Pisagor'a kadar giden felsefi fikirlerle hesaplaştığı için eş-Şifâ” aynı 
zamanda İbn Sinâ'nın bakışıyla yazılmış bir Grek felsefesi tarihi 
görünümündedir. Bu eleştirel tutumu çağının kelâmcılarına da yöneltmiş 
olması eseri İslâm kelâm geleneği bakımından önemli kılmaktadır. 
Filozofun fizik ve matematiğin çeşitli dallarını, ayrıca zooloji ve botaniğı 
sistemli biçimde ele alması esere bilim tarihinin bakış açısıyla da 
yaklaşmayı gerektiren özel bir hüviyet kazandırmıştır. 


Filozofun eş-Şifâ'ya yazdığı genel giriş eserin amacı ve yöntemi hakkında 
fikir edinmek için önemli bir kaynaktır. Fizik bölümünün başındaki ikinci 
giriş de eserin müellif tarafından tanıtılması yönüyle önemlidir. Talebesi 
Ebü Ubeyd Abdülvâhid el-Cüzcâni'nin eş-Şifâ'ya yazdığı sunuşla hocası 
hakkında kaleme aldığı Târihu'ş-Şeyh adlı biyografi de eserin yazılış 
süreciyle ilgili değerli bilgiler içermektedir. İbn Sinâ, eserini yazmaktaki 
maksadını “Eskiçağ”'lara ait felsefi ilimlerde doğruluğunu araştırarak tesbit 
ettiğimiz (mâ tahakkaknâhu) ilkeleri özüyle ortaya koymak” diye 


açıklamaktadır. Bu ifadedeki “tahakkuk” kavramı, İbn Sinâ terminolojisinde 
bilgiyi bir filozofun ya da felsefe akımının otoritesinden hareketle değil 
ayrıntılı mantıki analiz ve kanıtlamalarla doğrulamak anlamına gelmektedir 
(Gutas, s. 188). Filozofa göre bu ilkeler, uzun yıllar boyunca ortak felsefi 
aklın çabaları ve kabulleriyle üretilmiş bir araştırma birikimini ifade 
etmektedir. Bu amacın, eski nesillerin ürettiği bilgileri aktarmakla 
yetinilmesi veya bu birikim karşısında pasif bir yorumcu konumunda 
bulunulması demek olmadığını vurgulamak üzere filozof, söz konusu 
ilkeler ve onlarla ilgili ikincil meseleler hakkında araştırmalar yaparken tam 
bir problem bilinci içinde davrandığını vurgulamaktadır. Klasik kaynaklarda 
yer alan bütün önemli birikimlerin esere alındığını özellikle belirten İbn 
Sinâ bu felsefi birikime kendisinin ulaştığı çok önemli hususları kattığını da 
belirtmektedir (eş-Şifâ? el-Mantık (1), s. 9-10). eş-Şifâ'da eleştirel bir 
yöntem izleyeceğini ve sonu gelmeyen tartışmalara girmek istemediğini 
fiziğe yazdığı girişte tekrar vurgulayan filozofun kendisinden önceki 
şârihlerce kaleme alınmış kitapları şerh veya tefsir etme yolunu seçmeyişi 
de bundandır. Ancak eseri Meşşâiler'in felsefesinde geçerli olana yakın bir 
tertip içinde düzenleme niyeti de açıkça dile getirilir (eş-Şıfâ? et-Tabi'iyyât 
(1),s.3). 


İbn Sinâ, Aristo'nun tertibine uyarak eş-Şifâ'ya mantıkla başlamıştır. 
Mantığı fizik, matematik ve metafizik izler. Filozof, fizik ilimlerin öncüsü 
kabul edilen Aristo'nun Fizika”sıyla birçok hususta paralel düşmediğini 
vurgulama ihtiyacı duyar. Matematik alanında takip etmeyi düşündüğü yol 
ise konunun anlaşılıp öğrenilmesini kolaylaştıracak bazı ilâve, açıklama ve 
çözümlemeler yanında esas alınan metinlerin sistematik biçimde 
özetlenmesidir. İbn Sinâ'nın bu alanda dayandığı kaynakların geometride 
Öklid'in Kitâbü”l-Üstükussât”ı, astronomide Batlamyus'un Kitâbü”l- 
Mecisti'si, aritmetikte Gerasalı Nicomachus'un Kitâbü'l-Medhal f1”I-hisâb”ı 
olduğunu yine kendisi söylemektedir. Filozof, matematiğin üçüncü fenni 
olan müzik hakkında yazdığı Cevâmıi'u “ilmi”I-müsikâ adlı bölüm için 
kaynak adı vermez, fakat bu konuda giriştiği uzun ve zahmetli 
incelemelerden bahseder (eş-Şifâ? el-Mantık (1), s. 11). Gutas, eş-Şifâ'nın 
bu fenninde Batlamyus'un Harmonikon'undan yararlanıldığını 
kaydetmektedir (Avicenna, s.102). Son olarak filozof bütün bölümleri ve 
yönleriyle metafiziği ele almış, bu arada ahlâka ve siyasete -daha sonra bu 
konularda müstakil ve kapsamlı bir eser yazacağı gerekçesiyle-metafizik 


içinde temas etmiştir. Dolayısıyla bu bölümde ameli felsefeye sadece 
metafizik temelleri itibariyle değinmiştir. İbn Sinâ'nın bu eserin, felsefe 
sanatıyla ilgili doyurucu bilgilerin yanı sıra başka kitaplarda kolayca 
rastlanmayacak türden özgün katkılar (ziyâdât) içerdiği yönündeki vurgusu 
dikkat çekicidir (eş-Şifâ? el-Mantık |1|, s. 11). 


Filozofun eş-Şifâ'dan sonra bu kitaba bir şerhten, eserdeki temel ilkelerin 
açımlanması veya bir genişletme olmak üzere yazmayı planladığı Kıtâbü”1l- 
Levâhık adlı bir eserden söz etmesi, eş-Şifâ'nın belli felsefi disiplinlerle 
ilgili hâlâ genişletilmeyi bekleyen bir eser şeklinde tasarlandığını akla 
getirmektedir. Nitekim eş-Şifâ'nın kapsamının genişliğine rağmen hacminin 
küçük olduğunu özellikle belirtmektedir (a.g.e., a.y.). Eserin tertibinde 
başlıklandırma sistemi “cümle, fen, makale, fasıl” biçiminde düzenlenmiş 
olup 


cümle terimi felsefenin dört ana dalını, fen ise tâli dalları ifade etmektedir. 
Bu cümleler sırasıyla mantık, fizik (tabiıyyât), matematik (riyâziyyât), 
metafiziktir (ilâhiyyât) ve hepsi birlikte Kitâbü'ş-Şıfâ?yı oluşturur (eserin 
genel planı için bk. Yahyâ Mehdevi, s. 132-169). eş-Şifâ'nın cümleleri gibi 
kapsamlı, ancak ayrıntıya girmeyen eserlere Latinler'in “compendium” 
adını verdiği hatırlanırsa eş-Şifâ?, felsefenin dört ana dalı hakkında yazılmış 
“compendium”lardan müteşekkil bir “compendia” sayılabilir. Bu açıdan 
bakıldığında eser için modern araştırmacıların kullandığı ansiklopedi 
kelimesi uygun düşmemektedir. Çünkü modem bir ansiklopedide her bir 
ana dal ve bilim dalı arasında iç bağlantıların tutarlı biçimde oluşturduğu 
organik birlik gözetilmez (Gutas, s. 103). eş-Şifâ? ise İbn Sinâ'nın 
nitelemesiyle bir “mecmü'”dur (eş-Şıfâ? et-Tabi“iyyât (1), s. 4), bütüncül 
bir eser hüviyetindedir. 


Cüzcâni”nin eş-Şifâ? için yazdığı sunuşa bakılırsa talebeleri İbn Sinâ”dan 
artık ulaşılamaz hale gelmiş eserlerini yeniden yazmasını istemiştir. Filozof 
eskiden yaptığı gibi lafzi metin tahlilleri ve şerhiyle uğraşacak zamanı 
bulunmadığını, esasen böyle bir şeye gönlünün de yatmadığını, eğer 
zihninde hazır olanlarla yetinilirse kendince uygun gördüğü bir tertibe göre 
kapsamlı tek bir eser kaleme almayı tercih ettiğini belirtmiş ve fizik 
ılimlerinden başlayarak eş-Şifâ *yı yazmaya koyulmuştur (e€ş-Şıifâ?, 
Cüzcâni”nin girişi, s. 2). Biyografisinde ise Cüzcâni”nin İbn Sinâ”dan 


Aristo'nun kitaplarına şerh yazmasını istediği, fakat hocasının böyle bir iş 
için boş vaktinin olmadığı cevabını vererek dilerse felsefi ilimlerde doğru 
bulduklarını, muhaliflerle tartışmaya girmeksizin ve reddetme gailesiyle 
uğraşmaksızın bir kitapta toplayabileceğini söylediği belirtilir. Bu iki 
metinde dikkat çeken ilk husus filozofun eş-Şifâ? ile özgün bir eser ortaya 
koyma isteğidir. Dostu Ebü Ca'fer el-Kiyâ'ya yazdığı mektupta eskilerin 
bütün ilimlerini kapsayan eş-Şıfâ? adlı büyük kitapta yaptığı çalışmayı şerh, 
tafsıl ve tefri' (ilkelere göre ayrıntılı hale getirme) biçiminde özetlemiştir 
(el-Mübâhasât, s. 374). Buradaki şerh, tafsıl ve tefri' terimleri felsefi 
ilimlerin açıklanmasına yönelik analiz yöntemlerini 1fade eder. Filozofun 
eserinin metafizik bölümünde geçen “mantık ve fizikle ilgili şerhimizde” 
ifadesi de (eş-Şifâ? el-İlâhiyyât (1), s. 22) böyle anlaşılmalıdır. Çünkü İbn 
Sinâ, eş-Şifâ'yı Aristo külliyatına daha önce yazılan şerhler dizisine 
eklenmiş sıradan bir halka gibi tasarlamamıştır. Nitekim Gutas'a göre 
filozof İskenderiye şârihlerinin yazdığı türden şerh tarzını kısmen terketmek 
istemiş, eş-Şifâ da kendi fikri yaklaşımı içinde yeniden teşekkül etmiş 
haliyle felsefi ilimleri ortaya koymuştur. Bu karar, eş-Şifâ'nın yanı sıra en- 
Necât ve Dânişnâme-i “Alâ?Ünin telif tarzında da örneği görülen yeni bir 
tutumu ifade etmektedir (Gutas, s. 102). Cüzcâni'nin metinlerinde dikkati 
çeken ikinci husus, filozofun muhalif fikirler karşısında eleştirel tutumunu 
muhafaza etmekle birlikte yeni eserini sonu gelmeyen tartışmalara 
boğmadan kendi felsefi doğrularını öne çıkarma niyetidir. Nitekim bu 
niyeti, eş-Şifâ'nın genel girişinde de vurguladığı gibi “meşriki felsefe” 
hakkında yazdığı eserinde billürlaşmıştır. Gutas (a.g.e., s. 109-111), eş- 
Şifâ'nın girişinden hareketle İbn Sinâ'nın Aristo ve “Meşşâi ortodoksi” 
karşısındaki tutumunu tartışmış, filozofun bu girişte olsun, orada sözünü 
ettiği el-Felsefetü'l-meşrikıyye?ye dair eserin girişinde olsun kendisini 
Aristocu geleneğin bilinçli bir reformcusu şeklinde takdim ettiğini 
yazmıştır. 


Gutas, Cüzcâni'nin verdiği bilgileri eleştirel bir yaklaşımla değerlendirirken 
İbn Sinâ'nın eserini yazmaya Hemedan Emiri Şemsüddevle'nin vefatından 
hemen önce 411 (1020) yılı dolaylarında başladığını söylemektedir. 
Cüzcâni'nin metinlerinden çıkan kronolojiye göre eş-Şifâ'nın yazılışı 411 - 
418 (1020-1027) yılları arasında gerçekleşmiş, muhtemelen müellif kırk 
sekiz yaşındayken tamamlanmıştır. Buna göre eserin yazılışı filozofun telif 
hayatının orta dönemine denk gelmektedir (a.g.e., s. 104-105, 145). Sık sık 


yanlış biçimde eş-Şifâ'nın özeti olarak nitelenen, aslında filozofun eş- 

Şıfâ 'dan önce kaleme aldığı bazı eserlerden derlenmiş olan Kitâbü'n- 
Necât'ın yazılışı da bu sürecin son yıllarına rastlamaktadır (a.g.e., s. 112- 
114). Kitâbü'n-Necât'ta eş-Şifâ'ya iki yerde atıf yapılmaktadır (s. 83, 131). 
Filozof son dönem eserleri olan el-İşârât (1, 483) ve el-Mübâhasât”ta da (S. 
92) eş-Şifâ'ya göndermede bulunmuştur (İbn Sinâ'nın eserlerinin 
kronolojisi için bk. Gutas, s. 145; krş. Reisman, s. 304). 


İbn Sinâ felsefesinin felsefe, kelâm ve tasavvuf üzerinde büyük bir etki 
yaptığı bilinmektedir. Bu etkiyi daha sonraki nesillere taşıyan eserler 
arasında eş-Şifâ'nın önemli bir yeri vardır. Her ne kadar hakkında yazılan 
şerhler vasıtasıyla el-İşârât ve”t-tenbihât ve nisbeten küçük hacmi sebebiyle 
Kitâbü'n-Necât yaygın biçimde okunmuşsa da eş-Şifâ?, İbn Sinâ ile ilgili 
temel başvuru kaynağı olmuştur. Meselâ Gazzâli'nin Tehâfütü'|- 
felâsıfe'sinde ve Şehristâni'nin Nihâyetü'l-ikdâm'ında özellikle âlemin 
hudüsu ve kıdemi problemi tartışılırken çoğunlukla eş-Şifâ ?'dan nakiller 
yapılmıştır. İbn Rüşd'ün Tehâfütü Tehâfüti”1-felâsife'sinde gerek olumlayıcı 
gerekse eleştiri amaçlı nakillerde de aynı durum söz konusudur. Ayrıca İbn 
Haldün'un Mukaddime'sinin çeşitli yerlerinde eş-Şifâ 'dan 
bahsedilmektedir. Nesefi'nin el-“ Akâ 'id'ı, Teftâzâni'nin el-Makâ-şıd'ı, 
İci'nin el-Mevâkıf”ı ile bunlara yazılan şerh ve hâşiyeler verilen örneklere 
eklendiğinde eş-Şifâ'nın yaygın bir çevrede okunduğu tahmin edilebilir 
(anılan eserlerde eş-Şifâ ?dan nakiller ve esere yapılan atıflar hakkında bk. 
eş-Şifâ?, İbrâhim Medkür'un mukaddimesi, s. 29-30). Bunun yanı sıra eş- 
Şıfâ'nın çeşitli cümle veya fenleri için yazılan şerh, hâşiye, ta'lık ve 
telhisler de eserin etkisini yansıtır (Yahyâ Mehdevi, s. 172-174; ayrıca bk. 
Ergin, s. 93, 111-112). Bunlardan Sadreddin eş-Şirâzi'nin eş-Şifâ'nın el- 
İlâhiyyât'ı için yazdığı ta'likâtla (Tahran 1305/1885 baskısının hâmişinde) 
Muhammed Mehdi en-Nerâki'nin Şerhu”l-İlâhiyyât min Kitâbi”ş-Şifâ?sı 
(nşr. Meh-di Muhakkık, Tahran 1365/1986) özellikle anılmalıdır. eş- 
Şıfâ'nın günümüze ulaşan yazma nüshalarının çokluğu da bu hususta fikir 
verir. Bazıları eserin tamamını içeren, bazıları riyâziyyâtı dışarıda bırakan, 
bazıları bir veya iki disiplinden ibaret çok sayıda yazma dünya 
kütüphanelerinde mevcut olup bunlardan elliyi aşkın nüsha İstanbul 
kütüphanelerindedir (eş-Şifâ? yazmalarının bir dökümü için bk. Anawatı, s. 
69-78; Yahyâ Mehdevi, s. 170-172). Türkiye'de bulunan eş-Şifâ? yazmaları 
içinde Fâtih Sultan Mehmed'e sunulan 871 (1466-67) istinsah tarihli el- 


İlâhiyyât nüshası (Tire Necib Paşa Ktp., nr. NP/446 > Ankara: Vakıflar 
Genel Müdürlüğü Yayınları, 2005), Türk kültür tarihinde esere olan ilginin 
anlamlı bir göstergesidir. 


eş-Şifâ? Latın Ortaçağı'nda genellikle Sufficientia, bazan da Sanatio adıyla 
tanınmıştır. Bu karşılıkların ilki Latince'de “yeterlik” anlamına geldiğinden 
ısabetsizdir. Sanatio ise Latince'de “iyileşme” demektir ve eş-Şifâ'nın 
anlamına uygundur. Gilson, Liber Sufficientia adının bilinçli şekilde eş- 
Şıfâ'nın et-Tabi'iyyât'ına ait Latince bir tercümenin ismi olarak da 
kullanıldığına dikkat çekmektedir. Buna göre İbn Sinâ'nın fizik kitabının bu 
adı taşımasının sebebi, yanlışları reddetmekle vakit kaybetmeksizin fizik 
hakkındaki doğruları yeterli biçimde ortaya koyma amacıdır 


(History of Christian Philosophy, s. 192, 236). Eserin çeşitli cümle, fen, 
makale ve fasıllarına ait kısmi Latince tercümeleri farklı zamanlarda ve 
bazan yardımlaşarak başta Avendauth Israelite (İbn Dâvüd) ve Dominicus 
Gundissalinus olmak üzere Johannes Gunsalvi, Alfredus Sareshalensiss, 
Giraldus Lumbardus, Gehard de Cremona ve Michael Scotus gibi kişiler 
tarafından yapılmıştır. Avrupa'nın belli başlı kütüphanelerinde bu 
tercümelere ait 150'yi aşkın yazma nüshanın mevcut oluşu eş-Şifâ'ya 
Ortaçağ Latin dünyasında verilen önemin bir göstergesidir (ayrıntılı bilgi 
için bk. Karlığa, s. 341-351). 


Avrupa'da XTI. yüzyılın ikinci yarısından itibaren başlayan eş-Şifâ” 
tercümelerinin Latin Ortaçağ felsefe ve teoloji dünyasını etkilediği 
görülmektedir. İlk etkiler ise mütercimlerinin kendi eserlerinde 
görülmektedir. XII. yüzyılın sonlarına doğru, Liber de Anima adıyla eş- 
Şıfâ'nın en-Nefs ve Liber de philosophia prima sive scienla divina adıyla 
el-İlâhiyyât fenlerinden tercümeler yapan Dominicus Gundissalinus, De 
processione mundi ve De Anima adlı eserlerinde başka kaynakların yanı 
sıra İbn Sinâ”dan da yararlanmıştır. XIII. yüzyılın başlarında varlığı bilinen 
De causis primis et secundis adlı anonim eser de geniş ölçüde eş-Şifâ'nın 
el-İlâhiyyât'ından derlenerek yazılmıştır. XII. yüzyıldan itibaren Paris 
Üniversitesi hocalarının İbn Sinâ'nın eserlerine vâkıf olduğu 
kaydedilmektedir. Oxford ve Cambridge'de ders vermiş olan Paris 
Üniversitesi hocalarından John Blund, eş-Şifâ'nın en-Nefs tercümesindeki 
ana fikirleri izlediği De Anima adlı eserinde filozofun adını yirmi yerde 


zikretmiştir. eş-Şifâ'nın fiziğinden madenlerle ilgili bölümü De Mineralibus 
adıyla tercüme eden Sareshalli Alfredus, Aristo'nun Meteorologica'sına 
yazdığı şerhte İbn Sinâ”dan “büyük filozof” diye söz etmiştir. Bunun gibi 
Auvergneli William da De Anima adlı eserinde enerjisinin çoğunu en- 
Nefs”teki fikirlere saldırmaya ayırmıştır. eş-Şifâ'nın el-İlâhiyyât'ından 
çeviriler içeren Liber de philosophia prima”'nın Avrupa Ortaçağ felsefesinde 
hareket noktası teşkil ettiği belirtilir. Özellikle iki büyük hıristiyan düşünürü 
Thomas Aguinas ve Duns Scotus'un metafiziklerinin şekillenmesinde bu 
eserin açık, kesin ve belirleyici etkileri olmuştur (Gilson, s. 236-238; 
Meranbon, II, 1003-1006; Butterworth - Kessel, s. 26-29, 44-45, 61-65). 


Neşirleri ve Tercümeleri. eş-Şifâ'nın fizik ve metafiziği içeren Ilk baskısı 
Tahran'da yapılmıştır (1305). Tamamı ise uzun süren bir proje kapsamında 
yirmi iki cilt halinde Kahire'de neşredilmiştir (1952-1983). Bu neşrin on 
cilt halinde Tahran'da (h. 1405, M. M. Âyetullah el-Uzmâ el-Mar'aşi en- 
Necefi tarafından) ve Beyrut'ta (1992) tıpkıbasımları gerçekleştirilmiştir. 
eş-Şıfâ'nın bazı fenleri çeşitli Batı ve Doğu dillerine tercüme edilmiştir. 
Eserin tamamının - Arapça neşriyle karşılıklı olarak-Türkçe'ye çevrilmesi 
projesi Muhittin Macit'in editörlüğünde halen devam etmekte olup bugüne 
kadar dokuz fenninin tercümesi yayımlanmıştır (İstanbul 2004-2008). 
Anılan neşirlerle tercümelerinin dökümü eş-Şifâ'nın özgün tertibine göre 
şöyledir: A) el-Mantık. 1. el-Medhal (nşr. İbrâhim Medkür - Georges C. 
Anawati - Mahmüd el-Hudayri - Fuâd el-Ehvâni, Kahire 1952; T trc. Ömer 
Türker, Mantığa Giriş, Medhal (İstanbul 2006), 2. el-Makülât (nşr. Georges 
C. Anawati - Mahmüd el-Hudayri - Ahmed Fuâd el-Ehvâni - Said Zâyıd, 
Kahire 1959). 3. el-“ İbâre (nşr. Mahmüd el-Hudayri, Kahire 1970; T trc. 
Ömer Türker, Yorum Üzerine, İstanbul 2006). 4. el-Kıyâs (nşr. Mahmüd el- 
Hudayri, Kahire 1970; İng. trc. N. Shehaby, The Propositional Logic of 
Avicenna. A Translation from al-Shifâ: al-Oiyâs, Dordrecht, Reidel 1973). 
5. el-Burhân (nşr. Ebü”l-Alâ el-Afifi, Kahire 1955; el-Burhân min Kitâbi?ş- 
Şifâ?, nşr. Abdurrahman Bedevi, 2. bs., Kahire 1966; T trc. Ömer Türker, 
İkinci Analitikler, İstanbul 2006). 6. el-Cedel (nşr. Ahmed Fuâd el-Ehvâni, 
Kahire 1965; T trc. Ömer Türker, Topikler, İstanbul 2008). 7. es-Safsata 
(nşr. Ahmed Fuâd el-Ehvâni, Kahire 1958; T trc. Ömer Türker, Sofistik 
Deliller, İstanbul 2006). 8. el-Hatâbe (nşr. Muhammed Sâlim Sâlim, Kahire 
1954). 9. Fennü'ş-Şi'r min Kitâbı?'ş-Şıfâ? (nşr. Abdurrahman Bedevi 
(Aristotâlis: Fennü?ş-Şi'r içinde, s. 161-198), Kahire 1966; İng. trc. 1. 


Dahiyat, Avicenna's Commentary on the Poetics of Aristotle, Leiden 1974). 
B) et-Tabi'iyyât. 1. es-Semâ'?ü't-tabii (nşr. Said Zâyid, Kahire 1983; es- 
Semâ ?ü”t-tabi“i min Kitâbi”ş-Şifâ?, nşr. Ca“fer Âlü Yâsin, Beyrut: Dârü”l- 
Menâhil 1416/1996; T trc. Muhittin Macit - Ferruh Özpilavcı, Fizik, I-II, 
İstanbul 2004-2005; Far. trc. M. Ferügi, Fenn-i Semâ?-i Tabi“1, Tahran 
1937, 1983). 2. es-Semâ” ve'l-âlem. 3. el-Kevn ve'l-fesâd. 4. el-Ef'âl ve'1- 
ınfıâlât (nşr. Mahmüd Kâsım, Kahire 1969; el-Kevn ve'l-fesâd'ın T trc. 
Muammer İskenderoğlu, Oluş ve Bozuluş, İstanbul 2008). 5. el-Me“âdin 
ve'l-âsârü'l-ulviyye (nşr. Abdülhalim Müntasır - Said Zâyid - Abdullah 
İsmâil, Kahire 1969). 6. en-Nefs (nşr. Georges C. Anawati - Said Zâyid, 
Kahire 1975; Avicenna's De Anima, Being the Psychological Part of Kitâb 
al-Shifâ, nşr. Fazlurrahman, London 1959; en-Nefs min Kitâbı”ş-Şifâ?, nşr. 
Âyetullah Hasanzâde Âmüli, Kum 1996; Far. trc. A. Dânâsareşt, Kitâb-i 
Revanşinâsi-yi Şıfâ?, Tahran 1929, 1985; Psychologie d'Ibn Sinâ 
|Avicenne), d'apr&s son çuvre al-Shıfâ, nşr. ve Fr. trc. J. Bako3, Prague 
1956; Paris-Beyrut 1982 (Fr. trc. hariç); Rusça trc. L. Xromov, Book of the 
Soul |M. Asimov, Ibn Sina, Izbranniye filosofskia proizvedeniya, Moskow, 
Nauka 1980 içinde, s. 383-522)). 7. en-Nebât (nşr. Abdülhalim Müntasır - 
Said Zâyid - Abdullah İsmâil, Kahire 1965). 8. el-Hayevân (nşr. 
Abdülhalim Müntasır - Said Zâyid - Abdullah İsmâil, Kahire 1970). C) er- 
Riyâziyyât. 1. Uşülü'l-hendese (nşr. Abdülhamid Sabra - Abdülhamid Lutfi 
Mazhar, Kahire 1976). 2. el-Hisâb (nşr. Abdülhamid Lutfi Mazhar, Kahire 
1975). 3. Cevâmı'u “ilmi'l-mü-sikâ (nşr. Zekeriyyâ Yüsuf, Kahire 1956; T 
tre. Ahmet Hakkı Türabi, Müsiki, İstanbul 2004). 4. “İlmü”-hey e (nşr. 
Muhammed Rızâ Medver - İmam İbrâhim Ahmed, Kahire 1980). D) el- 
İlâhiyyât (1, nşr. Georges C. Anawati - Said Zâyid, Kahire 1960; TI, nşr. 
Muhammed Yüsuf Müsâ - Süleyman Dünyâ - Said Zâyid, Kahire 1960; T 
trc. Ekrem Demirli - Ömer Türker, Kitâbu”ş-Şifâ, Metafizik, 1-11, İstanbul 
2004-2005; Alm. trc. Max Horten, Die Metaphysik Avicennas: Das Buch 
der Genesung der Seele, Leipzig-New York 1907, Frankfurt 1961; Fr. trc. 
Georges C. Anawati, La Metaphysigue du Shifâ, I-II, Paris: J. Vrin 197, 
1985; İng. trc. ve nşr. Michael Marmura, The Metaphysics of The Healing; 
a Parallel English-Arabic Text, Provo, Utah 2005). 


eş-Şifâ'nın çeşitli fen ve bahisleriyle ilgili ilk Latince neşirler 1485-1495 
yılları arasında gerçekleştirilmiştir. Bunların içinde el-İlâhiyyât'ın ilk 
bölümüne ait olan Metaphysica sive prima philosophia (Venedik 1495; 


Frankfurt 1966) özellikle zikredilmelidir. Daha sonra kısmi tercümelerden 
oluşan metinler ilk defa toplu halde Avicenne perhypatetici philosophi ac 
medicorum facile primi opera başlığıyla yayımlanmıştır (Venedik 1508). Bu 
neşrin Latince?deki İbn Sinâ araştırmacıları için önem arzeden tıpkıbasımı 


Marie-Therese d'Alverny'nin açıklamalarıyla birlikte Avicenna Latinus 
adıyla yapılmıştır (Frankfurt 1961). Anılan toplu neşir içinde: 1. Logica (el- 
Mantık, el-Medhal?'den, vr. 2-12v); 2. Sufficientia (es-Semâ 'ü”'t-tabi“”den, 
vr. 13-36v); 3. De celo et mundo (es-Semâ”? ve'1-“âlem”den, vr. 37-42v); 4. 
De Anima (en-Nefs'ten, vr. 1-28v); 5. De Animalibus (el-Hayevân'dan, vr. 
29-64); 6. De Mmtelligentiis (Liber Avicenne in primis et secundis substantiis 
et de fluxu entis. Kısaca Fluxu entis adıyla da bilinen bu tercüme İbn 
Sinâ'nın bir eserine ait olmayıp filozofa nisbet edilmiştir, vr. 64v-67Vv); 7. 
Alpharabius de intelligentiis (Fârâbi'nin Makâle fi Me'ânı'l-akl'ından, vr. 
68-69v); 8. Philosophia prima (el-İlâhiyyât'tan, vr. 70-109v) başlıklı 
metinler yer almaktadır. eş-Şifâ'nın Latince tercümelerinin tahkikli neşri ise 
toplu halde yine Avicenna Latinus adıyla yapılmıştır (nşr. Simone van Riet, 
Leiden 1968-1992). Bu diziden çıkan ve -1983 tarihli olanı hariç- her birine 
Gerard Verbeke tarafından giriş yazılan neşirler şunlardır: 1. Liber de anima 
seu sextus de naturalibus, I-TI-T11 (1972). 2. Liber de anima seu sextus de 
naturalibus, IV-V (1968). 3. Liber de philosophia prima sive sclienta divina, 
I-IW (1977). 4. Liber de philosophia prima sive scienta divina, V-X (1980). 
5. Liber de philosophia prima sive scienta divina, I-X (1983). 6. Liber 
Tertius naturalitum de generatlone et corruptione (1987). 7. Liber Ouartus 
naturalıum de actionibus de actionibus et passionibus gualitatum primarum 
(1989). 8. Liber Primus naturalium. Tractatus Primus de causis et principiis 
naturalıum (1992). Bu dizide yer almayan el-Me'âdin ve'l-âsârü”|l- 
“ulviyye'nin birinci makalesinden seçilmiş bölümlerin Alfredus 
Sareshalensis tarafından yapılmış Latince tercümesi de Arapça neşri ve 
İngilizce çeviriyle birlikte yayımlanmıştır (Avicennae de congelatione et 
conglutinatione lapidum, being sections of the Kitâb al-Shifâ, nşr. E. J. 
Holmyard - D. C. Mandeville, Paris 1927). 
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İlhan Kutluer 


eş-ŞİFÂ 
çü) 


Kâdi İyâz'ın (6. 544/1149) Peygamber sevgisine ve Hz. Peygamber'in 
müslümanlar üzerindeki haklarına dair eseri. 


Tam adı eş-Şifâ bi-(fi)ta'rifi hukuki (fi şerefi)”I-Muştafâ”dır. Müellif 
kendisinden Resül-i Ekrem'in yüceliğini, ona gösterilmesi gereken saygıyı, 
bu saygıda kusur edenlerin durumunu anlatan bir kitap yazması istendiği 
için bu çalışmayı yaptığını ve Resülullah'ın müslümanlar üzerindeki 
haklarını da ortaya koyduğu eserini 535 (1140-41) yılında kaleme aldığını 
belirtmektedir. Ayrıca eş-Şifâ'yı Resül-i Ekrem'in peygamberliğini inkâr 
eden ve mücizelerine dil uzatanlar için yazmadığını, kitabını Resülullah'ın 
davetini kabul edenlerin ona olan sevgisini arttırmak, sünnetine daha fazla 
sarılmalarını sağlamak ve imanlarını kuvvetlendirmek amacıyla telif ettiğini 
söylemektedir (eş-Şifâ, nşr. Abduh Ali Küşek, s. 307). Dört bölümden 
meydana gelen eserin birinci bölümünde Hz. Peygamber'e gerekli saygının 
gösterilebilmesi için onun maddi ve mânevi güzellikleri, Allah katındaki 
üstün yeri ve mücizeleri ele alınmakta; ikinci bölümde ona inanıp itaat 
etmenin, onu bütün gönlüyle sevmenin, kendisine salâtü selâm getirmenin 
gereği vurgulanmaktadır. Kitabın asıl konusunun üçüncü bölümde ele 
alındığını, ilk iki bölümün buna giriş niteliği taşıdığını söyleyen müellif 
burada Resül-i Ekrem”de bulunabilecek ve kesinlikle bulunmayacak 
hususları, Allah Teâlâ'nın onu günahlardan ve kötülüklerden koruduğu 
gerçeğini ve insan olması itibariyle yaptığı şeyleri anlatmaktadır. Dördüncü 
bölümde Resülullah'a dil uzatanlara uygulanacak hükümler 
incelenmektedir. Her konuya âyetlerle ve müfessirlerin bu âyetlerle ilgili 
açıklamalarıyla başlanmakta, ardından gelen hadislerde ilk hadis senediyle, 
diğerleri senedsiz olarak verilmekte ve zaman zaman âlimlerin meseleye 
dair görüşleri nakledilmektedir. 


Kâdi İyâz çok yönlü ilmi kişiliğiyle konuları âyet, hadis, İslâm hukuku, dil 
ve edebiyat gibi pek çok yönden işlemiş, siyer ve megâzı, kelâm ve 
tasavvuf ilimlerinin önde gelen âlimlerinden faydalanmıştır. Hadiste Kütüb- 


i Sitte yanında İmam Mâlik, Ahmed b. Hanbel, Bezzâr, Taberâni, Ebü 
Süleymân el-Hattâbi, İbn Abdülber enNemeri, Ebü”l-Velid el-Bâci, tefsir 
ilminde İbn Cerir et-Taberi, Ebü”l-Leys es-Semerkandi; tasavvufta 
Muhammed b. Hüseyin es-Sülemi, Mekki b. Ebü Tâlib; siyer ve megâzide 
İbn İshak, Vâkıdi, İbn Sa'd; fıkıhta özellikle İmam Mâlik ile Mâliki 
fakihlerinden İbn Habib es-Sülemi, Sahnün, İbn Sahnün, İbn Abdüs el- 
Kayrevâni, İbnü”l-Cellâb; Arap dili, edebiyatı ve kıraat ilimlerinde Ali b. 
Hamza el-Kisâi, Yahyâ b. Ziyâd el-Ferrâ, Müberred, Sa'leb, Zeccâc, 
Nıiftâveyh, Muhammed b. Ahmed el-Ezheri ve Rummâni; kelâm ilminde 
Ebü'l-Hasan el-Eş'ari, Bâkıllâni, İbn Fürek ve Ebü İshak el-İsferâyini gibi 
otoritelerden yararlanmıştır. Görüşlerinden en çok faydalandığı zâhidler 
arasında Sehl et-Tüsteri, Abdülkerim el-Kuşeyri zikredilebilir. Kâdi İyâz 
eserinde âlimlerin farklı görüşlerini nakletmekle yetinmemekte, bu görüşler 
arasında tercihler yapmaktadır. eş-Şıfâ'yı müelliften pek çok kimse rivayet 
etmiştir. Bunların başında oğlu Muhammed, talebesi İbn Zerkün ve 
eserlerinin çoğunu kendisinden nakleden İbnü”l-Gâzi Muhammed b. Hasan 
el-Ensâri es-Sebti; rivayeti Endülüs, Tunus, Mısır, Suriye ve Medine'de 
yayılan Ebü Cafer İbn Hakem el-Hassâr ile Zâhiri fakihi İbn Madâ 
bulunmaktadır. Müelliften eş-Şifâ'yı icâzet yoluyla rivayet edenler arasında 
İbn Kurkül, İbn Beşküvâl, Ebü Bekir İbn Ebü Cemre de yer almaktadır. 


İslâm Dünyasındaki Yeri. eş-Şifâ yazıldığı tarihten itibaren İslâm 
dünyasında büyük ilgi görmüş, üzerinde şerh, hâşiye, ihtisar ve tercüme 
şeklinde pek çok çalışma yapılmış, medreselerde öğrencilere, camilerde 
halka okutulmuştur. Özellikle Kuzey Afrika ülkelerinde düşman tehlikesine 
ve 


hastalıklara karşı okunması gelenek halini almış, Muhammed b. Ca'fer el- 
Kettâni'nin belirttiğine göre amansız hastalıklardan ve âfetlerden korunmak 
için evlerde eş-Şifâ bulundurulmuştur. Bu âdetin diğer İslâm ülkelerinde de 
mevcut olup meselâ Sultan Abdülhamid'in sürgünde bulunduğu günlerde 
Çanakkale savaşlarında zafer kazanılması için eş-Şifâ okuduğu 
kaydedilmektedir (Hülagü, s. 243). Eserin Mağrib'de kolayca okunabilmesi 
için mushaf cüzleri gibi otuz cüz halinde yayımlandığı ve Cezayir'de 
askerlik görevini yapacak olanların Şahih-i Buhâri ile eş-Şifâ üzerine yemin 
etme âdetinin günümüzde sürdüğü belirtilmektedir (Türâbi, s. 327). Eser 
hakkında takdirkâr sözler söylenmiş, öncelikle müellif eser tamamlandığı 


zaman, şeytanın hasedinden çatlayacağını, müminin kalbinin aydınlanıp 
içinin rahatlayacağını ve aklı olan herkesin Resülullah'ın kıymetini daha iyi 
anlayacağını kaydetmiştir (eş-Şifâ, nşr. Abduh Ali Küşek, s. 51, 52). İbn 
Ferhün, Kâdi İyâz'ın eş-Şifâ ile benzersiz bir eser meydana getirdiğini, aynı 
görüşte olan Taşköprizâde de vebaya karşı eş-Şifâ okumanın faydalı 
olduğunu “meşâyihten” duyduğunu söylemiş, eş-Şifâ şerhlerinin en güzelini 
kaleme alan Ali el-Kâri de bu eserin sahasında yazılan bütün kitapları ihtiva 
ettiğini (Şerhu'ş-Şifâ, 1, 2), Kâtib Çelebi eserin son derece yararlı olduğunu 
ve İslâm dünyasında bir benzerine rastlanmadığını belirtmiş (Keşfü'z- 
zunün, 11, 1053), eş-Şifâ'nın en önemli şârihlerinden olan Şehâbeddin el- 
Hafâci eserin aynı zamanda müellifin değerini ortaya koyduğunu 
vurgulamıştır. Hintli âlim Seyyid Süleyman Nedvi'nin kaydettiğine göre 
Fransa'da bulunduğu sırada şarkiyatçı Massignon kendisine, Avrupalılar?a 
Hz. Muhammed'in üstünlüğünü anlatmak için eş-Şifâ'nın Avrupa 
dillerinden birine çevrilmesinin yeterli olacağını söylemiştir. 


Başbakanlık Osmanlı Arşivi'ndeki pek çok belgede kaydedildiği üzere 
Osmanlı ülkesinde Şifâ-ı Şerif adıyla bilinen esere hem devlet hem halk 
tarafından büyük ilgi gösterilmiş, Şifâ-han (Şıfâ-i Şerif mukarriri) adıyla 
müderrisler tayın edilmiş, ayrıca devletin ve vakıfların desteğiyle “asâkir-i 
şâhâne“nin ve “donanma-yı hümâyun”un selâmeti için Ravza-i Mutahhara 
başta olmak üzere Bâb-ı Seraskeri, Bâb-ı Fetvâ, Fâtıh Camii, Kastamonu 
Nasrullah Paşa Camii, Tarsus Nur Camii gibi pek çok camide Şifâ-ı Şerif 
okunup hatimler yapılmıştır (BA, Y.PRK.UM, 69/14; BA, İİLM, 3/1318 
M-2; BA, İ.DH, 282/17747, 306/19466, 376/24853, 397/26294, 428/28297, 
527/36434, 9938/78872; BA, HAT, 228/12683; BA, A.MKT.UM, 424/88; 
BA, A.MKT.NZD, 67/62, 146/98). Hatta eşkıya ile karşılaşan Osman 
Paşa'nın zafer elde etmesi için bazı dergâhlarda kelime-i tevhid yanında 
Şıfâ-1 Şerif okutulmuş, bunun Enderun'da da yapılmasına karar verilmiştir 
(BA, HAT, 55/2543, 297 1215). Eser günümüzde çeşitli İslâm ülkelerinde 
ve Türkiye'deki bazı camilerde halka okutulmaktadır. eş-Şifâ”yı methetmek 
için şiirler söylenmiş, Ahmed b. Muhammed el-Makkari, bunların bir 
kısmını Ezhârü”r-riyâz fi ahbâri “İyâz adlı eserinde bir araya getirmiştir. 
Burada, İbn Ebü”l-İsba'ın eserdeki Resül-i Ekrem'in nübüvvet delilleri ve 
sıfatlarına dair bilgileri 315 beyit halinde nazma çektiği kasidesi de 
anılmalıdır. 


Şıfâ Hadislerinin Değerlendirilmesi. eş-Şifâ'nın ihtiva ettiği 1830 kadar 
rivayetin bir kısmı tenkit edilmiştir. Zehebi, Kâdi İyâz'ın en değerli 
çalışmasının eş-Şifâ olduğunu belirttikten sonra onun iyi bir muhaddis 
olmasına rağmen eserini hadis tenkidi konusunda bilgisiz bir kimse gibi 
uydurma rivayetlerle doldurduğunu ve kitabında bazı uzak te'villere yer 
verdiğini söylemiştir. Şemseddin es-Sehâvi, Zehebi'nin bu eleştirisini aşırı 
bulmuş, Kâdi İyâz gibi büyük itibar görmüş bir âlim hakkında daha uygun 
bir ifadenin kullanılması gerektiğini ifade etmiştir (el-İntihâZ fi hatmi? ş-Şifâ 
li-“İyâz, s. 18-19). Muhammed b. Ca'fer el-Kettâni de Zehebi'nin eş-Şifâ 
hakkındaki sözlerini isabetli bulmadığını kaydetmiştir. Kâdi İyâz'ın hadiste 
bir otorite sayıldığını belirten Ali el-Kâri, eş-Şifâ'da rastladığı bazı zayıf 
rivayetleri değerlendirirken Kâdi İyâz'ın bunların güvenilir bir senedini 
görmüş olabileceğini veya zayıf hadislerin faziletli ameller hususunda delil 
sayılabileceğini belirtmiştir (Şerhu'ş-Şıifâ, 11, 91-92). eş-Şifâ şârihlerinden 
Şemseddin Muhammed b. Muhammed ed-Deleci el-Osmâni'nin eserdeki 
bir hadisin kaynağını bulamadığını bildirmesi üzerine Alı el-Kâri, “Bu 
hadisi büyük muhaddislerden olan Kâdi İyâz'ın rivayet etmesi yeterlidir; 
eğer hadisin bir senedi olmasaydı onu kitabına almazdı” demiştir (a.g.e., |, 
629). 


Şerhleri. eş-Şifâ üzerine yazılan pek çok şerhten günümüze ulaşanların 
bazıları şunlardır: 1. Abdullah b. Ahmed et-Ticâni, el- Vefâ fi şerhi (bi- 
beyâni fevâ”idi)'ş-Şifâ. Eserin yaklaşık yarısı Tunus'ta Mektebetü câmli'z- 
Zeytüne”de bulunmaktadır (nr. 1321). 2. Tâceddin el-Yemeni, el-İktifâ? fi 
şerhi elfâzı”ş-Şıifâ (Millet Ktp., Murad Molla, nr. 452; Beyazıt Devlet Ktp., 
nr. 895; Köprülü Ktp., or. 1116; ayrıca bk. Brockelmann, 


GAL Suppl., 1, 631). Yemeni daha sonra eserini Telhişu”I-İktifâ? adıyla 
ihtisar etmiştir (Keşfü”z-zunün, Il, 1054). 3. İbn Merzük el-Hatib, Şerhu? ş- 
Şıfâ. Eserin beş ciltten oluşan bir nüshası Gotha Herzoglichen Bibliothek'te 
kayıtlıdır (ER fİng.J, MI, 867). 4. Sıbt İbnü”l-Acemi, el-Muktefâ (el-İktifâ”) 
fi (şerhi/Zabtı) elfâzi?ş-Şifâ l1-Kâdi “İyâz. İbnü'l-Acemi'nin 797'de (1395) 
tamamladığı eserin (Süleymaniye Ktp., Damad İbrâhim Paşa, nr. 863, vr. 
312b) kendi hattıyla birer nüshası Dârü”l-kütübi”l-Mısriyye'de (or. 1301) ve 
Köprülü Kütüphanesi”'ndedir (Fâzıl Ahmed Paşa, Yazmalar, nr. 797). Ayrıca 
muhtelif nüshaları Millet (Feyzullah Efendi, nr. 876), Topkapı Sarayı 
Müzesi (111. Ahmed, nr. 442), Süleymaniye (Kadızâde Mehmed Efendi, nr. 


76; Kılıç Ali Paşa, nr. 194; Damad İbrâhim Paşa, Yazmalar, nr. 863; Murad 
Molla, nr. 453, 457) ve Âtıf Efendi (nr. 472) kütüphanelerinde kayıtlıdır. 
İbnü”l-Kabâkıbi, Sıbt İbnü”l-Acemi'nin şerhini Zübdetü”1-Muktefâ fi tahriri 
(hallı) elfâzı”ş-Şıfâ adıyla ihtisar etmiştir (Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 
586; Yazma Bağışlar, nr. 4333). 5. Nüreddin Ali b. Muhammed b. Akbars, 
Fethu'ş-şafâ li-şerhi me“ âni elfâzı'ş-Şıfâ. Eserin Süleymaniye (Cârullah 
Efendi, nr. 320; Lâleli, nr. 520; Reşid Efendi, nr. 143), Hacı Selim Ağa (nr. 
185, 628) ve Millet (Murad Molla, nr. 455-456) kütüphanelerinde yazma 
nüshaları vardır. Murad Molla Kütüphanesi'ndeki nüshanın (Murad Molla, 
nr. 455, 456) şârıhin hattıyla olduğu kaydedilmektedir (Brockelmann, GAL 
Suppl, I, 631). 6. Ebrekân diye anılan Ebü Abdullah Muhammed b. Hasan 
b. Mahlüf er-Râşidi et-Tilimsâni, Gunyetü (Buğ-yetü) ehli?ş-şafâ fi şerhi? ş- 
Şıfa. Kâtib Çelebi şârihin aynı adı taşıyan üç şerhinden birincisinin iki cilt, 
ikincisinin bir cilt, üçüncüsünün daha küçük hacimde olduğunu 
bildirmektedir (Keşfü'z-zunün, 11, 1053). Brockelmann, Ebrekân'ın 
Garibü”ş-Şifâ adlı çalışmasının bir kısmının Zâhiriyye Kütüphanesi'nde 
bulunduğunu (or. 41/17) zikretmektedir (GAL Suppl., I, 631); Şârihin 
üçüncü çalışması muhtemelen bu eserdir. 7. Şümünni, Müzilü”l-hafâ “an 
(alâ) elfâzi”ş-Şifâ. eş-Şifâ'nın oldukça muhtasar bir hâşiyesidir (İstanbul 
1264; eş-Şifâ'nın kenarında, 1-11, Beyrut 1399/1979, 1409/1988; nşr. 
Abdüsselâm Muhammed Emin, Beyrut 2000). Sehâvi, Şümünni'nin bu 
eseri Sıbt İbnü'l-Acemi”nin el-Muktefâ'sından kısaltarak yazdığını 
belirtmektedir (ed-Dav 'ü'l-lâmı“, II, 175). 8. Abdullah b. Ahmed b. Said 
ez-Zemmüri, İzâhu”l-lebs ve”l-hafâ “an elfâzi”ş-Şifâ?. Ahmed Bâbâ et- 
Tinbükti eserin müellif hattıyla olan nüshasını gördüğünü söylemekte, 
yazma nüshasının Fas'taki Süs şehrinde Edüz köyündeki medresenin 
kütüphanesinde bulunduğu kaydedilmektedir (Zirikli, IV, 68). 9. Ebü 
Abdullah Muhammed b. Ali el-Haseni et-Tılimsâni, el-Menhelü”l-aşfâ fi 
şerhi mâ temessü”l-hâcetü ileyhi min elfâzı”ş-Şıfâ. Kâtıb Çelebi'nin eş-Şifâ 
şerhlerinin en güzellerinden biri diye nitelediği bu iki ciltlik eseri (Keşfü”z- 
zunün, 1I, 1053) Tilimsâni 917'de (1511) tamamlamıştır. Eserin 
Süleymaniye (Fâtih, nr. 838; Pertev Paşa, nr. 97; Murad Molla, nr. 451) ve 
Beyazıt Devlet (Veliyyüddin Efendi, nr. 673) kütüphaneleriyle Mektebetü”|- 
Ezher'de (nr. 499, hâs), iki ciltten oluşan bir başka nüshası Rabat'tadır (el- 
Mektebetü'l-âmme, nr. 340 K, 1316). 10. Şemseddin Muhammed b. 
Muhammed ed-Deleci el-Osmâni, el-Iş-tıfâ li-beyâni me'âni”'ş-Şifâ. Beyazıt 
Devlet (Merzifonlu Kara Mustafa Paşa, nr. 117; Veliyyüddin Efendi, nr. 


674), Âtıf Efendi (nr. 493), Kayseri Râşid Efendi (nr. 170) kütüphaneleriyle 
Rabat”ta el-Hizânetü”l-âmme”de (nr. 1448 &, Mağrib hattıyla) nüshaları 
bulunmaktadır (ayrıca bk. Brockelmann, GAL Suppl., 1, 631). 11. Ali el- 
Kâri, Şerhu'ş-Şifâ fi huküki”I-Muştafâ (Ref'u'l-hafâ “an zâtı'ş-Şıfâ). Şârıh 
eserini Sıbt İbnü”l-Acemi'nin el-Muktefâ, Deleci'nin el-Iştıfâ, Muhammed 
b. Ali et-Tilimsâni”nin el-Menhelü”l-aşfâ, Yemeni'nin el-İktifâ sı gibi 
şerhlerden faydalanarak 1011'de (1602) Mekke'de tamamlamış, 
yararlandığı kaynakları yer yer tenkit etmiştir. Eserin pek çok baskısı vardır 
(İstanbul?da, her biri iki cilt olarak 1264, 1285, 1290, 1299, 1307, 1308, 
1309, 1312, 1316, 1319; Bulak 1257 taşbaskısı; I-TV, Kahire 1325-1327, 
Hafâci'nin Nesimü'r-riyâZ”ı ile birlikte; I-V, nşr. Haseneyn Muhammed 
Mahlüf, Kahire 1398/1977). 12. Ömer b. Abdülvehhâb el-Urzi el-Halebi, 
Fethu”l-gaffâr bimâ ekrema”llâhu bihi nebiyyehü”l-muhtâr. Üç ciltlik bir 
nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde mevcuttur (Pertev Paşa, nr. 99). 13. 
Şehâbeddin el-Hafâci, Nesimü”r-riyâz fi şerhi Şifâ 'i1-Kâdi “İyâz. eş- 
Şıfâ'nın bazı şerhlerinin okuyucuyu bıktıracak kadar uzun ve yanlış 
bilgilerle dolu olduğunu söyleyen şârıh, esere ait şerhlerin en güzellerinden 
biri sayılan bu çalışmasını 1058'de (1648) tamamlamıştır. Kitap Bulak'ta 
(1257, Ali el-Kâri şerhiyle birlikte), İstanbul'da (1267, 1314, 1317), 
Kahire'de (1312-1317, 1325, 1327 JAli el-Kâri'nin Şerhu?ş-Şıfâ'sı ile 
birlikte|), Beyrut'ta (1326, ofset) dört cilt ve Muhammed Abdülkâdir Atâ 
tarafından altı cilt halinde 


(Beyrut 1421/2001) neşredilmiştir. İsmâil b. Abdullah el-Üsküdâri 
Nesimü”r-riyâZ”ı ihtisar etmiştir (Zirikli, 1, 318). 14. Ebü'l-Hasan Ali b. 
Ahmed el-Fâsi el-Hureyşi, Fethu”l-feyyâz fi şerhi”ş-Şifâ li1-Kâdi “İyâz. İki 
cilt olduğu belirtilen eserin bir nüshası Rabat Hizânetü'l-âmme”de 
bulunmakta (1. nr. 1701 a, TL. nr. 13334 &), bir başka nüshasının el- 
Hizânetü”l-Kettâniyye'de olduğu kaydedilmektedir (Tihâmi Râci el-Hâşımi, 
s. 134). 15. İdvi, elMededü”l-feyyâz bi-nüri?ş-Şifâ li1-Kâdi “İyâz (LI, 
Kahire 1276, 1286 (Ahmed b. Hüseyin er-Remli'nin eş-Şifâ hâşiyesiyle 
birlikte taşbaskısı olarak)). İdvi, eş-Şifâ'nın nüsha farklarını tesbit edip 
garib kelimelerini açıkladığı bu çalışmasına bir girişle başlamış, girişte 
Kâdi İyâz ile eş-Şifâ'yı kısaca tanıtıp eserin mukaddimesinde geçen nâdir 
kelimeleri şerhetmiştir. 16. Ebü İshak İbrâhim b. Muhammed et-Tâdili, 
Şerhu”ş-Şifâ. Bir nüshası Rabat'ta bulunmaktadır (Hizânetü'l-âmme, nr. 
2199 3). 


Muhtasarları. eş-Şifâ'nın belli başlı muhtasarları arasında şunlar 
zikredilebilir: 1. İbnü”l-Bârizi, Tevsiku “ura”l-imân fi tafzili (feZâ ili) 
habibi'r-rahmân (Beyazıt Devlet Ktp., Bayezid, nr. 834; Hacı Selim Ağa 
Ktp., Aziz Mahmud Hüdâyi, nr. 1050; Diyarbakır İl Halk Ktp., nr. 2046; 
Akseki İlçe Halk Ktp., nr. 173). Eser, İbn Karâ Şehâbeddin Ahmed b. Ömer 
el-Hârizmi tarafından Nuhbetü'n-nuhab el-müşıl ilâ a“le'r-rüteb adıyla 
ıhtisar edilmiş olup bu muhtasarın bir nüshası Dârü”l-kütübi”z- 
Zâhiriyye'dedir (Sire, nr. 37). 2. Muhammed b. Hasan Muhammed el- 
Mâleki, Lübâbü'ş-Şifâ. Bir nüshası Tunus'ta Câmlu'z-Zeytüne'de (11, 267) 
kayıtlıdır (Brockelmann, GAL Suppl., 1, 632). 3. Bennâni, Lafzu nidâ?11- 
hiyâZ min ezhâri nesimi'r-riyâz fi şerhi? ş-Şifâ li1-Kâdi “İyâZ. Eser üzerine 
bir şerhi de bulunduğu anlaşılan Bennâni'nin (Abdülhay el-Kettâni, II, 224) 
muhtasarının iki nüshası Rabat el-Hizânetü”'l-âmme'dedir (nr. 1456K, 
Mağrib yazısıyla olan bu nüshanın baş tarafı eksiktir; nr. 1400K). 4. 
Abdullah b. Ali es-Süveydân, Hüsnü”l-vefâ bi't-tenbihi “alâ ba'Zı huküki”1- 
Muştafâ. Türâbi eserin Mektebetü'l-Ezher'de bir nüshasının bulunduğunu 
kaydetmektedir (el-Kâdi “İyâz, s. 326). 5. Ebü”l-Berekât Mustafa b. 
Muhammed b. Rahmetullah el-Eyyübi. eş-Şifâ'ya yaptığı şerh kadar 
muhtasarının da mükemmel olduğu belirtilmektedir (Abdülhay el-Kettâni, |, 
424). 6. Ahmed b. Muhammed es-Selâvi, İthâfu ehli” ş-şıdk. eş-Şifâ'nın hem 
muhtasarı hem şerhi mahiyetindedir (Yale University Library, Landberg 
Collection, nr. 9). eş-Şifâ üzerinde yapılan ihtisar çalışmaları arasında 
İbnü”l-Haydıri'nin eş-Şafâ bi-tahriri”ş-Şifâ'sı da zikredilebilir. Oflu Hacı 
Mehmed Emin Efendi Şifâ 'ü'l-mü minin adlı çalışmasında eserin 
muhtevası hakkında bilgi vermiş, hemen her konu başlığından söz ederek 
eseri özetlemiş, bu özet seksen yedi sayfa halinde basılmıştır (İstanbul 
1304). 


eş-Şifâ”daki hadisleri tahric etmek üzere eserler kaleme alındığı ve İbn 
Kutluboğa”'nın bu konuda bir çalışması olduğu zikredilmekteyse de bu 
eserlerden günümüze ulaşan sadece Süyüti'nin Menâhilü”ş-şafâ fi tahrici 
ehâdisi'ş-Şıfâ'sıdır. Süyüti eserinde, eş-Şifâ”daki 1362 hadisin kaynaklarını 
hâfızasına dayanıp tesbit etmeye çalıştığı için hadislerin hangi kitaplarda 
geçtiğini belirtmekle yetinmiştir (Kahire, ts., taşbaskı; Hindistan 1275/1858, 
taşbaskı). Semir Kâdi, Menâhilü”'ş-şafâ'yı hadislerin geçtiği yerleri 
belirleyerek yeniden yayımlamıştır (Beyrut 1409/1988). Menâhilü'ş-şafâ'yı 


tamamlamak için Ebü”l-Alâ İdris b. Muhammed el-Irâki el-Fâsi'nin bir eser 
yazdığı kaydedilmektedir (a.g.e., II, 818). eş-Şifâ hadislerinin ricâlıni tesbit 
amacıyla yapılan çalışmalardan Ebü Abdullah Muhammed Kuveysim b. Alı 
et-Tünisi'nin Simtü'l-le'âl fi ta'rifi mâ bi'ş-Şıfâ mine'r-ricâl'inin 
günümüze kadar geldiği bilinmektedir. eş-Şifâ”da adları geçen kişilerin 
biyografilerine de yer verilen eserin on ciltten meydana geldiği, müellifin 
kitabını on dört yılda kaleme aldığı belirtilmektedir. Simtü'l-le'âl'ın I. cildi 
Rabat el-Hizânetü”l-âmme”de bulunmakta (nr. 1376K, burada adı Simtü”|- 
le'âl fi beyâni me'ştemele “aleyhi Kitâbü'ş-Şifâ mine'r-ricâl diye 
kaydedilmekte), diğer ciltlerinin de orada olabileceği söylenmektedir 
(Tihâmi Râci el-Hâşimi, s. 131). Zirikli eserin bir nüshasının Tunus 
Ahmediyye Kütüphanesi'nde yer aldığını zikretmektedir (el-A“lâm, VTİ, 
11). Şemseddin es-Sehâvi, Takfişu me'ştemele “aleyhi”ş-Şifâ mine'r-ricâl 
adlı bir eser yazdığını bildirmektedir (ed-Dav 'ü'l-lâmı“, VTLL, 17). 


Daha çok IX. (XV.) yüzyıldan itibaren hadis, siyer, fıkıh gibi ilimlere dair 
eserleri talebelerine okutan bazı âlimler, bu eserler için yapılan hatım 
merasimlerinde okunmak üzere risâleler kaleme almışlardır. eş-Şifâ'nın 
hatim merasimi için yazılan eserler arasında İbn Nâsırüddin'in Meclis fi 
hatmi”ş-Şıfâ (nşr. Abdüllatif b. Muhammed el-Cilâni, Beyrut 1424/2003), 
Şemseddin es-Sehâv'nin el-İntihâz fi hatmi? ş-Şifâ li- İyâz (nşr. Abdüllatif 
b. Muhammed el-Cilâni, Beyrut 1422/2001) ve er-Riyâz 


fi hatmi”ş-Şifâ li-“İyâz (Medine Ârif Hikmet Ktp., Mecmüa, nr. 308), 
Şemseddin İbn Tolun'un Gâyetü”l-vefâ fi hatmi'ş-Şifâ (Keşfü'z-zunün, LI, 
1194) adlı çalışmaları zikredilebilir. Murat Gökalp, Kâdı Iyâz ve eş-Şıfâ 
Adlı Eserinde Peygamber Tasavvuru adıyla bir doktora tezi yapmıştır 
(2005, AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). Hülya Çakıl Kâdi İyaz'a Göre 
Peygamber'in Dindeki Konumu adlı bir yüksek lisans tezi hazırlamıştır 
(1998, MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 


Türkçe Tercümeleri. 1. Hanif İbrâhim Efendi, Hulâsatü”l-vefâ fi şerhi? ş- 
Şıfâ. Mütercim çalışmasında büyük ölçüde Ali el-Kâri'nin şerhinden 
faydalanarak eş-Şifâ'yı tefsiri mahiyette tercüme etmiştir (Bulak 1257; I-TI, 
İstanbul 1314-1317). 2. Bursalı Abdurrahman Darir, Tercüme-i Şifâ-i Şerif. 
Abdurrahman Darir'in muhtasar bir şekilde tercüme ettiğini söylediği eserin 
(vr. Ib) bir nüshası Kütahya Vahid Paşa Kütüphanesi”ndedir (nr. 1245). 3. 


Şeyhülislâm Ebüishakzâde İshak Efendi, el-İstişfâ fi tercemeti?ş-Şifâ. 
1140'ta (1727) Türkçe'ye çevrildiği ve Arapça metni yer almadığı halde 
otuz cüz hacminde olduğu belirtilen eserin (Hanifzâde, s. 550) bazı 
nüshaları Topkapı Sarayı Müzesi (Emanet Hazinesi, nr. 656) ve 
Süleymaniye (Lâleli, nr. 397) kütüphaneleriyle İstanbul Arkeoloji Müzesi 
Kütüphanesi'nde (nr. 93) kayıtlıdır (ayrıca bk. DİA, XXII, 531). 4. 
Müderris Seyyid Muhammed Lübbi, Tercemetü?ş-Şıfâ fi şemâili sâhibi”|- 
ıstıfâ. 1161 (1748) yılında Dârüssaâde Ağası Maktul Beşir Ağa adına 
tercüme edilmiş olup (Hanifzâde, s. 550) bir nüshası Tire İlçe Halk 
Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Necip Paşa, nr. 126). 5. Tâlib Hocazâde İshak 
Necib Karsi, Tercüme-i Şifâ-1 Şerif. Yazma nüshalarından biri Süleymaniye 
Kütüphanesi'nde (Pertev Paşa, nr. 59, 60), diğeri Milli Kütüphane'dedir (nr. 
4900). 6. Köprülülü Ali Rıza Doksenyedi, Açıklamalı Şifâl Şerif Tercemesi. 
Mütercim eserin birinci bölümünün yaklaşık yarısını her biri 150-170 
sayfadan oluşan dört kitap halinde yayımlamış (Eskişehir, İstanbul 1946- 
1949), dipnotlarda bazı terimleri açıklamış, bazı olaylar hakkında bilgi 
vermiş, yer yer kendi şiirlerini de eklemiştir. Tercümesinin önsözünde eş- 
Şıfâ'yı on kitapta tamamlayacağını söyleyen mütercimin çalışmasını 
bitiremediği anlaşılmaktadır. eş-Şifâ”yı Naim Erdoğan, Hüseyin S. Erdoğan 
(İstanbul 1977) ve Suat Cebeci de (Ankara 1992) Türkçe'ye çevirmiştir. 
Âişe Abdurrahman (Aisha Abdarrahman) Bewley eş-Şifâ”yı Muhammad 
Messenger of Allah (Ash-Shifa of adi “Iyad) adıyla İngilizce'ye tercüme 
etmiştir (Grenada, Spain 1991). 


eş-Şifâ bilindiği kadarıyla İstanbul?da 1264 (1848) ve 1290'da (1873) (I-TI, 
Yüsuf b. Muhammed Ebü's-Suüd'un tashihiyle) taşbaskı olarak 
neşredilmiştir. Eserin yine İstanbul'da (I-11, 1295) Mustafa Râkım'ın 
hattıyla harekeli olarak Muharrem Efendi Matbaası'nda basıldığı belirtilen 
nüshasının, hayatında beş adet eş-Şifâ yazdığı belirtilen (DİA, IL, 117) 
Ahmed Râkım Efendi'ye ait olabileceği akla gelmektedir. Eser ayrıca 
Kahire'de (1276 (İdvi'nin tashihiyle), 1295, 1312, 1322, 1329, 1369/1950), 
Bombay'da (1276), Caunpür'da (1877), Fas'ta (1-11, 1305, 1313) 
yayımlanmıştır. eş-Şifâ'nın ilmi neşirleri arasında Muhammed Karaali 
v.dğr. (1-11, Dımaşk 1392/1972-1973, 1398/1978), Alı Muhammed el-Bicâvi 
(1-11, Kahire 1397/1977; Beyrut 1984) ve Abduh Ali Küşek'in (Beyrut- 
Dımaşk 1420/2000) çalışmaları zikredilebilir. 
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M. Yaşar Kandemir 


ŞİFÂ bint ABDULLAH 


(al Me daş sasi) 


Ümmü Süleymân eş-Şifâ” (Leylâ) bint Abdillâh b. Abdişems el-Adeviyye 
el-Kureşiyye (6. 20/641 civarı) 


Kadın sahâbi. 


Mekke'de doğdu. Kureyş'in Adioğulları kolundan olup Hz. Ömer'le 
akrabalığı vardır. Asıl ismi Leylâ iken hastaları tedavi konusundaki bilgisi 
ve bu alanda yaptığı hizmetler sebebiyle Şifâ diye tanındı. Câhiliye 
devrinde de iyilik severliği ve güzel ahlâkıyla bilinen Şifâ, İslâm'ın ilk 
yıllarında müslüman oldu. İlk iman edenlerle birlikte müşriklerin 
eziyetlerine katlandı. Mekke döneminde önce Ebü Hasme b. Huzeyfe, daha 
sonra onun kardeşi Merzük ile evlendi. Ebü Hasme ile evliliğinden 
Süleyman, Merzük'tan Ebü Hakim künyesiyle bilinen bir oğlu doğdu. 
Ayrıca bir de kızı olmuştur. Medine'ye ılk hicret edenler arasında yer alan 
Şıfâ, oğlu Süleyman ile birlikte Hz. Peygamber'in kendisine tahsis ettiği bir 
eve yerleşti. Okuma yazma bilen az sayıdaki kadınlardan biri olduğu için 
özellikle kadınlara yönelik eğitim faaliyetleri yürüttü. Resül-i Ekrem'in 
hanımı Hafsa'ya da okuma yazma öğretti. Şıfâ, Câhiliye devrinde “nemle” 
denen bir cilt hastalığını rukye yoluyla (dua okuyarak) tedavi ederdi. 
İslâmiyet gelince bu tedavi yöntemini bıraktı. Ancak hastaların ısrarı 
üzerine duasını Resülullah'a okuduğu, Resülullah'ın da ona şirke götüren 
bir söz ve davranış içermediği sürece rukye yapmakta bir sakınca 
bulunmadığını belirttiği, hatta eşi Hafsa'ya bu tedavı yöntemini de 
öğretmesini tavsiye ettiği rivayet edilir (Taberâni, XXIV, 316). Şifâ, 
Hafsa'nın hem öğretmeni olması hem de aralarında akrabalık bağı 
bulunması sebebiyle onun yanına sıkça uğrar, Resül-i Ekrem'in diğer 
hanımlarını da ziyaret ederdi. Resülullah da Şifâ'yı ve ailesini zaman zaman 
görmeye gider, hatta onların evinde istirahat edip kaylüle yapardı. Şıfâ, Hz. 
Peygamber evlerine geldiğinde istirahat etmesi için bir yatakla bir çarşaf 
hazırlayıp ona tahsis etmişti. Kendisinden sonra gelen aile fertleri bu yatağı 
saklamış, Emeviler döneminde Mervân b. Hakem yatağı Şıfâ'nın 


torunlarından satın almıştır. 


Hz. Ebü Bekir ve Ömer hilâfetleri döneminde Şifâ'ya değer verirdi; Hz. 
Ömer 


onu evinde ziyaret eder, kendisiyle istişarede bulunur ve ona birtakım 
görevler teklif ederdi. Hatta oğlu Süleyman'ın sabah namazında cemaate 
devam etmediğini görünce Şifâ'nın evine gitmiş ve bunun sebebini 
sormuştu (el-Muvattâ?, “Şalâtü'l-cemâ'a”, 7). Daha sonra Şifâ'nın da 
cemaate devam konusu üzerinde durduğu, bir mazereti sebebiyle cemaate 
katılamayan damadı Şürahbil b. Hasene'yi azarladığı zikredilmiştir (İbn 
Hacer, el-İşâbe, VII, 729). Bir defasında Şifâ yolda ağır ağır yürüyüp yavaş 
sesle konuşan adamların kim olduğunu sormuş, onların zühd sahibi 
kimseler olduğunu öğrenince, kendisi de âbid ve zâhid olan Ömer'in sesini 
duyuracak şekilde konuştuğunu ve hızlı hızlı yürüdüğünü hatırlatarak onları 
uyarmıştı (İbn Sa'd, III, 290). Şifâ'nın Hz. Ömer (bir rivayete göre Resül-i 
Ekrem) tarafından kadınların devam ettiği Medine pazarına esnafı 
denetlemekle görevlendirildiği nakledilir (Kettâni, 1, 195, 449). Onun 
“emirü”İ-mü?minin” unvanının Hz. Ömer için ilk defa nasıl kullanıldığını 
rivayet etmesi (Taberâni, I, 64) devlet işlerine de ilgi duyduğunu 
göstermektedir. Akıllı, bilgili, görgü sahibi ve becerikli bir hanım olan Şifâ, 
Hz. Ömer'in hilâfeti döneminde Medinede vefat etti. Kaynaklarda 
Hafsa'ya yazıyı ve rukyeyi öğretmekle görevlendirilmesi, en faziletli 
ameller, yağmur duası, haccın fazileti, cemaatle namazın önemi ve 
kadınların mescidde cemaatle namaza katılmaları gibi konularda Şifâ bint 
Abdullah'tan nakledilen on iki rivayet yer almaktadır (İbn Hazm, s. 149). 
Resül-i Ekrem'e ve Hz. Ömer'e dayanan bu rivayetler oğlu Süleyman b. 
Ebü Hasme, torunları Ebü Bekir ile Osman b. Süleyman, Hafsa, Ebü 
Seleme b. Abdurrahman ve hizmetçisi Ebü İshak tarafından nakledilmiştir. 
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Aynur Uraler 


ŞİFÂHÂNE 


(bk. BİMÂRİSTAN). 


ŞİFÂÜ”L-GALİL 
(MEN eli) 


İmâmü”-Haremeyn el-Cüveyni”nin (6. 478/1085) Tevrat ve İncil'in 
tahrifine dair risâlesi. 


Tam adı Şifâ?ü”l-galil fi beyâni mâ vaka“ a fi”t-Tevrât ve'l-İncil mine”t- 
tebdil şeklinde yazma nüshaların başında müellifin ismiyle birlikte 
kaydedilmiş (Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 2246, vr. 55a; nr. 2247/2), 
sonunda ise müstensihe ait bir kısaltma olduğu tahmin edilen Şifâ 'üI-galil 
fi beyâni vukü' 1”t-tebdil ismi yazılmıştır (nr. 2246, vr. 7la; nr. 2247, vr. 
107a). Müellif kitabın adını doğrudan zikretmemişse de metinde “şifâ? l”1- 
galil” terkibi yer almaktadır (s. 7, 41). Brockelmann, nüshaların bulunduğu 
mecmuaların kapak sayfasındaki kayıtlar sebebiyle eseri Gazzâli'nin zaten 
kendisine nisbeti tartışmalı olan er-Reddü'l-cemil?i zannetmiş (GAL Suppl., 
1, 747), sonraki kayıtlarında ise doğrusunu yazmıştır (a.g.e., 1, 673). 
Cüveyni ve eserlerinden bahseden kaynaklarda kitabın adına 
rastlanmamaktadır. Büyük Selçuklu Veziri Amidülmülk el-Kündürü'nin 
Eş'ariliğe karşı baskıcı tutumu yüzünden Nişâbur'u terkederek (445/1053) 
bir süre Bağdat'ta ikamet eden Cüveyni'nin, bölgenin ileri gelen âlimleriyle 
ılmi sohbetlerde bulunmasının yanı sıra orada yaşayan yahudi ve hıristiyan 
din adamları ile İslâm âlimleri arasındaki tartışmalara da ilgi duyduğu ve bu 
eseri muhtemelen o dönemde kaleme aldığı belirtilmektedir (Allard, s. 10- 
Il; Gaudel, I, 120). 


Risâlenin muhtevasını bir mukaddimeden sonra iki bölüm halinde ele almak 
mümkündür. Mukaddimede Tevrat ve İncil metinlerinin tahrifi (tebdil) 
meselesi, her iki metinde Hz. Peygamber'den bahsedildiği Kur'ân-ı 
Kerim'de açıkça bildirilmesine rağmen (el-A'râf 7/157; es-Saf 61/6) yahudi 
ve hıristiyanların bunu inkâr ettikleri, ayrıca onların birbirlerini kutsal 
metinlerini tahrif etmekle suçladıkları halde İslâm âlimlerince ileri sürülen 
tahrif olayını kabul etmedikleri belirtilmektedir. Hz. Muhammed'in 
nübüvvetinin önceki kutsal metinlerde müjdelenmesi ve Kitâb-ı 
Mukaddes'in tahrifi meselesine Cüveyni sadece değinmekle yetinmiş, 


Kitâb-ı Mukaddes'in tahrifini metnin kayda geçirilmesi tarihi ve 
muhtevasıyla ilgili olarak yaptığı mukayeselerle ispat etmeye çalışmıştır. 
Cüveyni eserin birinci bölümünde, Bâbil Kralı Buhtunnasr 
(Nebukadnezzar) tarafından Süleyman Mâbedi'nin yıkılıp 
İsrâiloğulları”ndan çoğunluğu âlim olan Yehuda halkının Bâbil'e sürgün 
edilmesi döneminde (m.6. 586-538) ellerindeki kutsal metinlerin 
kaybolduğunu ve sürgünden sonra Tevrat'ın yazıcı Ezra tarafından yeniden 
yazıldığını belirtir. Ayrıca hıristiyanların, ellerindeki Tevrat metinlerinin İsâ 
Mesih'in gelişini müjdelediği, fakat yahudilerin bunu inkâr etmek için 
kendi metinlerini değiştirdikleri şeklindeki iddialarını kaydeder. Ardından 
yahudilerin, Mesih'in gelişine dair haberleri Hz. İsâ'nın yaşadığı zaman 
olan insanlığın yedinci dönemine denk gelecek şekilde hıristiyanlar 
tarafından Tevrat metinlerine eklendiği yönündeki iddialarını zikreder ve 
her iki tarafın birbirini tahrifle suçlamasının kendi tezini doğruladığına 


dikkat çeker. Cüveyni'nin üzerinde durduğu diğer bir husus, yahudi 
(İbrânice metin) ve hıristiyanların (Grekçe Yetmişler tercümesi) ellerinde 
bulunan metinler arasında özellikle Tekvin kitabında yer alan (5/3-32; 
11/10-26), Hz. Âdem'in çocuklarından Patriyarklar'a kadarki dönemde 
yaşayan önemli şahsiyetlerin soy kütükleri ve yaşlarıyla ilgili çelişik 
bilgilerdir. Cüveyni, Sâmiriler'in Tevrat metninde de farklılıkların 
bulunduğunu ifade eder. 


Eserin ikinci bölümünde İncil'in tahrifi meselesini ele alan Cüveyni, İncil 
yazarlarının, metinlerini Hz. İsâ'nın göğe yükseltilmesinden sonra farklı 
zamanlarda kaleme aldıklarını bizzat kendilerinin ifade ettiklerini 
belirttikten sonra onların naklettikleri bilgileri koruma hususunda hassas 
davranmamaları yüzünden zamanla başka değişikliklerin de meydana 
geldiğini kaydeder. İnciller arasındaki farklılık ve çelişkiler üzerinde 
durarak Hz. İsâ'nın soy kütüğünün İnciller?de hatalı ve birbirinden farklı 
biçimde yazıldığını söyler (Matta, 1/1-17; Luka, 3/23-38). Rühulkudüs'ün 
ılhamıyla kaleme alındığına inanılan metinlerdeki bu tür problemlerin 
varlığı onların güvenilirliğini ortadan kaldıracak niteliktedir. Cüveyni ayrıca 
İncil müfessirlerinin, Hz. İsâ'nın ataları için eş anlamlı isimlerin 
kullanılması dolayısıyla soy kütüğü kayıtlarında hatalar oluştuğu şeklindeki 
açıklamalarını da ikna edici bulmaz. Hz. İsâ'nın Petrus”a söylediği, “Horoz 
iki defa ötmeden sen beni üç defa inkâr edeceksin” şeklindeki sözüyle 


muhakeme edilmek üzere yakalanacağı geceyi haber vermesi (krş. Matta, 
27/75; Luka, 22/34, 54-60; Yuhanna, 13, 38), havârıleriyle beraber Kudüs'e 
yaklaştıklarında havârilerinden ikisini gönderip onlardan binek 
getirmelerini istemesi (krş. Matta, 21/1-7; Markos, 11/1-5), çarmıha 
gerilmesi esnasında orada bulunan iki hırsızla İsâ arasında bir konuşmanın 
geçmesi (krş. Matta, 27/39-40, 44; Luka, 23/39-43), çarmıha gerildiğinde 
mâbedin perdesinin yukarıdan aşağı kadar ikiye ayrılması (Markos, 15/38; 
Luka, 13, 45), Matta'nın ifadesiyle “yerin sarsılıp kayaların yarılması, 
kabirlerin açılıp uykuda olan nice mukaddeslerin cesetlerinin kıyam etmesi” 
(27/51-53) gibi olayların İnciller?'de eksik veya çelişik olarak 
kaydedildiğine dikkat çeker. Kitabın sonunda Cüveyni tarihi bilgiler 
yanında Tevrat ve İncil metinleri incelendiğinde dalgınlık, unutma veya 
metnin gereği gibi muhafaza edilememesi şeklinde de olsa bu metinlerde 
tahrifin gerçekleştiğini tekrar vurgulamaktadır. 


İslâm âlimleri arasında, Ehi-i kitabın kutsal metinlerinde yorum ve 
tercümeden kaynaklanan mânaya yönelik tahrifın gerçekleştiğini kabul 
edenlerin bulunduğu belirtilse de bu konudaki yaygın kabul tahrifin 
metinlerde gerçekleştiği yönündedir (Adang, s. 223-224; ER |İng.|, X, 111- 
112). Tahrif meselesi Ehl-i kitaba karşı yazılan reddiyelerde daha önce ele 
alınmış olmakla birlikte problemi sistematik biçimde ilk defa İbn Hazm 
ortaya koymuştur. İbn Hazm yahudilerin elindeki Tevrat ile Sâmiriler?in 
Tevrat'ının farklı olduğunu, Hz. Müsâ'dan çok sonra Tevrat'ın Ezra 
tarafından yeniden kaleme alındığını belirterek tahrıfı Tevrat'tan aldığı 
metinlerle ortaya koymaya çalışmış (el-Faşl, 1, 201-285), Tevrat ve İncil 
metinleri yanında Ahd-i Cedid metinleri arasındaki çelişkilere işaret edip 
bunların asıllarının korunamadığını ifade etmiştir (a.g.e., 11, 213-217). 
Cüveyni'nin Şıfâ'ü'I-galil'i ise Hz. Muhammed'in nübüvvetinin önceki 
kutsal metinlerde haber verildiği gerçeğinden hareketle sadece Tevrat ve 
İncil metinlerinin tahrifi meselesinin ele alındığı ilk reddiyedir. Sistematik 
bir muhtevaya sahip bulunan eserde Cüveyni tezini metinlerin tarihiyle 
ilgili bilgiler yanında bunların iç tutarlılığı, nüshalar/kitaplar arasındaki 
farklılık ve çelişkilerden hareketle ispat etme yoluna gitmiştir. Onun 
üslübunun İbn Hazm'ınki kadar sert olmadığı, sadece mantıki doğruluğu 
hedeflediği belirtilmektedir (Gaudel, 1, 121). 


Cüveyni'ye yahudi ve hıristiyan kutsal metinlerine İslâm'ın vahiy 


anlayışıyla yaklaştığı, nüshalar arasındaki farkları tahrıf sebebi olarak 
kullandığı, özellikle çeşitli İncil metinlerindeki farklılıkların izahını 
mümkün kılan, Hıristiyanlık'taki Tanrı'nın vahyedilmiş mesajı ile kutsal 
ruhun ilhamıyla kaleme alınan metinler arasında bir ayırıma gitmediği 
şeklinde eleştiriler yöneltilmiştir (a.g.e., I, 122). Ancak Cüveyni vahiy veya 
ılham kaynaklı olduğu kabul edilen metinleri iç âhenk ve mantıki tutarlılık 
açısından ele almaktadır. Nitekim son dönemde hıristiyanların Kitâb-ı 
Mukaddes”e uyguladıkları metin tenkidi çalışmalarının İslâm âlimleri 
tarafından tahrif tezlerini desteklemek için kullanıldığına dikkat 
çekilmektedir (ER (İng.J, X, 111-112). Bilinen iki nüshası da Süleymaniye 
Kütüphanesi'nde bulunan eseri Michel Allard Fransızca'ya çevirerek 
yayımlamış (Textes apologetigues de Guwaini içinde, Beyrouht 1968, s. 38- 
83), Ahmed Hicâzi es-Sekkâ da bir nüshasını (Süleymaniye Ktp., Ayasofya, 
nr. 2247) esas alarak eseri neşretmiştir (bk. bibi. ). 
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ŞİFÂÜ”-GALİL 
(dabi eli) 
Gazzâli'nin (6. 505/1111) illet nazariyesine dair fıkıh usulü eseri. 


Tam adı Şifâ'ü'I-galil fi beyânı”ş-şebeh ve'I-muhil ve mesâliki”t-ta'lil olan 
eser fıkhi kıyasın en temel konusunu teşkil eden illet nazariyesine tahsis 
edilmiştir. Kaynaklarda Bâkıllâni'nin el-Ahkâm ve'I-ilel adlı bir eserinden 
söz edilirse de muhtevasının fıkıh usulüyle sınırlı olup olmadığı 
bilinmediğinden Şıfâ'ül-galil, illet nazariyesini müstakil şekilde işlemesi 
yönüyle fıkıh usulü tarihinde benzersiz bir yere sahiptir. Eserin yazılış tarihi 
tam olarak bilinmemekle birlikte el-Menhül'den sonra ve el-Müstaşfâ'dan 
önce kaleme alındığı kesindir. Gazzâli bu kitabını, hocası Cüveyni'nin 
yöntemine göre yazılan eserlerde eksik ve yetersiz işlenen, fakat 
münazaralarda kendisine ihtiyaç duyulan kıyas konularını açıklığa 
kavuşturma ve özellikle ilim çevrelerinde Hanefi fakihi Debüsi'nin 
eserlerinden gelişigüzel yapılagelen nakilleri inceleyip tartışma amacıyla 
kaleme aldığını belirtir (Şıfâ 'ü'l-galil, s. 8-9, 16, 207). Bu konudaki 
ifadelerinden müellifin, eserini Bağdat'taki müderrislik vazifesine 
başlamadan önce Nişâbur'da kaleme aldığı anlaşılmaktadır. 


Gazzâli eserini telif ederken ilim çevrelerinde süregelen tartışmaların yanı 
sıra çok sayıda yazılı kaynaktan yararlanmış olmakla birlikte Şifâ *ü'l-galil 
üzerinde üç eserin etkisi açıkça görülür. Bunlardan ilki Cüveyni'nin el- 
Burhân'ı olup Gazzâli burada yer alan maslahatla ilgili görüşleri esas alıp 
geliştirmiştir; konusu bakımından bu iki eser arasındaki süreklilik bellidir. 
İkinci eser, başta tenbih ve ima metoduyla ilgili kısımlar olmak üzere illeti 
tesbit metotları konusunda bazı görüşlerini 


ve tasniflerini benimsediği Ebü”l-Hüseyın el-Basri'nin el-Mu'“temed'idir. 
Diğeri Takvimü”l-edille olup Gazzâli, Debüsü'nin bu eserdeki illeti tesbit 
metotlarıyla ilgili görüşlerinden yola çıkmış ve onun özellikle tard 
metodunu kabul edenlere yönelttiği eleştirileri cevaplandırmaya çalışmıştır. 
Yazılışı Gazzâli'nin mantık ilmiyle ilgili incelemeleri ve eserleri öncesine 


rastladığı için Şifâ'ü'l-galil”de mantıktan ziyade cedel eserlerinin etkili 
olduğu ve cedel terimlerinin kullanıldığı görülür. Ancak fakihlerin nakli 
değil kıyasi saydıkları meselelerde kullanılan üç tür delilin (burhân-ı 1“tılâl, 
burhân-ı istidlâl, burhân-ı hulf) ele alındığı kısımda (s. 435-455) mantık 
ilmindeki burhan metodunun etkilerini görmek mümkündür. 


Şıfâ 'ü'l-galil, bilhassa kıyası kabul edenler arasındaki tartışmalar dikkate 
alınarak yazıldığından genel usul eserlerindeki kıyas bölümlerinden farklı 
olarak kıyasın ispatıyla ilgili özel bir başlık içermemektedir. Kıyas, illet ve 
delâlet terimleri hakkında kısa açıklamaların yapıldığı bir mukaddimenin 
ardından beş bölüme ayrılan eserin ilk ve en uzun bölümü illeti tesbit 
metotlarına ayrılmıştır (s. 23-455). İkinci bölüm illetle hüküm arasındaki 
ilişkiye (s. 456-599), diğer üç bölüm ise sırasıyla hüküm (s. 600-634), asıl 
(s. 635-672) ve fer* (s. 673-679) konularına tahsis edilmiştir. İncelediği 
konuları çeşitli tanımlar, tahliller, delillerle ve çok sayıda örnekle 
açıklaması bakımından öğretici özelliğe sahip olan eserde Gazzâli'nin 
meseleleri ayrıntılı biçimde işleme yöntemini benimsediği ve ağırlıklı 
şekilde münazara üslübunu kullandığı görülür. 


Gazzâli, el-Müstaşfâ'da illetle ilgili konuları çoğunlukla Şifâ'ü”I-galil”den 
özetlemiş olmakla birlikte aralarında bazı önemli farklılıklar da vardır. 
Öncelikle Şifâ'ül-galil”de sık sık atıf yapılan cedel ve münazara konuları 
el-Müstaşfâ'da neredeyse tamamen dışarıda bırakılmıştır. Daha da önemlisi, 
Gazzâli'nin ilkinden farklı şekilde el-Müstaşfâ'da akli illet nazariyesini ve 
buna benzetilerek geliştirilen tesbit metotlarını bütünüyle bir kenara 
bırakmış olmasıdır. Şifâ'ü'I-galil”de sahih olarak gördüğü tard ve aks 
metodunu el-Müstaşfâ'da fâsid diye nitelendirmiş, öte yandan ilkinde tard 
ile tard-aks metodu arasında bir mertebede gördüğü şebehi ikinci eserde 
münasebet metodu içerisinde ele almıştır. Bu tür farklılıklar Gazzâli'nin 
usul alanındaki fikri gelişimine dair bir örnek teşkil etmekle beraber iki eser 
arasında gerek hüküm nazariyesi gerekse illetin mahiyeti, nas, icmâ ve 
münasebet metotları gibi illetle ilgili diğer konular bakımından bir tutarlılık 
bulunduğu gözden kaçmamaktadır. Pek çok yazma nüshası bulunan eser 
üzerinde Hamed el-Kebisi tarafından bir doktora çalışması gerçekleştirilmiş 
(1969, Ezher Üniversitesi), ancak kısa bir mukaddime dışında inceleme 
bölümüne yer verilmeksizin sadece tahkik kısmı yayımlanmıştır (Bağdat 
1971). Kitap ayrıca Zekeriyyâ Umeyrât tarafından bazı notlar eklenerek 


tahkıksiz şekilde neşredilmiştir (Beyrut 1999). 
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Tuncay Başoğlu 


ŞİFÂÜ”s-SÂİL 
(SL çi) 


İbn Haldün'un (6. 808/1406) tasavvuf konusundaki eseri. 


XIV. yüzyılın ikinci yarısında, bir şeyhe bağlanmadan kitaplarla yetinerek 
tasavvuf hayatı yaşamanın mümkün olup olmadığı konusunda Endülüs 
âlimleri arasında bir tartışma çıkmış (Şifâ ü's-sâ?ıl, s. 3-5), bunun üzerine 
İbrâhim b. Müsâ eş-Şâtıbi, Mağrib'in tanınmış âlimlerine birer mektup 
göndererek bu konudaki düşüncelerini sormuştu (bu soruya İbn Abbâd er- 
Rundi ile Ebü'l-Abbas el-Kabbâb'ın verdikleri cevaplar için bk. Şifâ *ü”s- 
sâ”ıl, tekmile kısmı, s. 111-134). Söz konusu mesele kendisine sorulmadığı 
halde İbn Haldün, 1372-1374 yıllarında konuyla ilgili olarak tam adı 

Şıfâ'ü s-sâ'ıl li-tehzibi'l-mesâ til olan bu eserini kaleme almıştır. Müellif, 
tasavvufun temelini teşkil eden kalple ilgili fillerin bedenle ilgili füllere 
nisbetle önemini vurguladıktan sonra tasavvufun ortaya çıkışı ve gelişimi 
hakkında kısa bilgiler verir. Ona göre bu meselenin doğru anlaşılabilmesi 
için ruh, nefis, akıl ve kalbin, bazan da rabbâni latife denilen şeyin ne 
olduğu, ruhun kendisine yaraşan kemali nasıl kazanacağı ve sayesinde 
kemale erdiği ilim ve irfana nasıl ulaşacağı, saadetin anlamı, dereceleri ve 
elde edilmesinin gerekliliği, keşfin neticesi olan mârifetin zevki ve bunun 
mertebeleri konusuna açıklık getirmek gerekir. Müşahede ve keşf ile 
mârifete eriştiğini kabul etmekle beraber Kuşeyri'nin er-Risâle'sindeki, 
“Hak zuhur edince halk mahvolur” ifadesini nakledip bunun sakıncalarına 
işaret eden İbn Hal-dün (Şifâ'ü's-sâ”il, s. 32), en mükemmel şekilde 
âhirette gerçekleşecek olan ilâhi tecelliyi (rü”yetullah) bu dünyada 
gerçekleştirmeye çabalamanın hem zor hem de mahzurlu olduğunu söyler. 


İbn Haldün tasavvufta imsak, riyâzet ve mücâhede gibi terimlerle ifade 
edilen nefis terbiyesinin üç türünden (takvâ mücâhedesi, istikamet 
mücâhedesi, keşf ve ıttılâ mücâhedesi) bahseder. Takvâ sahibi olabilmek 
için mücâhedenin farz olduğunu, ancak bunun için bir şeyhe bağlanmak 
gerekmediğini, bunun şart ve hükümlerinin kitaplardan yahut hocalardan 
öğrenilebileceğini belirtir. Ona göre istikamet sahibi olmak amacıyla 


yapılan mücâhede ve nefis terbiyesi takvâ için yapılan mücâhedenin daha 
ileri seviyesi ve daha mükemmel şeklidir. Maksat ahlâkta kemale erişmek 
için her hususta ölçüyü ve dengeyi korumak, Hz. Peygamber'i örnek alıp 
Kur'an ahlâkıyla ahlâklanmaktır. Mücâhede müminlere farz kılınmamakla 
birlikte faydalı ve lüzumludur, yapılması bir fazilettir. Bu mücâhede için bir 
şeyhe bağlanmak zaruri değilse bile son derece gereklidir. Çünkü sâlikin 
nefsindeki kötü huyları bilmesi ve bunları kendi kendine tedavı etmesi 
güçtür. İstikamet sahibi olmak için mücâhede yapmanın iki şartından biri 
riyâzet/çile, diğeri güçlü bir iradedir. Keşf ve ıttılâ maksadıyla mücâhedede 
ise asıl amaç sâlikin bedenle ilgili bütün niteliklerden ayrılması ve 
arınmasıdır. Bu mücâhede usul ve şartlarına uygun biçimde 
gerçekleştirilirse gayba ait bazı hususları keşf ve onlara ıttılâ mümkün 
olabilir; ölümden sonra görülecek şeylerin bir kısmı bu dünyada görülebilir. 
Fakat mücâhede yoluna girmek ne farz ne de fazilettir, aksine kerâhet 
derecesinde sakıncalıdır. Allah ve resulü bu mücâhedeyi emir ve tavsiye 
etmediği gibi bir tür ruhbanlık olan bu mücâhede konusunda uyarıda 
bulunulmuştur. İbn Haldün, aslının Kur'an ve Sünnet'te olduğunu söylediği 
söz konusu mücâhedenin sadece nebi ve resuller için meşrü sayıldığını, zira 
onların bu mücâhedenin hakkını vermeye ve gereklerini yerine getirmeye 
doğuştan yetenekli bulunduklarını ifade eder. Bununla beraber bu yolu 
tutanların takvâ sahibi olup istikamet mücâhedesini usulüne uygun biçimde 
gerçekleştirmeleri, kâmil bir mürşide kayıtsız 


şartsız bağlanmaları, çile çekerek bütün kötü huylardan arınmaları, beden 
bakımından ölü, ruh bakımından diri olmaları, samimi ve güçlü bir iradeye 
sahip bulunmaları gerektiğini belirtmektedir (s. 39-43). 


Şartlarına tamamıyla uymadan bu yolu tutmanın zındıklığa ve mülhidliğe 
sebep olacağını belirten İbn Haldün bazı süfilerin keşf ile bilgi elde etme 
yoluna girdiklerini ve bunların iki yol izlediklerini söyler. Birincisi tecelli, 
mezâhir, esmâ ve hadarât ehlinin yolu olup garip bir felsefi yoldur. İbnü”l- 
Fârız, İbn Berrecân, Ebü”l-Kâsım İbn Kâsi, Ahmed b. Ali el-Büni, 
Muhyiddin İbnü”l-Arabi, İbn Sevdekin gibi süfiler bu yolu tutmuşlardır. 
Bunlar için varlığın ortaya çıkışı ve mertebeleri önemlidir. Genellikle 
vahdet-i vücüd terimiyle ifade edilen bu görüşü anlatmak amacıyla 
kullanılan terimler muğlak, kavramlar karmaşıktır. Bunların varlık 
hakkındaki görüşleri filozofların aynı konudaki görüşlerine benzer. İbn 


Haldün'a göre ikinci yol öncekinden daha garip, anlaşılması daha zor, akıl 
çerçevesinde açıklanması daha güçtür. İbnü”d-Dahhâk ve İbn Seb'in gibi 
mutasavvıflar mutlak vahdet denilen bu yolu tutmuşlar, harf ve sayılardaki 
sırlardan bahsetmişler, bunlarda bulunduğuna inandıkları tabiat üstü 
kuvvetlere dayanarak tabiatı etkilemenin imkânına inanmışlardır. Bu yolu 
tutanlardan Hallâc-ı Mansür'un şeriat ehlinin fetvasıyla katledilmesinin 
gerekçesi onun kâfir olduğuna inanmalarıdır. 


Muhammed b. Adülgani Hasan ve Ali Abdülvâhid Vâfi gibi müellifler 
eserlerinin bir listesini veren İbn Haldün'un Şifâ'ü's-sâ'il'den 
bahsetmediğine, ayrıca İbnü”l-Hatib gibi onun çağdaşı olan müelliflerin de 
bu eseri zikretmediklerine dikkat çekerek Şifâ *ü's-sâ ilin Mukaddime 
müellifi İbn Haldün'a değil Haldünoğulları'ndan Ebü Bekir Muhammed b. 
Haldün'a ait olduğunu ileri sürmüşlerdir (Mukaddime, neşredenin girişi, I, 
152). Muhsin Mehdi, Abdurrahman Bedevi, Muhammed b. Tâvit et-Tanci 
ve Ignace Abdo Khalif& ise eserin Mukaddime yazarı İbn Haldün'a ait 
bulunduğu kanaatindedir. Bunlara göre Mukaddime ile Şifâ *'ü's-sâ '1l”deki 
fikirler arasında görülen ve fazla önemli sayılmayan farklar İbn Haldün'un 
meseleyi Şıfâ'ü's-sâ ilde bir müftü, Mukaddime'de ise bir sosyal bilimci 
ve kültür tarihçisi gibi ele almış olmasından kaynaklanmaktadır. 


Muhammed b. Tâvit et-Tanci'nin Şifâ 'ü's-sâ il neşrinin ek bölümüne 
koyduğu, İbn Haldün'a aidiyeti kabul edilen bir fetvada (s. 110-111) biri ilk 
süfilere, diğeri sonraki mutasavvıflardan bazılarına ait olmak üzere 
tasavvufta iki yolun bulunduğundan, birinci yolun İslâm'a uygunluğundan, 
ikinci yolun ise bid'atlarla dolu olduğundan bahsedilmekte, bu yolu tutan 
İbn Berrecân, İbn Seb“in ve Muhyiddin İbnü”l-Arabi gibi mutasavvıfların 
kitaplarının küfre götürecek sözler içerdiği kaydedildikten sonra Fuşüşü”|1- 
hikem ve el-Fütühâtü'l-Mekkiyye gibi eserlerin yakılarak veya suya atılarak 
yok edilmesi gerektiği belirtilmektedir. İbn Haldün, Mukaddime”nin “gaybı 
bilenler” ve “tasavvuf” bölümlerinde mutasavvıflar hakkında daha ılımlı 
ifadeler kullanmakla beraber son dönem mutasavvıflarının İsmâiliyye?nin 
etkisinde kaldıklarını ve kutub inancını onlardan aldıklarını özellikle 
vurgulamaktadır. Şifâ 'ü”s-sâ?il Muhammed b. Tâvit et-Tanci (İstanbul 
1957-1958) ve Ignace Abdo Khalıfe (Beyrut 1959) tarafından neşredilmiş, 
eseri Süleyman Uludağ Türkçe'ye tercüme etmiştir (İstanbul 1977, 1984). 
Yayımlandığı tarihten itibaren birçok tasavvuf tarihçisi ve âlimin dikkatini 


çeken eser tasavvufa eleştirel yaklaşımların vazgeçilmez kaynaklarındandır. 
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Süleyman Uludağ 


ŞİGAR 
(ola) 


İki erkeğin birbirlerinin velâyeti altındaki kadınlarla karşılıklı olarak 
mehirsiz evlenmesi anlamında bir fıkıh terimi. 


Sözlükte “kaldırmak, boş ve tenha olmak” anlamına da gelen şigâr 
kelimesi, Câhiliye döneminde iki erkeğin -kızları ve kız kardeşleri gibi- 
velâyetleri altında bulunan kadınları karşılıklı olarak mehirsiz alıp vermek 
suretiyle yaptıkları nikâh akdini ifade ediyordu. Bu tür nikâhta mehir 
kaldırıldığı yahut mehir açısından boşluk meydana geldiği için söz konusu 
akdin bu şekilde isimlendirildiği belirtilir. Günümüzde genellikle ekonomik 
yönden zayıf bazı müslüman ülkelerle Türkiye'nin bazı bölgelerinde bu tarz 
evlenmelere rastlanmaktadır. Doğu ve Güneydoğu Anadolu'da daha çok 
başlık sorununu aşmak için hem kızı hem oğlu bulunan iki ailenin 
çocuklarını karşılıklı evlendirmelerine berdel adı verilmektedir. 


Hz. Peygamber şigâr ve müşâgara lafızlarıyla değindiği bu tür nikâhı 
kesinlikle yasaklamıştır (Müsned, IV, 134; Buhâri, “Nikâh”, 28; Müslim, 
“Nikâh”, 57-62). Bu rivayetlerin bir kısmında yer alan, “Şigâr iki adamın 
birbirlerinin kızları veya kız kardeşleriyle mehir vermeden evlenmesidir” 
şeklindeki tanımın (Buhâri, “Nikâh”, 28; Müslim, “Nikâh”, 61) Resül-i 
Ekrem'e aidiyeti tartışmalıdır (İbn Hacer, IX, 162-163); zira başka 
rivayetlerde bunun hadisin râvilerinden tâbii âlimi Nâfi'e ait olduğu 
görülmektedir (Buhâri, “Hiyel”, 4). Şigarın anlamı ve yasaklandığı 
hususunda fikir birliği bulunmakla birlikte bu konudaki yasaklama 
ifadelerinden Hanefiler mekruh, Mâliki, Şâfii ve Hanbeliler ise haram 
olduğu sonucuna ulaşmış ve yasağın illetiyle alâkalı farklı değerlendirmeler 
yapmıştır. Ayrıca nehyin fesadı gerektirip gerektirmeyeceğiyle ilgili 
Hanefiler ve diğerleri arasındaki tartışma da buradaki görüş ayrılığında 
etkili olmuştur. 


Şigârı mekruh sayan Hanefiler'e göre evlenilen kadınların birbirleri için 
mehir sayılması fâsid bir şarttır; ancak nikâh akdi bu fâsid şart sebebiyle 


geçersiz olmayıp her bir kadına mehr-i misil ödenmesi gerekir. Çünkü 
yasaklanan bizâtihi nikâh değil tıpkı şarap veya domuzun mehir diye 
verilmesi örneğinde görüldüğü gibi mehir olamayacak bir şeyin mehir 
yerine konularak şart koşulmasıdır. Ayrıca böyle bir nikâhı feshetmemenin 
dini-dünyevi bazı yararları olabilir. Hanefiler'e göre kadınların mehir 
sayılmayıp sadece karşılıklı evliliğin şart koşulması şigâr olarak nitelenmez. 
Mâlikiler'e göre iki kadının mehirsiz evlendirilmesinin şart koşulması 
bâtıldır; zıfaf gerçekleşmiş olsun veya olmasın bu nikâhın feshedilmesi ve 
fesih zifaftan sonra ise mehr-i misil ödenmesi gerekir. Kadınlar için mehir 
belirlenmişse bu açıdan şigâra benzemese bile karşılıklı evlilik şart 
koşulduğu için şigâra benzediğinden bu nikâh zifaftan önce feshedilmelidir; 
ancak 


zifaftan sonra nikâhın feshi gerekmeyip mehr-i müsemmâ ile mehr-i 
misilden hangisi çoksa ödenip evlilik sürdürülür. Kadınlardan yalnız biri 
için mehir belirlenmişse mehri belirlenenin nikâhı zifafın ardından 
geçerlidir; belirlenmeyeninki ise gerek zifaftan önce gerek sonra 
feshedilmelidir. Şâfiiler?'e göre iki kadının cinselliğinden yararlanma hususu 
açık biçimde birbirine karşılık kılınarak yapılan nikâh şigâr olup bâtıldır. Bu 
durumda mehir belirlenmiş olsa bile tercih edilen görüşe göre hüküm 
aynıdır. Fakat bu husus zikredilmezse nikâh sahih sayılır ve her bir kadına 
mehr-i misil ödenir. Hanbeliler'e göre de mehir olmadan iki kadının 
karşılıklı evlendirilmesi şigâr sayılır ve bâtıl olur. Fakat her bir kadın için 
mehir belirlenirse nikâh sahih, şart bâtıl olur ve mehr-i müsemmâ ödenir. 
Kadınlardan sadece biri için mehir belirlenirse onun nikâhı sahih, 
diğerininki bâtıldır. 


Mezhepler arasındaki görüş ayrılığı, şigârın yasak olmasının illeti hakkında 
farklı değerlendirmeler yapılmasından kaynaklanmaktadır. Yasağın illetini 
mehrin ortadan kaldırılmasına bağlayanlar mehr-i misil takdir etmek 
suretiyle akdin sahih duruma geleceği, yasağı mehrin bulunmamasıyla değil 
bizâtıhi şer'an yasaklanmış olmasıyla açıklayanlar ise bu tür nikâhın 
mutlaka feshedilmesi gerekeceği sonucuna ulaşmıştır. Şâfiiler'ce dile 
getirilen iki kadının cinselliğinden yararlanmanın birbirine karşılık 
kılınması şeklindeki gerekçe İbn Teymiyye tarafından eleştirilmiş, ayrıca 
şigârda kadının rıza ve iradesinin zedelendiği düşüncesine dikkat 
çekilmiştir (Serahsi, V, 105, 107; İbn Teymiyye, XXIX, 343; XXXII, 40; 


Şirbini, HI, 142). Şigardan sonra zifaf gerçekleşmiş ve akid bâtıl sayıldığı 
için ayrılma meydana gelmişse mezhepler arasında akdin butlânı konusunda 
ıhtılâf bulunması sebebiyle bu nikâha sıhri hısımlık, mirasçı olma ve iddetle 
ilgili hükümler bağlanır. Öte yandan nikâhın bâtıl oluşuyla ilgili ictihad 
farklılığı cezayı düşüren bir şüphe teşkil ettiği içın şigar nikâhından sonra 
gerçekleşen birleşme sebebiyle taraflara had cezası uygulanmayacağına 
hükmedilmiştir. 
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Hasan Güleç 


ŞİHÂBİ 


(bk. SÜHREVERDİYYE),. 


ŞİHABÜ”I-AHBÂR 
(OLEYI Çilgi) 


Kudâi'nin (6. 454/1062) kısmen alfabetik olarak düzenlediği ve daha sonra 
seçme hadis literatürüne örnek teşkil eden eseri. 


Tam adı Şihâbü”l-ahbâr fl-hikem ve'l-emsâl ve'l-âdâb mine”l-ehâdisi”|- 
merviyyeti “ani'r-resüli'I-muhtâr olup Şihâbü”l-ahbâr f1”1-hikem ve”l-emsâl 
ve'l-âdâb, Şihâbü'l-ahbâr ve eş-Şihâb şeklinde de adlandırılmaktadır. 
Sözlük anlamı “alev” olan şihâb ile ahbârdan oluşan şihâbü'l-ahbâr terkibi 
“hadis alevleri, hadis kıvılcımları” mânasına gelir. Kudâi, ihtiva ettiği 
hadislerle eserinin karanlıkları aydınlatıp doğru yolu göstereceği ümidiyle 
ona bu adı vermiş ve eseri çok tutulduğundan kendisi “müellifü Şihâb” diye 
anılmıştır. V. (XI.) yüzyıla kadar hadis kitapları ya konularına veya râvi 
adlarına göre tasnif edilirken ilk defa Kudâi bu eserinde hadisleri ilk 
kelimelerine göre sıralamıştır. Müellif eserin kolayca taşınıp ezberlenmesi 
için hadislerin senedlerini zikretmemiş, fıkıh konularına ilişkin hadislere 
yer vermemiş, sadece Hz. Peygamber'in âdâb-ı muâşeret ve darbımesellere 
dair hikmetli sözlerini derlemiştir. Fıkhi muhtevaya sahip bazı hadisleri ise 
başka özelliklerinden dolayı eserine almıştır. 


Şihâbü'l-ahbâr, ilk kelimeleri aynı olan veya ortak bir özellik taşıyan 
hadislerin meydana getirdiği on yedi bölümden oluşmaktadır. Bunlar: 1. 
Mübtedâ-haber şeklinde bir isim cümlesi olan hadisler. 2. “Men” ile 
başlayanlar. 3. Mâzi-muzârı fillerle başlayanlar. 4. Emir sigası veya bu 
anlamdaki kelimelerle başlayanlar. 5. “Mâ-ı nâfiye” ile başlayanlar. 6. “Lâ” 
ve “len” olumsuzluk edatlarıyla başlayanlar (“ıyyâke” ve “iyyâküm” gibi 
sakındırma edatlarıyla başlayan hadislere de bu bölümde ayrı bir başlık 
altında yer verilmiştir). 7. “İnne” ve “innemâ” ile başlayanlar. 8. “Leyse” ile 
başlayanlar. 9. “Hayrü, efdalü, ehabbü ni'me” gibi üstünlük ifade eden 
kelimelerle başlayanlar. 10. “Bi'se” ve “şerru” gibi kötülük ve değersizlik 
ifade eden kelimelerle başlayanlar. 11. “Meselü” ile başlayanlar. 12. “İzâ” 
ile başlayanlar. 13. “Kefâ” ile başlayanlar. 14. “Rubbe” ile başlayanlar. 15. 
“Levlâ” ve “lev” ile başlayanlar. 16. Kutsi hadisler. 17. “Allâhümme” 


lafzıyla başlayan dua hadisleri şeklinde düzenlenmiştir. Eser 1200 cümlelik 
897 hadis ihtiva etmektedir. Bu eserde yer alan hadislerin büyük çoğunluğu 
iki kelime ile bir satır arasında değişen veciz rivayetlerden oluşmaktadır. 
Eserin önsözünde müellif tarafından kullanılan “elf ve mietey kelime” 
ifadesi (Şihâbü”l-Ahbâr Tercümesi, metin, s. 6) 1200 hadis olarak değil, 
1200 cümleli hadis şeklinde anlaşılmalıdır. Eserin Bin İki Yüz Hadis-i Şerif 


adıyla yapılan çok hatalı bir baskısının (İstanbul 1327) Türkçe başlığı “elf 
ve mietey kelime” ifadesinden kaynaklanmıştır. 


Kudâi Şihâbü'l-ahbâr'ı kaleme alırken halkın istifadesini ön planda tutmuş, 
onu ayrıca hadis ilmiyle meşgul olanlara hitap edecek tarzda yeniden 
düzenlemiştir. Müsnedü”ş-Şihâb adını verdiği bu çalışmada hadis metinleri 
senedleriyle zikredilmiş, hadislerin hangi hocalardan nerede ve ne zaman 
alındığını belirten edâ sigaları gösterilmiş, diğer rivayet yollarına da işaret 
edilmiştir. Metinleri itibariyle Şihâbü”l-ahbâr'dan pek farklı olmayan 
Müsnedü”ş-Şihâb birinci el önemli hadis kaynaklarından biridir. İslâm 
âlimleri Şihâbü”l-ahbâr'ın hadislerini delil olarak kullanırken genelde 
Müsnedü'ş-Şihâb'ı kaynak göstermişlerdir. Bununla birlikte Şihâbü”|- 
ahbâr'ın çok tutulduğu, Müsnedü”ş-Şihâb'ın ise daha az yayıldığı 
görülmektedir. Müsnedü'ş-Şihâb iki cilt halinde yayımlanmıştır (bk. bibi. ). 
İbâdât ve muâmelât dışındaki konuları ön plana çıkaran Kudâf'nin tasnif 
şekli kendisinden sonra birçok müellif tarafından benimsenerek 
geliştirilmiştir. Şirüye b. Şehredâr ed-Deylemi Firdevsü”l-ahbâr, Uklişi en- 
Necm min kelâmi seyyidi'I-“ Arab ve'l-“ Acem, Radıyyüddin es-Sâgâani 
Meşâriku”l-envâri'n-nebeviyye ve İbn Gânim Cemâleddin Abdullah b. Ali 
b. Muhammed el-Fâ'ik mine'l-kelâmi(fi”l-lafzı)'r-râ?'ık adlı eserlerini 
Şihâbü”l-ahbâr'ın 


metoduna uygun biçimde düzenlediklerini belirtmişlerdir. Süyüti'nin el- 
Câmi“u'ş-şağır, Muhammed Abdürraüf el-Münâvi'nin Künüzü'l-haka 'ik ve 
Ahmed Ziyâeddin Gümüşhânevi'nin Râmüzü'l-ehâdis'inin telif metodunda 
da bu eserin etkisi görülmektedir. Şihâbü”l-ahbâr özellikle Osmanlılar 
zamanında kaleme alınan kırk hadis mecmualarının, hat malzemesi olarak 
mimari eserlerin ve hüsn-i hat levhalarının başlıca kaynağı olmuştur 
(Yardım, KAM, XILI (1983), s. 70-74). 


İstanbul kütüphanelerinde pek çok yazma nüshası bulunan Şihâbü”l-ahbâr, 
eş-Şihâb fi”l-hikemi ve'l-âdâb (Tahran 1322/1904; Bağdat 1327/1909); 
Şihâbü”l-ahbâr (nşr. Mir Celâleddin Urmevi, Tahran 1342/1923) ve 
Şihâbü”l-Ahbâr Tercümesi (bk. bibl.) adıyla birkaç defa basılmıştır. 
Müellifin vefatından kısa bir süre sonra meşhur olan eser, özellikle VI. 
(XII) yüzyılın başlarından itibaren Ehl-i sünnet'ten ve Şia'dan birçok âlim 
tarafından şerhedilmiştir. Sünni âlimlerinden Radıyyüddin es-Sâgâni, 
Keşfü'l-hicâb “an ehâdisi”ş-Şihâb adıyla kaleme aldığı şerhinde 
(Süleymaniye Ktp., Şehid Alı Paşa, nr. 550/1, vr. 1a-22a) Şihâbü”l-ahbâr'ı 
kendisine ait Meşâriku”l-envârı'n-nebeviyye'nin metoduna uygun biçimde 
bab başlıklarına göre düzenleyip şerhetmiş ve hadislerini de rumuzlarla 
rivayet tekniği açısından değerlendirmiştir. Sâgâni, ed-Dürrü'l-mültekat fi 
tebyini”l-galat ve nefyı'l-lağat adlı kitabında ise (nşr. Ebü'l-Fıdâ Abdullah 
el-Kadi, Beyrut 1405/1985, müellifin el-Mevzü'ât isimli eseriyle birlikte) 
Şihâbü'l-ahbâr'da nakledilen ve kendisi tarafından mevzü sayılan altmış 
küsur hadise yer vermiş, ancak Zeynüddin el-Irâkı Risâle fi'r-reddi “ale? ş- 
Şâğani adlı çalışmasında onu eleştirmiş ve mevzü olduğuna hükmettiği 
hadislerin çoğunda yanıldığını belirtmiş, bunlardan on üç tanesinin ya sahih 
veya hasen derecesinde bulunduğunu ileri sürmüştür (nşr. Hamdi 
Abdülmecid es-Selefi, Beyrut 1407/1986, Müsnedü'ş-Şihâb'ın sonunda, TI, 
349-368). Necmeddin el-Gayti Telhişu Şihâbi”l-ahbâr adıyla bir eser 
meydana getirmiş (Keşfü'z-zunün, Il, 1067), Muhammed Abdürraüf el- 
Münâvi, eş-Şihâb'daki hadisleri önce İs“âfü(İm' ânü)'t-tullâb bi-tertibi?ş- 
Şihâb ismiyle alfabetik sıraya göre düzenlemiş (Konya Yüsuf Ağa Ktp., nr. 
6993/2), daha sonra bunları Ref u'n-nikâb “an (ehâdisi)kitâbi?ş-Şıhâb adlı 
eserinde karışık olarak şerhetmiştir (Konya Yüsuf Ağa Ktp., nr. 6993/3), 
Süyüti ise Şihâbü”l-ahbâr'ı el-Câmi'u?ş-şağır'inde uyguladığı alfabetik 
metoda göre düzenlemiş ve bu esere İs“âfü”t-tullâb bi-tertibi?ş-Şihâb ismini 
vermiştir (Keşfü'z-zunün, 11, 1067-1068). Çağdaş müelliflerden 
Muhammed Mustafa el-Merâgı eseri el-Lübâb fi şerhi”ş-Şihâb adıyla 
şerhetmiş (Kahire 1390/1970); Ebü”l-Feyz İbnü”s-Sıddik el-Gumâri de 
Fethu”I-vehhâb bi-tahrici ehâdisi”ş-Şihâb, Münyetü”t-tullâb bi-tahrici 
ehâdisi”ş-Şihâb, Veşyü”l-ihâb bi”l-müstahrec “alâ Müsnedi”ş-Şihâb ve el- 
İshâb fi'l-istihrâc “alâ Müsnedi?ş-Şihâb ismiyle dört çalışma yapmış, 
bunlardan Fethu”i-vehhâb iki cilt halinde neşredilmiştir (bk. bibi. ). 
Müsnedü'ş-Şihâb'ı esas alarak Şihâbü”l-ahbâr'ı Müsned-i Şihâb-Hadis 
Şuleleri adıyla Türkçe'ye çeviren Ali Akar (Konya 2005), eseri alfabetik 


esasa göre yeniden düzenlemiştir. 


Şihâbü'l-ahbâr'a Şia âlimleri tarafından yazılan şerhler arasında en çok 
bilinenler Ziyâeddin er-Râvendi'nin Dav 'ü'ş-şihâb fi şerhi”ş-Şihâb, Ebü”|- 
Fütüh Hüseyin b. Ali er-Râzi'nin Rühu'l-ahbâb ve ravhu'l-elbâb, 
Kutbüddin er-Râvendi'nin Zıyâ'ü”ş-şihâb fi şerhi”ş-Şihâb adlı eserleri olup 
bunlardan Dav 'ü”ş-şihâb ve Zıyâ *ü”ş-şihâb günümüze ulaşmıştır. Ebü”|- 
Hasan Ali b. Ahmed İbnü”l-Kudâf'nin Faşlü”l-hitâb fi şerhi'ş-Şihâb isimli 
Farsça şerhinin Terkü”l-itnâb fi şerhi”ş-Şihâb adıyla bilinen muhtasarı 
Muhammed Şirvâni tarafından neşredilmiştir (Tahran 1344 hş./1964). Son 
dönem Şii müelliflerinden Naşnas da eseri Farsça'ya çevirip Şerh-i Fârisi 
Şihâbü'l-ahbâr adıyla şerhetmiştir (nşr. Muhammed Takı Dâniş Bezve, 
Tahran 1349/1930). Abdullah Muhammed el-Habeşi çoğu şerh, hâşiye ve 
ıhtisar olmak üzere Şihâbü”l-ahbâr üzerine yapılan elli civarında çalışma 
tesbit etmiştir (Câmi u”ş-şürüh, Il, 1127-1131). 
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Mehmet Efendioğlu 


ŞİHÂBÜDDİN 


(bk. ŞEHÂBEDDİN). 


Şİİ 


(bk. ŞİA). 


ŞİİR 
Ozal) 


Sözlükte şi'r “bir şeyi inceliklerini kavrayarak bilmek, sezerek vâkıf olmak; 
uyumlu, ölçülü ve âhenkli söz söylemek” anlamlarında masdar; “seziş, 
hissediş, sezgiye dayanan bilgi; duygu ve heyecandan kaynaklanan uyumlu, 
ölçülü ve âhenkli söz” mânasında isimdir (Lisânü'l-“ Arab, “ş“r” md.; 
Kamus Tercümesi, “ş“r” md.; el-Müncid, “ş“r” md.). Goldziher bu 
bağlamda şairi “tabiat üstü sihri bir bilgiye dayanan sezişle bilen kimse” 
şeklinde yorumlar (Abhandlungen, 1, 17). Şiir kelimesini İbrânice şir ile 
(şarkı, güfte, kaside, müsiki, marş) ilişkili kabul edenler de vardır. 
Kaynağında sihri bir mâna sezilen şiirin terim anlamı “engin his, hayal ve 
ılham ürünü olup sanatkârane biçimde söylenmiş vezinli-kafiyeli söz”dür 
(İA, XI, 530). Şiiri şiir yapan temel unsurlar his, hayal, ilham, lafız-mâna 
ilişkisi, vezin-kafiye, kasıt ve niyet şeklinde belirlenebilir. Şiir yazma kastı 
ve niyeti olmadan vezinli ve kafiyeli söylenmiş sözler şiir sayılmaz. Bu 
sebeple bazı âyet ve hadislerin bir kısım aruz vezinlerine uygun veya 
kafiyeli olarak gelmesi onların şiir sayılmasını gerektirmez. Şiirde mânalar 
lafızlara tâbi iken âyet ve hadislerde lafızlar mânalara tâbidir. Sözlükte 
“dizmek, ipe inci dizmek” anlamındaki nazm kelimesi genellikle şiir ve şiir 
telifi için kullanılırsa da his ve hayal boyutu olmayıp yalnız vezin ve kafiye 
unsurlarını taşıyan didaktik şiir türü nazım ve manzüme diye anılır. Bu 
sebeple İbn Mâlik et-Tâi “Elfiyye” şairi değil “Elfiyye” nâzımı diye 
nitelendirilir. Aynı şekilde duygu boyutu bulunmakla birlikte vezin esasına 
dayanmayan kafiyeli metinler şiir değil edebi nesirdir. Şiirin ana 
malzemesinin çoğunu hayal teşkil eder, çünkü duygunun gücünü tasvir 
edebilmek için hayale ihtiyaç vardır. Bu sebeple bir kısım Araplar vezinli- 
kafiyeli olmasa da hayal içeren her söze şiir demişlerdir. Bu anlayış eski ve 
yeni Batı şiir anlayışı ile mantıkçıların anlayışına uygun düşmektedir. 
Nitekim Hassân b. 

Sâbit, oğlunun kendisini sokan yaban arısını tasvir ettiği “s3 » çâ Gil «İs 
8” (Sanki o, iki parça Yemen giysisine bürünmüştü) sözüyle ilgili olarak, 
“Kâbe'nin sahibine yemin olsun ki bu bir şiir” demiştir (İskenderi - İnâni, s. 


42). Bazı Arap edebiyatçılarının Bediüzzaman el-Hemedâni ile Hariri'nin 
makâmeleri ve Kâdi el-Fâzıl'ın risâleleri gibi hayale dayanan secili nesir 
ürünlerini mensur şiir kabul etmeleri de bu bağlamda değerlendirilmelidir. 
Kâfirlerin Kur'an'ı şiir, Hz. Peygamber'i şair diye nitelemeleri inat ve 
şaşkınlık eseri olduğundan gerçeği yansıtmamaktadır. Çünkü onlar 
Kur'an'a şiir nitelemesi yaptıkları gibi sihir, kehanet ve eskilerin efsaneleri 
gibi vasıflar da nisbet etmişlerdir. Temalara uygun biçimde seçilmiş kelime 
ve lafızlarla kurulup teşbih, mecaz, istiare, kinaye, cinas, tevriye gibi söz 
sanatlarıyla örülmüş şiir dili, vezin ve kafiye ile sağlanmış müzikal armoni, 
hayata ve olaylara akıl ve mantıkla değil his ve hayal penceresinden bakış 
şiiri şiir yapan temel niteliklerdir. Kafiye şartı klasik Arap şiirine özgü olup 
modern zamanda Batı şiirinin etkisiyle, özgür şiir (free verse), nesir 
kasidesi (poğme en prose) gibi kafiyesiz şiirler Arap şiirinde de yansıma 
bulmuştur. 


Şir, bütün uygarlıklarda dini ritüeller ve müzikle ilgisi dolayısıyla en kadim 
edebi ürün kabul edilir. Çünkü şiir hayalin, nesir ise düşüncenin ürünüdür. 
İnsanın psikolojik yapısında hayal düşünceden önce gelir. Edebi nesir 
şiirden doğmuştur. Ancak konuşmada kullanılan nesrin ihtiyaç sebebiyle 
daha eski olduğu şüphesizdir. Nitekim hiçbir kitap telif edilmeden ve hiçbir 
edebi nesir ortada yokken Homeros'un şiirleri terennüm ediliyor, İslâm 
öncesi Arap şiiri panayır ve toplantılarda okunuyordu. Buna rağmen nisbeti 
şüpheli bazı kâhin ve hükemâ secileri dışında kadim Arap edebi nesrinden 
günümüze herhangi bir şey ulaşmamıştır (Mecdi Vehbe - Kâmil el- 
Mühendis, s. 118). Şairin eserini okurken birtakım sembolik hareketler 
yapması, ılhamını doğa üstü bir kaynağa bağlaması gibi hususları dikkate 
alan bazı yazarlar şair-kâhin, seci-şiir arasında bağ kurmuş ve secili nesri 
nazma geçişte bir aşama kabul etmişse de bu doğru değildir (İA, XI, 531). 
Aristo'nun Peri Poietikes (şiir sanatı) adlı eseri şiir teorileri ve türleri 
hakkında zamanımıza intikal eden ilk kitap olup bu alanda diğer dillerde 
yazılan eserlerin ana kaynağını teşkil etmiştir. Âni ilhamın ürünleri olarak 
şiirle müzik arasında yakın bir ilgi bulunmaktadır. Bazı şiir vezinlerinin 
deve çobanlarının ve savaşçıların ezgilerinden doğduğu kabul edilir. 
Ninniler, ağıtlar, ilâhiler vb. şeyler müzikal şiir parçalarıdır. “Özel biçimde 
vezni gösteren bir âhenkle şiir okuma” anlamına gelen inşad kelimesinin 
asıl mânasının “sesi yükseltmek” olması, şiir çerçevesinde geçen İbrânice 
ve Türkçe kelimelerin müzikle ilgili anlamlar ifade etmesi şiirin 


kaynağındaki müzikal gerçeği teyit etmektedir. 


Câhiz ve ondan etkilenen Nakdü'ş-ş1“r sahibi Kudâme b. Ca'fer gibi edip 
ve eleştirmenler iyi şiirin niteliklerini harfler-kelimeler, lafız-mâna, vezin- 
kafiye ve armoni olarak cüzleri arasında tam bir uyum ve kaynaşma 
şeklinde belirlemişlerdir (el-Beyân, 1, 67). Hasan b. Bişr el-Âmidi temaya 
uygun biçimde seçilmiş lafızları, makama uygun temsil ve istiareleri, 
gereksiz uzatma ve kısaltmalardan arınmış, anlamı ve amacı tam karşılayan 
nitelikte olmayı kaliteli şiirin vasıfları diye sayar. Buhtüri'nin, “Şiir işareti 
kâfi gelen bir telmihtir, o asla hitapları uzatılmış hezeyan değildir” dizesi de 
bunu doğrulamaktadır (Mecdi Vehbe - Kâmil el-Mühendis, s. 119). Nitelikli 
şiirin üretilebilmesi için şairde doğal yetenekle edebi zevki şart koşan “ İyâ- 
rü'ş-şi“r sahibi Ebü”l-Hasan İbn Tabâtabâ el-Alevi bu olmadığı takdirde şiir 
ve aruz bilgisinin bir işe yaramayacağını söyler (a.g.e., a.y.). Mübalağa ve 
hüsn-i ta'lil de güzel şiirin temel niteliklerindendir. İbn Tabâtabâ gibi bazı 
eleştirmenler şiirin güzelliğinde gerçekçiliği esas alırken Aristo”dan itibaren 
Câhiz ve Kudâme b. Ca'fer gibi eski ve yeni eleştirmenlerin çoğu abartıyı 
güzel şiirin vazgeçilmez öğesi saymış, bu hususun önemini vurgulamak 
üzere söylenen, “En tatlı şiir en yalan olanıdır” sözü eskiden beri 
darbımesel vasfını korumuştur. Şairin tabii hadiselerin gerçek sebeplerini 
görmezlikten gelerek onlar için bağlama uygun edibane ve şairane sebepler 
ortaya koyması (hüsn-i ta'lil) birçok şiirde güzelliğin ve zarafetin kaynağını 
oluşturmuştur. 


Câhiz şiirin başka bir dile tercüme ve naklinin mümkün olmadığını, bu 
durumda onun değiştirilmiş ve başka bir şekle sokulmuş olacağını, 
beğenilen ve hayret uyandıran yanının ortadan kalkıp düz söz (mensur) 
seviyesine düşeceğini, baştan mensur olarak ifade edilmiş sözün şiirden 
dönüştürülmüş mansur sözden daha güzel ve etkili kabul edildiğini belirtir. 
Onun bu görüşü, vezin ve kafiyeden doğan müzikal armoniyı ve şekli 
yapıyı esas alan şiir anlayışını savunan çevrelerce sürdürülmüştür. Ancak iç 
armoniyi ve sembolizmi savunan şiir anlayışını benimseyenler buna karşı 
çıkmış, şiirin ve sanat ürününün tercüme edilmesinin mümkün olduğunu, 
bazı tercümelerin orijinallerinden daha başarılı görüldüğünü ileri sürmüştür. 
Şüri orijinalindeki ibdâ' ve ikâ' seviyesinde tercüme etmenin imkânsızlığı 
hususundaki Câhiz'in görüşü geçerliliğini korumaktadır. 


Kaynağı milâttan önce TI. binlere kadar uzanan Hint şiiri 1. binde kutsal 
Veda metinlerinde yer alan ilâhilerle zirveye ulaşmış, daha sonra dünyevi 
kasideler, arya, gayatri, destan ve drama türünde birçok ürün verilmiştir. 
Yunan şiiri milâttan önce IX veya VI. yüzyıllarda Homeros'un İliade ve 
Odissa adlı destanlarıyla başlamış, lirik şiir ve gazel, trajedi, komedi, 
hikemiyat ve pastoral şiir türlerinde ürünler yine İsâ”dan önce ortaya 
konulmuştur. Latin şiiri Homeros'tan çevirilerle başlamış ve milâttan önce 
II. yüzyılda Ennius'un Annales'i ile (yıllıklar/havliyyât) kurulmuş, ardından 
drama, destan, gazel, felsefi ve pastoral şiir türünde eserler verilmiştir. Çin 
şiirinde en kadim ürünler Tang çağından (m.s. 618-906) zamanımıza 
gelenlerdir. İslâm öncesi döneme ait çok az ürün intikal eden İran şiiri, VLL. 
yüzyılda İslâm'ın kabul edilip Arap yazısının benimsenmesiyle asıl 
ürünlerini vermeye başlamış, Arap aruzunun kullanılmasıyla IX. yüzyıldan 
itibaren gelişme yoluna girmiştir. 


Arap Şiiri. a) Câhiliye Devri. Arap şiiri de diğer milletlerde olduğu gibi 
edebi nesirden önce başlamıştır. Hz. Adem'e, İblis'e, Cebrâil”e, Amâlika, 
Âd ve Semüd”dan bazı kimselere nisbet edilen Arapça kıta ve beyitler 
(Kureşi, I, 140-145) şiir râvileri tarafından uydurulmuştur. Gerçekte 
günümüze intikal eden en eski örnekler V. yüzyılın sonları ile VI. yüzyılın 
başlarına aittir. Bu örnekler, dil-üslüp özellikleri ve nazım tekniği 
bakımından uzun bir mâzide oluşmuş sanat geleneği zemini üzerinde inşa 
edildiklerini kabul ettirecek olgunluktadır (İA, XI, 530). Kasidelere 
sevgilinin yaşadığı eski konak yerlerinin kalıntıları başında durup 
ağlamakla başlama geleneğini İmruülkays b. Hucr'ün icat ettiği yaygın bir 
kanaat halinde ise de bizzat onun, “Durun, şu yıllanmış kalıntılar başında da 
ağlayalım diyara, tıpkı İbn Hizâm'ın ağladığı gibi” dizesinde bu konudaki 
öncülüğü İbn Hizâm'a vermesi; Züheyr b. Ebü Sülmâ'nın intihal gerçeğini 
dile getirdiği bir dizesinde, “Biz şairler ancak ödünç verilmiş veya 
kendimizce tekrar edilmiş sözleri dile getirmekteyiz” itirafı; Antere'nin, 
“Şairler söylenmedik söz mü bıraktı!” 1fadesi Arap şiirinin bu karanlık ve 
uzun geçmişine 


vurgu yapmaktadır. Nitekim Ebü Amr b. Alâ da, “Size eski şiirden çok azı 
kaldı, tamamı ulaşsaydı büyük bir ilim intikal etmiş olacaktı” sözüyle bu 
gerçeği ifade etmiştir. Kadim şiir doğduğu çevreyi gerçekçi, yalın, açık ve 
abartısız biçimde tasvir etmekle Araplar'ın içinde yaşadığı muhite, hayat, 


örf ve âdetlere ilişkin sağlıklı bilgiler saklayan bir ilim hazinesi (divan, 
sicil) konumundaydı. Ancak dar çevre ve tek düze hayat şartları özellikle 
deve, at, kadın, savaş ve araçları ile eski konak yerlerinin tasvirinde bazı 
mâna/tema, süret ve lafız klişelerinde şairler arasında benzeşmelere yol 
açmıştır. İmruülkays, Züheyr ve Antere'nin yukarıdaki sözleri bu hususa 
işaret etmektedir. Kadim şiirin ilk örneklerinin kıtalar halinde kısa şiirler 
olduğu, ilk uzun kasidenin hicretten en fazla yüzyıl önce İmruülkays'ın 
dayısı Mühelhil (Adi) b. Rebia tarafından ortaya konulduğu kabul 
edilmektedir. Bununla Mühelhil'in otuz beyte ulaşan ve günümüze intikal 
eden şiiri kastedilmiş olmalıdır (Mustafa Sâdık er-Râfii, ITI, 20). Şiirde ilk 
defa önemli olayları (vekâı') zikreden, şiiri inceltip süzgeçten geçiren ve 
güzelleştirenin de bu şair olduğu, bu sebeple kendisine “Mühelhil” (unu 
ince eleyen) lakabının verildiği kaydedilir (Cumahi, s. 391). Hârısb. Kâ'b, 
Anber b. Amr, Düveyd b. Zeyd, A'sur (Münebbih) b. Sa'd, Züheyr b. 
Cenâb, Müstevgır b. Rebia, Cezime el-Ebraş, Efveh el-Evdi, Ebü Duâd el- 
İyâdi gibi kadim şairlere bazı kıtalar (mukattaât) nisbet edilmiştir (a.g.e., s. 
26-40). Kaside gibi iç düzeni olmayan bu kıtaların bir kısmı uzun 
kasidelerden kalan parçalar, bir kısmı da aslında kısa şiirler olabilir. 
Nitekim sonraları da aşk, din, felsefe vb. konularda kıtalar yazılmıştır (İA, 
XI, 537). 


Kadim Arap şiirinin intikalinde usta-çırak yöntemiyle her şairin özel râvi 
veya râvileri tarafından şiirlerin ezberlenip aktarılması asıl olup râvilik, 
geleneği olan bir mektep halindeydi. Yalnız bir şairin şiirlerini belleyip 
aktaran râvileri, hâfızalarındakı şiirin miktarı hakkında menkıbevi fıkralar 
anlatılan Muhammed b. Sâib el-Kelbi (6. 146/763), Hammâd er-Râviye, 
Mufaddal ed-Dabbi ve Halef el-Ahmer gibi büyük râviler izlemiştir. 
Bununla beraber kadim şiirin yazılı intikaliıne ilişkin bazı anekdot ve 
kayıtlar mevcuttur. Bir kısım Câhiliye şiirlerinde “yazmak, yazı, yazar, 
ince-yumuşak deri” gibi kelimelerin geçmesi o dönemde de yazının 
bulunduğu, daha çok içtimai ve ticari işlerde kullanıldığı, şiirin, hatta hutbe, 
vasiyet vb. nesir örneklerinin şifahi rivayetle aktarıldığı kabul edilir. Ahnes 
b. Şihâb et-Tağlibi'nin, 


Nİğla işe yla diy 
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(Hıttân b. Avf kızının konak yerleri vardır/Tıpkı kâtibin ince ve yumuşak 
deri |rakJ üzerine mektubunun başlangıç kısmını yazdığı gibi) dizesi 
yazının kullanılmakta olduğunun kanıtıdır. Lahmiler'in son hükümdarı 
Nu'mân b. Münzir'in (6. 602), hânedanı için söylenmiş methiyelerden 
oluşan bir divan teşkil ederek sarayının altına gömdürdüğü ve bunun 
Muhtâr es-Sekafi (6. 67/687) tarafından çıkarıldığı rivayet edilir (İbn Cin- 
ni, 1, 393 vd.). I. Muâviye zamanında kurulan kütüphanede dil ve edebiyat 
eserlerinin bulunduğuna dair bilgi yoksa da Hâlid b. Yezid b. Muâviye (6. 
859/704 (?)) adına kurulan kütüphanede şiir kitapları mevcuttu. I. Velid eski 
şiir ve ahbârı yazdırmak için kâtip görevlendirmiştir (İbnü'n-Nedim, s. 9 
vd.). Bunlardan başka bir muganniyenin Ömer b. Ebü Rebia'nın şiirlerini 
içeren bir deftere (Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, Il, 13, 37, 78), Ferezdak'ın da 
Züheyr b. Ebü Sülmâ divanına sahip olduğu, 11. Velid'in Arap ahbâr, eş'âr 
ve ensâbını toplattığı (Nâsırüddin el-Esed, s. 155 vd.) nakledilir. Bu tür 
münferit yazılı ve şifahi nakiller 11. (VT. ) asrın ilk yarısına kadar 
sürmüştür. Yüzyılın ikinci yarısında Hammâd er-Râviye'nin el- 
Mu“allakâtü's-seb'i ile Mufaddal ed-Dabbi'nin el-Mufaddaliyyât adlı 
antolojisinden sonra TlI. (IX.) yüzyılın başlarından itibaren yazılı nakil 
gelişip yaygınlaşmıştır. Şifahi malzemenin toplanmasını Ebü Amr eş- 
Şeybâni, Asmai ve Ebü Abdullah İbnü”l-A “râbi nesli gerçekleştirmiş, 
derleme faaliyetini Muhammed b. Habib, İbnü”s-Sikkit ve Ali b. Hasan et- 
Tüsi gibi şahsiyetler tamamlamış, Sükkeri nesli ise bu yazılı rivayetleri bir 
araya getirip tasnif etmiştir. Sonuçta münferit şairlere ve kabilelere ait 
divanlarla şairlerin hayat, ahbâr ve şiir örneklerini kapsayan eserler ortaya 
çıkmıştır (İA, XI, 533). 


Mufaddal ed-Dabbi, Ebü Ubeyde et-Teymi, Asmai, Cumahi, Câhiz, Ebü 
Hâtim es-Sicistâni, İbn Kuteybe, İbnü”l-Mu*tez, İbn Düreyd, Ebü Ali el- 
Kali gibi edipler Hammâd er-Râviye ile öğrencisi Halef el-Ahmer'in kadim 
şiiri değiştirdiklerini, eklemeler yaptıklarını, meşhur şairler adına 
farkedilemeyecek şekilde şiirler uydurduklarını iddia etmişlerdir (Cumahi, 
s. 48; İbnü'i-Mu“tez, s. 147; Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, VI, 89). Bu iddiaların 
arka planında Basra-Küfe dıl mektebi taassubu, siyasi rekabet ve husumet, 
şuübiyye hareketi gibi etkenlerin bulunduğu ve isnatlarda bu faktörlerin rol 
oynayabileceği göz ardı edilmemelidir. Bu sebeple Câhiliye şiiri bazı 
mahalli tasarruflar bulunsa bile bütünüyle eskidir. Bunun dışında iddia 


edilen değişiklik ve ilâveleri yapanlar kadim şiirin dil ve üslüp özelliklerine 
son derece vâkıf âlim ve şairler olduğundan sahteliklerinden şüphelenilen 
eserler ayırt edilemeyecek derecede başarılı benzetmelerdir (İA, XI, 534). 
Bu uydurma ve değiştirme iddiası XIX. yüzyılın yarısından itibaren S. W. 
Muir, W. Ahlwardt, R. Basset, T. Nöldeke, D. S. Margoliouth ve F. 
Krenkow gibi şarkiyatçılar tarafından yeniden gündeme getirilmiş ve bütün 
Câhiliye şiirine teşmil edilmiştir. C. J. Lyall, C. A. Nallino ve C. 
Brockelmann gibi şarkiyatçılar ise bu iddialara cevap vermiş ve kadim 
şiirin otantikliğini savunmuştur. Diğer taraftan Arap dünyasında Tâhâ 
Hüseyin uydurma iddiasında şarkiyatçılara katılmış, Fı'ş-Şi“rı”1-Câhili ve 
Fvi-Edebi”l-Câhili adlı eserleriyle bazı makalelerinde kadim şiirin, Câhiliye 
Arapları'nın hayatından çok müslümanların hayat ve eğilimlerini temsil 
ettiği gerekçesiyle İslâmi dönemde uydurulduğunu ileri sürmüştür. Başta 
Mustafa Sâdık er-Râfii ve Muhammed Ferid Vecdi olmak üzere 
Muhammed el-Hudari, Muhammed Lutfi Cum'a, Muhammed Hıdır 
Hüseyin gibi âlim ve eleştirmenler bu iddialara cevap vermiştir. 


Tabiatları, dilleri, tek düze hayatları ve yaşadıkları çevre itibariyle Sâmi 
kavimler içinde şiire en yatkın ırk olan Araplar'da şiire ilgi duymayan, şiir 
söylemeyen bir fert yok gibidir. Şair savaş halinde düşmanlara kılıçlardan 
tesirli hiciv okları fırlatan bir silâhşordu, barışta ise bir övünç ve kıvanç 
vesilesi olarak toplumda büyük itibara sahipti ve hiyerarşide kabile 
relsinden sonra yer alıyordu. Câhiliye dönemi Arabistan'ında şiiri teşvik 
eden vesileler ve onu besleyen çevreler vardı. Haram aylarda kurulan Ukâz, 
Zülmecâz gibi panayırlarda hakem huzurunda düzenlenen şiir yarışmaları, 
ayrıca Hire ve Gassâni sarayları ile bazı Hicaz merkezleri bunların başında 
yer alır. VI. yüzyıldan önceki devirlerde bazı şairler kabilelerinden ayrılarak 
gezgin methiyeciler haline gelmiş, yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
Mütelemmis, Nâbiga ez-Zübyâni ve Hassân b. Sâbit gibi şairler meliklere 
methiye sunup câize almak için Lahmi ve Gassâni saraylarını âdeta tavaf 
eder hale gelmişti. Kadim şiirin gelişmesinde bu sarayların büyük etkisi 
olmuş, çölden gelen sert şiir dili bu muhitlerde şehirli zevkiyle temas 
neticesinde yumuşamış, tekellüflü ve garip ifadeler yerlerini basit 


ve kolay olanlara bırakmıştır (Ebü'l-Hasan el-Cürcâni, s. 21 vd.). En parlak 
devrini HI. Nu'mân zamanında yaşayan Hire'nin 602 yılında sönmesinin 
ardından Hicaz'ın çeşitli yerlerinde oluşan merkezlerde şiir rağbet görmeye 


devam etmiş, İslâm devletinin kurulup geliştiği Medine şiir ve müsikinin 
olgunlaşmasında en elverişli ortam durumuna gelmiştir (İA, XI, 531). 
Kadim şiir maddi karşılığı olmayan, sadece teşekkür ve saygı amacıyla 
yazılırken bu saray ve merkezler şiirin bir ticaret metal haline 
dönüşmesinde etkili olmuştur. Bu çığırı, Hire ve Gassâni meliklerinden 
aldığı câizelerle altın kaplarda yemek yiyen Nâbiga ez-Zübyâni açmış, 
Meymün b. Kays el-A'şâ belde belde dolaşarak şiir ticareti yapmış, hatta bu 
amaçla Hz. Peygamber için de methiye yazmıştır. Daha sonra Hutay'e bu 
geleneği sürdürmüştür. 


Kadim şiirden intikal eden en eski örneklerde bile lugat hazinesi fevkalâde 
zengindir ve gelişmiş bir ortak şiir dili kullanılmıştır. Bu dil şairler, edipler 
ve hatipler arasında yaygınlaşan lehçeler üstü ortak bir edebi dildi. 1. (VTL.) 
yüzyılda kaideleri tesbit edilen ve kelime hazinesi büyük ölçüde belirginlik 
kazanan klasik Arapça'nın esası da bu dildir. Söz konusu ortak edebiyat ve 
şiir dilinin oluşmasında ve gelişmesinde en büyük rolü Ukâz panayırında 
düzenlenen şiir müsabakaları oynamıştır. Şairler ve hatipler eserlerini 
kalabalık dinleyici kitlesine hitap edebilmek için en yaygın, en fasih kelime 
ve 1fadelerle inşâ ediyorlardı. Neticede uzlaşılmış ortak edebiyat ve şiir dili 
teşekkül etmiştir. Bunda hâkim lehçe Ukâz'ın nüfuz alanında bulunduğu 
Kureyş lehçesiydi. Yabancı temaslardan uzak kalabilen Kays, Temim, 
Hüzeyl ve Tay lehçeleriyle Necid bedevileri lehçelerini de bu bağlamda 
zikredenler olmuştur. 


Eski Arap şiiri çoğunlukla inşadına sebep olan bir vak'anın hikâyesiyle 
birlikte nakledilmiştir. Bu durum şairlerin hayatla olan sıkı bağını gösterir. 
Eski şair ilhamını perisi vasıtasıyla bir kaynağa bağlarsa da bu kaynaktan 
faydalanabilmesi, dilinin çözülebilmesi ve perisinin fısıltılarını duyabilmesi 
için sevinç, coşku, öfke, korku, içki, ihtiras derecesinde arzu, özlem, aşk, 
acı, keder ve şiddetli heyecan gibi somut faktörlerin bulunmasını şart 
görürdü (İbn Kuteybe, s. 23-26). Nitekim tuzağa düşürülen Şenferâ 
kendisinden şiir söylemesi istenince, “Şiir neşeli zamanlarda söylenir” 
demiş, Ertât b. Süheyye, Abdülmelik b. Mervân'ın şiir söyleme talebine, 
“Bugün nasıl şiir söyleyebilirim ki ne içtim ne sevindim, ne kızdım ne 
korktum” cevabını vermiştir (a.g.e., s. 25, 504; Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, XI, 
140; XT, 31). Kadim Arap şairi, ılhamını ifade etmeye elverişli ruh haline 
erdikten sonra gözlerini müşahhas âleme açarak sanatını icra ederdi. 


Zamanla özgün ürünler veren bu gelenek değişmiş ve eskilerden beğenilip 
alınanlar yeniden düzenlenip bazı ilâveler yapılmak suretiyle şiir yazma 
geleneği özellikle İran'da ve klasik Türk şiirinde son haddine ulaşmıştır 
(A, XI, 537). 


Arap şiirinin en eski birimi aynı kafiyede iki mısradan oluşan recez 
şiirleridir. Bunlar deve çobanlarının ezgileri, ninniler, savaşçıların meydan 
okumaları, kadınların savaşanlara seslenişi gibi konularda âni ılhamın 
ürünleri olarak irticâlen söylenmiş recez bahrinde kısa parçalardı. 
Başlangıçta bir sanat ürünü sayılmadığı için önde gelen şairler bu alanda 
eser vermemiştir. İlk defa recez şiirini uzatarak “urcüze” adı verilen kaside 
çığırını açan şair Ağleb el-İcli”dir (6. 21/642). Urcüze mesnevi/müzdevice 
gibi bazı önemli nazım şekillerinin doğmasına yol açmış, daha sonra tarih, 
gramer, akaid gibi ilim dallarında çok uzun didaktık şiirlerin yazılmasına 
ımkân sağlamıştır. TI. Velid”e ve Hammâd Acred'e bazı müzdeviceler nisbet 
edilirse de (Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, V, 128 vd.; XII, 74) İran asıllı Ebân b. 
Abdülhamid (6. 200/815-16), 14.000 beyıtlik Kelile ve Dimne tercümesi ve 
diğer birçok telif ve çevirisiyle mesnevi şeklinin ilk uzun örneklerini 
vermiştir. Bunlardan başka Ebü Nüvâs ve Ebü'l-Atâhiye, özellikle uzun 
örnekler ortaya koyan İbnü'1-Mu'tez ve İbn Abdürrabbih de bu alanda 
zikredilen şahsiyetlerdir. Şiir için kullanılan eski terimlerden biri de 
“kariz”dir. Kariz (kesilmiş), “recezden kesilmiş şiir biçimi” demek olup 
önceleri kasideye göre daha kısa parçaları ifade ederken III. (IX.) yüzyıldan 
sonra “mutlak şiir/nazım” anlamında kullanılmaya başlanmıştır. Kasideye 
göre daha kısa parçalar için kullanılan bir diğer kadim tabir “kasid”dir. 
Kaside ise daha uzun, biçim ve içeriği daha farklı, belli konuların iç nizama 
sonunda kazanmıştır. Bununla beraber kaside, Araplar tarafından muayyen 
bir şairin icadı gibi telakki edilerek belli bir başlangıca bağlanmış ve ilk 
kaside yazarının Mühelhil b. Rebia et-Tağlibi olduğu söylenmiştir (Cumahi, 
s. 33; İbn Kuteybe, s. 256). Kasidenin başlangıcıyla ilgili belli tarih ve şahıs 
tesbiti zorlamalarından anlaşılan husus, onun V. asır ortalarında Doğu 
Arabistan'da Bekir ve Tağlib kabileleri arasında gelişip Hire muhiti 
vasıtasıyla yayılma imkânı bulmuş olmasıdır (Blachere, s. 376; ayrıca bk. 
KASİDE). 


Câhiliye şiirinde başta medih ile tasvir (vasf) olmak üzere gazel, fahr, risâ, 


hikemiyat, 1“tizâr ve Istı'tâf gibi temalar işlenmiştir. Şairler övdüklerini 
yığıtlık, cömertlik, soyluluk, adalet, akıllılık, komşuyu himaye etme, 
düşküne yardım elini uzatma gibi erdemlerle yalana ve abartıya kaçmadan 
övmüşlerdir. Züheyr b. Ebü Sülmâ”'nın Herim b. Sinân ile Hâris b. Avf'ın 
fedakârlıkları hakkında yazdığı, derin saygı, sevgi ve samimi duygulardan 
kaynaklanan methiyeler ortaya konulduğu gibi Hire ve Gassâni saraylarını 
dolaşarak câize toplamak için yazılan methiyeler de çoktur. Nâbiga ez- 
Zübyâni, Meymün b. Kays el-A'şâ, Hassân b. Sâbit, Müseyyeb b. Ales gibi 
şahsiyetler bu şairlerdendi. Kadim şairin ince ve yalın tasvirleri hemen her 
tema ve konuda yer alıp çöl hayatının bütün etkinlik ve öğeleri, savaş ve 
sılâhları, şarap ve içki meclisleri, eğlenceleri ve doğa olayları ayrıntılarıyla 
tasvir edilmiştir. Gazelde İmruülkays kadın aşkını ve fiziksel güzelliği 
tasvirde öncü kabul edilmiş, kadın onun tarafından belli ve ortak teşbih 
klişeleriyle tasvir edilmiş ve ruhsal erdemleri dile getirilmiştir. Antere-Able, 
Mahabbel es-Sa'di-Meylâ, Abdullah b. Aclân-Hind vb. arasında yaşanan ve 
aşk ıstırabını dile getiren gazeller, Emevi devrinde ortaya çıkan ve Uzri 
gazel olarak tanınan iffetli/platonik aşk şiirlerinin nüvesini oluşturmuştur. 
Kadim mersiye ölüye ağlama veya intikam çağrısı ile başlar ve ölü medihte 
geçen erdemlerle övülür, şairler arasında belli lafız ve ibarelerle dua 
klişeleri tekrar edilirdi. Az miktarda olan kadim hicivde fert veya kabileye 
yönelik medihte geçen erdemlerin zıtları kullanılmış, genellikle açık küfür 
ve çirkin ifadelerden uzak ciddi ve nezih bir dile ağırlık verilmiş, 
bazılarında acıtıcı ta'riz ve telmih üslübu kullanılmıştır. Daha çok planlı 
kasidenin son kısmında yer alan fahriyelerde şair kendisinin veya 
kabilesinin erdemlerini övgüde geçerli unsurlarla dile getirmiştir. Ümeyye 
b. Ebü's-Salt, Tarafe b. Abd, Lebid b. Rebia, Hâtim et-Tâi gibi şairler 
yaşanılan özlü hikemiyat beyitleri nazmetmişlerdir. Nâbiga ez-Zübyâni, 
Nu'mân b. Münzir'in ölüm tehdidine karşı özür beyanı, af ve merhamet 
talebi için yazdığı kasidelerle 1'tizâr ve isti'tâf türü şiirin öncüsü olmuştur. 


b) Erken İslâm Dönemi. Arap şiir tarihinde İslâm dininin ortaya çıkmasıyla 
yeni bir dönem başlamıştır. İslâmiyet'in 


getirdiği iman kardeşliğine mukabil müşriklerin Hz. Peygamber için 
“mecnun bir şair” demeleri (es-Sâffât 37/36) ve kadim şiirin kabile 
asabiyeti üzerine inşa edilmiş olması müşrik devri şiirinin yasaklanması 
sonucunu doğurmuş, ancak iman edip iyi davranışlarda bulunan ve Allah'ı 


hatırlarından çıkarmayanlar bundan istisna edilmiştir (€ş-Şuarâ 26/224- 
227). Söz konusu âyetlerde yasaklanan şiirin Resül-i Ekrem'e, İslâm'a ve 
müslümanlara sataşan müşrik şairlerin şiirleri, istisna edilen şiirin de 
Hassân b. Sâbit, Kâ'b b. Mâlik, Abdullah b. Revâha gibi onlara cevap veren 
müslüman şairlerin şiirleri olduğunu bizzat Resülullah söylemiştir (Taberi, 
XIX, 156-159). Esasen İslâmiyet şiirle müsikiyi mutlak mânada 
menetmemiş, insanları kötü yollara sevkeden bir nitelik kazandığı takdirde 
zararlı bulmuştur. Hz. Peygamber şiiri bir cihad sılâhı olarak görmüş, 
“Mümin kılıcı ve diliyle cihad eder” buyurmuştur (Müsned, III, 3, 456, 460; 
V1, 387). Yine, “Şüphe yok ki bazı şiirler hikmet ifadeleridir” (Buhâri, 
“Edeb”, 90; Tirmizi, “Edeb”, 69; İbn Mâce, “Edeb”, 41) gibi sözleriyle 
şiirin güzel ve faydalı olanlarını tavsiye etmiştir. Bu bağlamda Ümeyye b. 
Ebü”s-Salt”ın bazı hikmetli şiirlerini hitabelerinde zikretmiş, Lebid'in “US Yİ 
Jeu al Male, s” (İyi bilin ki Allah'tan başka her şey bâtıldır) mısraı için 
“şairin söylediği en doğru söz”, Tarafe'nin “£Li) gHalş Sis U oyYl Sİ çan 
ale EYL” (Gösterecek sana günler cahili olduğun şeyleri/Getirecek 
sana, azık vermediğin |görevlendirmediğin| kimse haberleri) dizesi 
hakkında “Bu nübüvvet sözlerindendir” ifadeleriyle takdir hislerini dile 
getirmiştir (Müsned, VI, 31, 138, 146, 156, 222; Müslim, “Şıi“r”, 1-6). Ebü 
Süfyân, Amr b. Âs ve Abdullah b. Ziba'râ gibi çoğu Kureyşli olan müşrik 
şairlerin hücumları artınca Hassân b. Sâbit, Kâ'b b. Mâlik ve Abdullah b. 
Revâha gibi müslüman şairler bunlara karşılık vermek için Hz. 
Peygamber'den izin istemiş, o da izin vermiş, ancak, “Ben de 
Kureyş'tenim, beni onlardan nasıl ayırıp da hicvedeceksiniz?” deyince 
Hassân, “Seni onlardan hamurdan kıl çeker gibi ayırırım” cevabını 
vermiştir. Bunun üzerine Resül-ı Ekrem, Hassân'a kabilelerin eski eyyâm, 
mesâlib, ahbâr ve ensâbı hakkında bilgi edinmesi için Ebü Bekir'e 
başvurmasını tavsiye etmiştir. Ayrıca, “Yâ Hassân, onları hicvet! Şunu 
bilmelisin ki Cibril seninle beraberdir; senin sözlerin kılıçtan daha 
tesirlidir” sözleriyle onu övmüş (Buhâri, “Bed 'ü'l-halk”, 6, “Megğâzi”, 30; 
Müslim, “Fezâilü”ş-şahâbe”, 153, 157), mescidde Hassân'a tahsis ettiği 
minberde şiirlerini ashapla birlikte dinlemiştir. Şiirle ilgili bu olumlu 
yaklaşımlara rağmen varyantı dikkate alınmadığından Resülullah'a nisbet 
edilen, “Birinizin içinin kusmukla dolması şiirle dolmasından daha iyidir” 
meâlindeki bir hadis (Buhâri, “Edeb”, 92; Müslim, “Şi“r”, 7-9) şiirin mutlak 
şekilde mekruh olduğu kanaatine yol açmış, bu kanaat müslümanlar 
arasında yaygınlık kazanmıştır. Hz. Âişe bu rivayetle ilgili olarak şöyle 


demiştir: “Bu mahfuz değildir. Hz. Peygamber ancak şunu söylemiştir: 
Birinizin içinin kusmuk ve kanla dolması benim hicvedildiğim şiirle 
dolmasından daha iyidir” (başka yorumlarla ilgili olarak bk. İbn Hacer, XII, 
184-186). 


Sahâbenin şiire yaklaşımı genellikle müsbet olmuştur. Araplar'ın en önemli 
bilgi kaynağını şiirin teşkil ettiğini söyleyen Hz. Ömer, Züheyr b. Ebü 
Sülmâ'nın şiirlerinin garip kelimelerden arınmış, yalın bir üslüp ve övülen 
kişide bulunan niteliklerle gerçekçi bir çizgide söylendiğini ifade ederek 
onu en büyük Arap şairi saymıştır. İbn Abbas, “Kur'ân-ı Kerim'den 
bilmediklerinizi Arap'ın şiirlerinde araştırın, çünkü şiir Araplar'ın ilim 
hazinesidir” demiştir. Asr-ı saâdet”le Hulefâ-yı Râşidin zamanında kadim 
şlir yöntem, dil ve üslüp özellikleriyle devam etmiştir; zira bu dönem 
şairlerinin çoğu Câhiliye devrinde yetişmiş ve ürün vermiş muhadram 
şairlerdi. Bununla birlikte tema ve konularda köklü değişiklikler olmuş, 
kabile asabiyetini, kabileler arasındaki eski savaşları zikrederek kin ve 
nefreti işleyen, övünme yarışını körükleyen şiirlerin yerini İslâm kardeşliği, 
cihad, fetih, din ve ahlâk temalarını işleyen şiirler almış, bunlar şairin 
dindarlık derecesine göre eserlerinde yansıma bulmuş, Hutay'e gibi dini 
bağları zayıf şairlerse Câhiliye çizgisini sürdürmüştür. İslâmi tesirden uzak 
olan çöl şairlerinde de bu çizgi devam etmiştir. Gerek Asr-ı saâdet'te 
gerekse ilk dört halife devrinde müslümanların Kur'an'la ve fetihle meşgul 
olduğu, Câhiliye döneminde görüldüğü gibi muâraza sebepleri ve câize 
imkânları ortadan kalktığı için şiire ilgi azalmıştır. Hz. Ebü Bekir ile Ömer 
zamanında sönen kabilecilik taassubu Hz. Osman ile Ali dönemlerinde 
çıkan fitneler ve hizipler sebebiyle yeniden alevlenmiş ve Emevi devri 
boyunca canlılığını korumuştur. İlk siyasi şiir yazarı olan Hassân b. Sâbit, 
Resülullah'ı “Kaside-i Bürde”siyle metheden Kâ'b b. Züheyr, Resül-i 
Ekrem'in müdafii Kâ'b b. Mâlik, müşrik şairlere yönelttiği hicivleriyle 
Abdullah b. Revâha, hiciv ve medihte Hutay'e, gazelde Humeyd b. Sevr, 
öldürülen müşrik kardeşlerine müslüman olduktan sonra da ağıtlarını 
sürdüren en büyük Arap kadın şairi Hansâ, Câhiliye devrinde de içki ve 
putlardan uzak durmuş olan Nâbiga el-Ca'di dönemin önde gelen şairleridir. 


c) Emevi Devri. Bu dönemde klasik kaside formu iç düzeni, bölümleri ve 
kadim unsurlarıyla kendini korumuş, ancak temeli Hassân b. Sâbit'le atılan 
siyasi şiir türü ile hiciv ve gazel temalarında büyük gelişmeler olmuştur. Hz. 


Osman ile Ali zamanında çıkan fitneler sırasında hilâfet meselesinden 
doğan siyasi hizipler Emevi devrinde iyice taraftarlarını arttırmıştır. Emevi, 
Hârici, Şii ve Zübeyriler'e taraftar olan şairler hiziplerinin görüş, inanç ve 
ilkelerini dile getiren şiirler yazmış, özellikle yönetimde olmaları sebebiyle 
bol ihsan ve câize verme imkânına sahip Emevi idarecilerini destekleyen 
çok sayıda şair ortaya çıkmış, bunlar içten gelmeyen abartı yüklü ürünler 
vermiştir. Bu şairlerin başında Cerir b. Atıyye ile hıristiyan şair Ahtal ve Şia 
taraftarı olduğu halde câize yüzünden Emeviler'e methiyeler sunan 
Ferezdak görülür. Abdullah b. Zübeyr, Ebü Sahr el-Hüzeli, Miskin ed- 
Dârimi, Adi b. Rikâa', Râi en-Nümeyri, Abdullah b. Hemmâm, A'şâ Beni 
Rebia, Nâbiga eş-Şeybâni, Bais el-Mücâşii, Ebü'l-Abbas el-A'mâ 
Emeviler'i savunan diğer şairlerdir. Hâriciler'e taraftar olan şairler ise câize 
amacı taşımaksızın içten ve gerçekçi bir ruhla, daha çok irticâlen söylenip 
Hârici inanç ve ilkelerini savunan ürünler vermişlerdir. Ferve b. Nevfel, 
Mâlik el-Mezmüm, Ubeyde b. Hilâl el-Yeşküri, Müleyke eş-Şeybâniyye, 
Katari b. Fücâe, İmrân b. Hıttân, Yezid b. Habnâ, İsâ b. Fâtik, Tırımmâh b. 
Hakim, İsmâil b. Yesâr, Amr b. Husayn, Muâz b. Cüveyn bunlar arasında 
sayılabilir. Günümüze ulaşan tek Hârici divanı Tırımmâh”a aittir. Kaynaklar 
bunun dışında Hâriciler?'den 100 kadar erkek ve kadın şaire ait 330'dan 
fazla kaside, urcüze ve kıta nakletmiş, İhsan Abbas Divânü şi“ri”l-Havâric 
(Beyrut 1982), Nâyif Mahmüd Ma'rüf Divânü”'l-Havârıc (Beyrut 
1403/1983) adlı eserlerinde bunları derlemeye çalışmıştır. Şia taraftarı 
şairler de Emeviler'in Hâşimoğulları”nın hakkını gasbettiğini, müslümanları 
yönetmede Kitap ve Sünnet'e uymadıklarını dile getirmiştir. Bu şairlerden 
Şia'nın Keysâniyye koluna mensup olan Küseyyır siyasi şiirlerinde Ehl-i 
beyt'e bağlılığını, nübüvvetin Hz. Ali'ye ve oğullarına geçtiğini iddia 
etmekle birlikte bazı Emeviler için de methiyeler yazmıştır. Hz. Hüseyin'in 
kızı Fâtıma tarafından Ehl-i beyt şairi unvanı verilen Kümeyt el-Esedi, 
Zeydi-Şii koluna mensup olup hilâfette Hâşimoğulları”nı 


ve Hz. Hüseyin'in torunu Zeyd b. Alı'yı desteklemiş, “el-Hâşimiyyât” adı 
verilen kasidelerinde Mudar'ı ve Hâşimoğulları'nı övmüş, Emeviler'e sert 
eleştiriler yöneltmiştir. Nu*mân b. Beşir, İbn Müferriğ el-Himyeri, Ebü”|- 
Esved ed-Düeli de Şia şairlerindendir. Hilâfet meselesinde Abdullah b. 
Zübeyr'e bağlı kalan tek şair İbn Kays er-Rukayyât”tır. Emeviler zamanında 
baş gösteren bazı isyan ve fitnelere destek veren şairler de olmuş, Haccâc'a 
karşı ayaklanan Abdurrahman b. Eş'as'ı destekleyen A'şâ Hemdân ile Ebü 


Cilde el-Yeşküri öldürülmüştür. Öte yandan İslâm askerleriyle 
kumandanları ve bunların fetihleri için methiyeler yazan Kâ'b b. Ma'dân 
gibi şairler de yetişmiştir. 


Bu dönemde ortaya çıkan siyasi hizipler, Asr-ı saâdet ile Hulefâ-yı Râşidin 
devrinde üzeri küllenmiş olan kabile asabiyeti ateşini yeniden 
alevlendirmiş, bu vadide şiirlerin artmasına yol açmış, asabiyete bağlı, 
“münâkazât/nekâiz” adı verilen şiir türünün ortaya çıkmasına imkân 
vermiştir. Kabilelerin fezâil ve rezâilinin ayrıntılarıyla ele alındığı bu atışma 
şiirleri, belirlenmiş mekânda taraftarların tezahüratı eşliğinde icra 
edilmesiyle aynı zamanda devrin sosyal ve kültürel etkinlikle eğlence 
ıhtiyacına da cevap vermiştir. Hiciv veya fahr olarak aynı tema, aynı vezin 
ve kafiyede irticâlen söylenen atışma şiirlerinde bazan edep dışı sözler de 
yer alabiliyordu. Münâkazât ile Câhiliye”deki yalın, basit ve kısa hicvin 
yerini uzun, özentili ve tumturaklı hiciv şiirleri almıştır. Türün en büyük 
şairleri Cerir, Ferezdak ve Ahtal'dir. Cerir-Ferezdak atışmaları yarım asra 
yakın, Cerir-Ahtal atışmaları ise yirmi üç yıl kadar sürmüş, Nekâ 'izu Cerir 
ve'l-Ferezdak, NekâıZu Cerir ve'l-Ahtal gibi eserlerde bu şiirler bir araya 
getirilmiştir. Bais el-Mücâşii, İbn Meyyâde, Hakem el-Hudri, Sürâka el- 
Bârıkı de nekâiz şairlerindendir. 


Emeviler devrinde hadari (şehirli), bedevi ve nesib olmak üzere üç gazel 
tarzı gelişme kaydetmiştir. Fetih ganimetleriyle refah düzeyi yükselen 
Mekke, Medine, Tâif gibi şehirlerde eğlence, müzik ve kadınlara meyil 
oldukça artmış, eşraf kadın ve kızlarına sataşan gazel şiirleri yaygınlık 
kazanmıştır. Gazele şehir hayatıyla ilgili unsur ve terimler girmiş, hiçbir 
devirde olmadığı kadar bâkir mânalar ortaya konulmuştur. Bununla birlikte 
biçim, yöntem ve üslüpta kadim kaside geleneği sürmüştür. Türün en büyük 
temsilcisi Ömer b. Ebü Rebia el-Kureşi”dir. Soyu Hz. Osman'a dayanan ve 
eşraf kadınlarına sataşan gazelleri sebebiyle hapiste ölen Abdullah b. Ömer 
el-Arci, yıne Medine'nin eşraf kadınlarına gazeller yazdığı için vali 
tarafından Dehlek adasına sürülen ensardan Ehvas el-Evsi de bu 
şairlerdendir. Özellikle Necid ve Hicaz çöllerinde gelişen bedevi gazeli 
şairleri içten ve ateşli duygularla örülmüş afif gazeller yazmıştır. Bu 
şairlerin ortak âkıbeti aşkı uğruna ölmek veya delirmek yahut memleketini 
terketmek olmuştur. Bunların öncüsü gazellerinde afif Büseyne aşkını 
terennüm eden Cemil”'dir. Leylâ'nın aşkı uğruna aklını yitiren Kays b. 


Mülevvah (Mecnün), Lübnâ el-Huzâiyye'nin âşığı Kays b. Zerih, amcasının 
kızı Afrâ'ya tutulup aklını kaybeden Urve b. Hizâm, Meyye'ye âşık 
Zürrumme, gazellerinde hadari öğelerin yer aldığı fakih ve muhaddis Urve 
b. Üzeyne afif gazelin başlıca temsilcileridir. Câhiliye”den beri 
gelenekleşmiş olan ve klasik kasidenin giriş kısmında yer alan nesib tarzı 
gazelde de gelişme olmuş, Cerir”de görüldüğü gibi bazı şairlerde dikkat 
çekici bir uzunluğa ulaşmıştır. Câhiliye devri sonlarında başlayan ve kadim 
şairlerin çoğu tarafından tasvip edilmeyen methiyelerle kazanç sağlama 
akımı bu dönemde yaygınlık kazanmıştır. Bu husus, bir yandan şiirlerde 
memdühun haline uygun ifadelerin seçimi ve itinalı söyleyiş bakımından 
yararlı olduğu gibi diğer yandan irticâli, doğallığı ve içten şiir söyleme 
yeteneğini olumsuz yönde etkilemiştir. Bu dönemdeki zühd hareketi Râbia 
el-Adeviyye, Urve b. Üzeyne, Ebü”l-Esved ed-Düeli, Sâbık el-Berberi gibi 
şahsiyetlerin şiirlerinde hikmet ve mev'iza temalarında şiirlerin doğmasına 
ve gelişmesine vesile olmuştur. Bunun yanında recez türü şiir de gelişmiş, 
urcüzeler aşırı derecede uzamış, Accâc ile oğlu Ru'be ve Ebü'n-Necm el- 
İcli gibi bir recez şairleri sınıfı oluşmuştur. Ahtal ile 11. Velid'in mensup 
olduğu bir grup şair şarap ve içki meclisi tasvirinde şiirler yazmıştır. 


d) Abbâsiler Devri. Edebiyat tarihçileri Abbâsi şiirini dört aşamada ele alır. 
Devletin 132'de (750) kurulmasından Mütevekkil-Alellah'ın hilâfetine 
(232/847) kadar olan dönem birinci devreyi, Büveyhiler'in Bağdat'ı zaptına 
(345/956) kadar olan süre ikinci devreyi, Büveyhiler?'in yıkılmasına 
(454/1062) kadar olan müddet üçüncü devreyi, Abbâsi Devleti'nin Hülâgü 
tarafından yıkılmasına (656/1258) kadar gelen süre dördüncü devreyi teşkil 
eder. Son devrede Selçuklular ve Moğollar hâkimiyet kurduğundan Arap 
şiiri iyice zayıflamıştır. Abbâsiler'in ilk zamanından itibaren siyasi hizipler 
dağıldığı için bunlara taraftar olan şairler bu alanla ilgilerini kesip halife ve 
valilere yaklaşmış, yazdıkları methiyelerle yüklü câizeler elde etmiştir. 
Hârünürreşid'in oğulları Emin ile Me'mün arasında cereyan eden hilâfet 
kavgaları sebebiyle siyasi şiir yeniden alevlenmiştir. Abbâsiler döneminde 
şiirde yapı ve içerik bakımından bazı değişiklikler meydana gelmiş, 
kasideler kısalmış, özellikle gazel, hiciv, zühdiyyât ve hikemiyyât türü 
şiirlerde kıtalar hâkim olmaya başlamıştır. Hezec, müctes, muktedab gibi 
kısa bahirlerle vâfir, kâmil, basit ve hafif bahirlerinin meczü vezinleri tercih 
edilmiştir. Kasidede geleneksel tek kafiye düzeninden çok kafiye sistemine 
geçilmiş, recez bahirlerinden müzdevic (mesnevi) tarzı gelişerek yaygınlık 


kazanmıştır. Kasidede beyit sayısınca farklı kafiye düzeninin bulunduğu bu 
tür şiirde Ebü'l-Atâ-hiye'nin “Zâtü'l-emsâl” adlı uzun hikemiyyât ve 
zühdiyyât şiirleri, Ebân b. Abdülhamid'in başta 14.000 beyıtlik Kelile ve 
Dimne manzumesi olmak üzere Farsça'dan tercüme ve telif yoluyla 
meydana getirdiği diğer eserleri bu tür şiirin ilk örneklerindendir. Bunlar 
aynı zamanda daha sonraki asırlarda birçok ilim dalında yazılan didaktik 
manzumelerin öncüleri konumundadır. TI. (VHİ.) yüzyılın ikinci yarısından 
itibaren Beşşâr b. Bürd, Müslim b. Velid (Sariulgavâni), Ebü Nüvâs, 
Hüseyin b. Dahhâk, Ali b. Cehm gibi şairler “bedi” (yeni tarz şiir) adını 
verdikleri bir tür ortaya koymuştur. Aslında bu şairlerin yaptığı sadece 
istiare, cinas, tezat gibi bedii sanatları yoğun biçimde kullanmaktan ibaretti. 
Daha sonra İbnü”l-Mu*tez söz konusu şairlere karşı Kitâbü”l-Bedi adlı 
eserini yazmış, kadim şiirle Kur'an ve hadislerde de bu sanatların 
kullanıldığını örnekleriyle açıklamıştır. Zamanla lafzi süslerin yoğunluk 
kazandığı bedi' türü şiir II. (IX.) yüzyılda Ebü Temmâm, Di*bil, İbnü”r- 
Rümi, Buhtüri ve İbnü”1-Mu'tez; IV. (X.) yüzyılda Mütenebbi, Ebü Firâs el- 
Hamdâni ve Şerif er-Radi; V. (XI.) yüzyılda Ebü'l-Alâ el-Maarri ile devam 
etmiştir. 


İslâm fetihleri sona erip iktisadi hayatın gelişmesiyle zenginliğin ve refahın 
artması, eğlenceye yönelişin hızlanması, Irak şehirlerinde Fars, Rum, Türk, 
Hint ve Sind gibi çeşitli ırk, din ve kültürlere mensup insanların yaşaması 
neticesinde “mücün” adı verilen, ahlâk dışı, dini inanç ve değerlerle alay 
eden zındıklık şiirleri yaygınlık kazanmıştır. Beşşâr b. Bürd, Hammâd 
Acred, Muti' b. İyâs, Hüseyin b. Dahhâk, Sâlih b. Abdülkuddüs kökleri 
kadim devirlerde görülen bu tür şiirleriyle tanınmıştır. Arap edebiyatında ilk 
defa bu dönemde 


ve bu etkenler sonucunda gazel-i müzekker ortaya çıkmış, Emevi 
devrindeki afif gazel akımının tek temsilcisi İbnü”l-Ahnef olmuştur. Öte 
yandan Şerif er-Radi'nin Hicazlı kadınlar üzerine yazdığı “el-Hicâziyyât” 
adlı gazelleri duygu asilliği ve dil iffeti, Buhtüri ile Ali b. Cehm''in gazelleri 
duygu, tasvir inceliği ve yalınlık bakımından mükemmel kabul edilmiştir. 
Mücün ve zenâdıka akımına tepki olarak Ebü'l-Atâhiye zühdiyyât akımını 
başlatmış, aynı dönemde Abdullah b. Mübârek, Süfyân b. Uyeyne, 
Mahmüd b. Hasan el-Verrâk, hayatının sonlarında Ebü Nüvâs bu tür şiirler 
yazmıştır. Başlangıçta bu şiirler dünyaya değer vermeme, varlık-yokluk, 


bekâ-fenâ, hayat-memat, kıyamet ve cehennemi hatırlatma şeklinde yalın 
öğütlerden ibaretken eski Hint, İran, hıristiyan inanç ve kültürlerinin 
etkisiyle karmaşık tasavvufi şiir akımının doğmasını hazırlamıştır. 
Tasavvufi düşüncelerin remiz ve sembollerle anlatıldığı bu tür şiirde Hallâc- 
ı Mansür, Ebü Bekir eş-Şibli, Abdülkerim el-Kuşeyri ve İbnü”l-Fârız başta 
gelir. İbnü”l-Fârız sevgili olarak sembolize ettiği Allah'ın yâdıyla 
kendinden geçmeyi şarap sarhoşluğuna benzetmiştir: cali ,3 Je bi yâ 
Ali Gla İ Ji ia e b ys (İçtik sevgilinin yâdıyla bir garip 

şarap/ Sarhoş olduk onunla daha yaratmadan asmayı rab). Şehâbeddin es- 
Sühreverdi ile Muhyiddin İbnü”l-Arabi de bu devirde tasavvufi şiirin 
önemli temsilcilerindendir. Maarri'nin şiirlerinde ise zühdi ve süfi 
düşünceler daha derin felsefi fikirler şeklinde yankı bulmuştur. 


Gelişmiş şehir hayatının şiire yansıması neticesinde tabiat manzaraları, 
bahçe ve çiçek, işret ve eğlence tasvirleri artış kaydetmiştir. Ebü Temmâm, 
Buhtüri, İbnü'r-Rümi, Mütenebbi gibi şairlerin divanları bu tür şiirlerle 
doludur. Özellikle Sanevberi”'nin bahçe ve çiçek tasvirlerini kapsayan 
“Ravzıyyât”ı çağdaşı şairlerle daha sonraki birçok şairi etkilemiştir. Emin 
ile Me'mün'un hilâfet mücadeleleri sırasında harabeye dönen Bağdat için 
Hureymi'nin ve diğer şairlerin yazdığı şiirler şehirler için yazılan 
mersiyelerin ilk örneğini teşkil etmiştir. Bu tür, Zenci ayaklanmasında 
yakılıp yıkılan Basra için İbnü'r-Rümi'nin, Hülâgü tarafından harabeye 
çevrilen Bağdat için ve nihayet Endülüs Devleti şehirlerinin birer birer 
hıristiyanların eline geçmesiyle yazılan şehir mersiyeleriyle devam etmiştir. 
Yine bu dönemde Ebü Temmâm mersiyeye zenginlik ve derinlik 
kazandırmış, İbnü'r-Rümi ölen çocukları için yazdığı mersiyeleriyle 
tanınmıştır. Şairler hicivde eski kabile ve atalar hicvinden kişisel hicve 
yönelmiş, yergide çirkin ve ağır ifadeler artmıştır. Övgüler de çığırından 
çıkmış, dengeli, gerçekçi kadim methiyelerin yerini abartılı övgüler almıştır. 
Ebü Temmâm'ın bazı uzun methiyeleriyle Mütenebbi'nin “Seyfiyyât”ında 
övgü ve savaş temalarının kaynaştırıldığı destansı bir üslüp hâkim olmuştur. 
TII. (IX.) yüzyılın sonlarından itibaren ve özellikle IV. (X.) yüzyılda 
şairlerle şiir ve rivayeti üzerine eleştiri eserleri yazan Kudâme b. Ca'fer, 
Hasan b. Bişr el-Âmidi, Ebü”l-Hasan el-Cürcâni ve İbn Veki* gibi bir 
yazarlar sınıfı oluşmuştur. 


e) Eyyübiler, Memlükler. Eyyübiler ve Memlükler zamanında şiire ilgi 


devam etmiş, şairlerin sayısı artmış, fakat seçkin ve kaliteli şiir azalmıştır. 
Nüreddin Mahmud Zengi şairlere değil âlimlere itibar ettiğinden onun 
döneminde şiirde önemli bir gelişme kaydedilmemiştir. Selâhaddin-i 
Eyyübi”den itibaren Eyyübiler?de ve ardından Memlükler döneminde 
şairlere verilen câizeler şiirin kısmen gelişmesine imkân sağlamış, bununla 
beraber bu devirlerde şiir kazanç aracı olmaktan çıkmış, her sınıf ve 
meslekten insanların daha çok eğlence, teselli veya rekabet içın yazdıkları 
bir merak alanı haline gelmiştir. Geleneksel tema ve türlerin yanında yeni 
tema ve türler ortaya çıkmış, kadim şiirden iktibas, intihal ve nazireler 
artmıştır. Bâkir mânalar azalmış, bu eksikliği gidermek için aşırı abartı ve 
yoğun bedii süs üslübuna eğilim çoğalmıştır. Övgüde geleneksel çizgi 
sürmüş, ancak bazı kaside mukaddimelerine gazel-i müzekker girmiştir. 
Mencek'in (6. 1080/1669) fahriyyelerinde olduğu gibi kadim şiirde 
görülmeyen ev, köşk, giysi, uşak gibi ârızi kazanımlarla övme ve övünme 
âdeti gelişmiş, bazı şairlerde sanat kelime oyunları haline gelmiştir. Noktalı- 
noktasız, bitişik-ayrı yazılan harflerin kullanılıp kullanılmamasına, zâhir- 
bâtın anlam, düz-ters okunma özelliklerine göre mahbük, cinas, tevriye, 
ıktibas, tazmın, teşcir, reddü'l-acüz ale's-sadr vb. bedii türlere dayanan yeni 
şiir çeşitleri oluşmuştur. Avami tabirlerle rekaketin hâkim olduğu 
mevâliyyâ, zecel, kümâ, kâne ve kân gibi yeni halk vezinleri ve şiir türleri 
gelişmiştir. 


İslâm beldelerinin Haçlılar tarafından istilâsı, Moğol tahribatı, veba 
salgınları, Eyyübi ve Memlük sultanlarının anlaşmazlıkları, yöneticilerin 
halka karşı sert muamelesi, iktisadi hayatın çöküşü gibi sebeplerle 
Peygamber övgüleri ve istiğfar şiirleri gelişmiş, birçok insan toplumdan 
uzaklaşıp bir kenara çekilmiş, dua ve istiğfarla meşgul olmaya yönelmiştir. 
Bundan dolayı Allah'a yakarış ve Peygamber övgüleriyle ondan şefaat 
talebini dile getiren şiirler hiçbir devirde görülmeyen ölçüde artmıştır. 
Peygamber övgüleri, Bağdat'ın Hülâgü tarafından tahrip edilmesi sırasında 
şehid edilen Yahyâ b. Yüsuf es-Sarsari ile başlamış, Büsiri'nin Kaşidetü”|- 
bürde'si ve diğer şiirleriyle zirveye ulaşmıştır. Bu kasideyle ilgili tanzir, 
taştir, tahmis, tesbi', ta'şir vb. şeklinde çok sayıda eser ortaya konulmuştur. 
Kaşidetü”l-bürde'den ilham alınıp her beytinde bir edebi sanatın icra 
edildiği, “bediiyye” adı verilen Hz. Peygamber'in methine dair uzun 
kasideler ilgi ve yoğunluk bakımından bu dönemlerin bütün şiir temalarını 
ve türlerini bastırmıştır. Safiyyüddin el-Hilli'den itibaren İzzeddin el- 


Mevsıli, İbn Hicce el-Hamevi, Abdülgani en-Nablusi ve Âişe el-Bâüniyye 
gibi bediiyye sahibi şairler kendi şiirlerine ayrıca şerh yazmışlardır. İbn 
Matük, Şehâbeddin Mahmüd el-Halebi, Zeynüddin İbnü”l- Verdi, 
Abdürrahim el-Burâi ve Mecdüddin el-Vitri de Peygamber övgüleriyle 
tanınmış şairlerin ileri gelenlerindendir. Aynı şekilde Begteginliler'in son 
hükümdarı Kökböri için İbn Dihye el-Kelbi tarafından yazılan mevlid 
ezgiyle okunan ilk mevlid olarak bilinir. Bu devirde tasavvufi şiir Ebü”|- 
Abbas el-Mürsi, Afifüddin et-Tilimsâni, İbn Atâullah el-İskenderi ve Âişe 
el-Bâüniyye gibi şairlerle devam etmiştir. 


Halkın kötü durumu, yoksulluk, yönetimde şiddet, rüşvet, müsâdere, devlet 
dairelerinin bozulması gibi siyasal ve sosyal konularda açık veya kapalı 
şekilde eleştiri şiiri yazanların başında İbn Kalâkıs, İbn Uneyn, Ebü”|- 
Hüseyin el-Cezzâr, Muhammed b. Said el-Büsiri, İbn Dânyâl, Safiyyüddin 
el-Hilli, İbn Sevdün ve Âmir el-Enbüti gibi şairler yer alır. Dostlar arası 
mektuplaşmalarla meclislerde bir avunma vesilesi olarak nazmedilen lugaz 
şiirleri Safiyyüddin el-Hilli, Şerefeddin el-Ensâri, İbn Uneyn, Muhyiddin b. 
Abdüzzâhir, İbrâhim el-Kirâti ve İbn Hicce gibi şairlerin elinde gelişme 
kaydetmiştir. Bilhassa Memlükler ile Osmanlı dönemlerinde didaktik şiir 
yaygınlaşmış, nahiv, fıkıh, ferâiz, akaid ve mantık gibi ilimlere dair, çoğu 
recez vezninde manzumelerle bunlara dair çok sayıda şerh ve hâşiye kaleme 
alınmıştır. Osmanlı devrinde aşırı ilgi gören ve nazma muktedir herkes 
tarafından yazılan tarih düşürme şiirleri yaygınlık kazanmış, İbn 
Ma'süm'un Sülâfetü”l-“aşr'ında yer alan iki tarih kasidesi meşhur olmuştur. 


Abdülgani en-Nablusi bu konuda ilk manzume yazanlardandır. Memlük ve 
Osmanlı dönemlerinde ortaya çıkan diğer şiir türleri şunlardır: İlk defa XI. 
(XVTL.) yüzyılda görülen müşeccer (mısraları bir ağacın gövdesi ve dalları 
şeklinde düzenlenen şiir), zevâtü'l-kavâfi (teşri', tev'em) (çift vezinli ve çıft 
kafiyeli şiir), kavâfi müştereke (kavâfi mülevvene) (ayn, hâl gibi çok 
anlamlı bir kelimenin kafiye olarak çeşitli mânalarına göre tekrarlandığı 
şiir), tard ve aks (sağdan-soldan, enine-boyuna okunabilen şiir), mahbükü”t- 
tarafeyn (beyitleri aynı harfle başlayıp biten şiir), hendesi (geometrik 
şekiller halinde dizilip düzenlenen şiir), mutarraz (beyitlerinin ilk harfi bir 
özel ismi teşkil eden şiir) ve her kelimesinde muayyen bir harfin tekrar 


.ye .. 


kullanılıp kullanılmamasına göre düzenlenen şiir türleri de bu grup içinde 


yer alır (Bekri Şeyh Emin, s. 168-225). 


f) Endülüs, Mağrib, Sicilya. 1. Endülüs. Endülüs şairleri, yaşadıkları 
görkemli hayata paralel biçimde müveşşah adını verdikleri yeni bir şiir türü 
icat etmiş, elden çıkan krallıklar ve şehirler için yazdıkları mersiyelerde ve 
tabiat tasvirlerinde Doğu şiiri ve şairlerini geride bırakmıştır. Müveşşah 
şiirle, klasik kasidenin temel vasfı olan tek kafiye-tek vezin geleneği 
yıkılmış, çok kafiye, çok vezin esası getirilmiştir. Böylece Endülüs'ün 
şaşaalı ve parıltılı hayatına uygun, müsikiye daha elverişli bir şiir türü 
ortaya konulmuştur. İspanyol J. Ribern, Garcia Gomez gibi şarkiyatçılar 
bunun “romans” adı verilen İspanya şiirinin taklidinden doğduğu, 
müveşşahların son beyıitlerinde (harce) mahalli dilden, Latince ve 
İspanyolca”dan sözlerin yer almasının bunun kanıtını teşkil ettiği 
görüşündedir. Müveşşah türünün Tl. (IX.) yüzyılın sonlarına doğru 
Mukaddem b. Muâfâ el-Kabri ile İbn Abdürabbih'in elinde doğduğu, Ubâde 
b. Mâüssemâ'nın bunu yazılı hale getirdiği ve bilinen kalıplarını 
düzenlediği kanaati yaygındır (İhsan Abbas, Târihu”l-edebi”l-Endelüsi, s. 
230-231; Mustafa eş-Şek'a, s. 379). Remâdi, Muhammed b. Ubâde el- 
Kazzâz, Ali b. Abdülgani el-Hus-ri, Ebü”l-Abbas el-A“mâ et-Tutili, İbn 
Bâcce, İbn Baki, İbn Senâülmülk, İbn Sehl el-İsrâili, İbn Dânyaâl, İbnü”- 
Vekil, İbn Hâtime, Lisânüddin İbnü”1-Hatib, İbn Zümrek ve İbn Haldün 
önemli müveşşah şairleridir. Endülüs halkı arasında müveşşah türü şiir 
yayılınca ona benzeyen, onun kalıplarını kullanan ve “zecel” adı verilen 
popüler bir şiir tarzı ortaya çıkmıştır. Aruzdan bozma vezinlerin 
kullanıldığı, 1“rab kurallarına önem verilmeyen günlük dildeki bu şiir halk 
şarkıları döneminden zecel kasidesi dönemine geçerek gelişmiş, medih, 
gazel, tasvir, tasavvuf vb. temalarda zecel kasideleri yazılmıştır. Bu alanda 
en büyük isim Divânü”l-ezcâli”l-kebir sahibi İbn Kuzmân'dır. Tasavvuf 
temasında ilk müveşşahı Muhyiddin İbnü”l-Arabi, ilk zeceli ise Ebül- 
Hasan eş-Şüşteri nazmetmiştir. Ahtal b. Nümâre, Lisânüddin İbnü”l-Hatib, 
Muhammed b. Abdülaziz el-Vâdiâşi gibi şairler de bu alanda kasideler 
yazmıştır. Zecel VII. (XII.) yüzyılda Mısır, Suriye ve Irak'a yayılmış, İbn 
Nebih, İbnü”n-Nübâte el-Mısri, el-“ Âtılü”1-hâli sahibi Safıyyüddin el-Hilli, 
Bulüğu”l-emel fi fenni?z-zecel sahibi İbn Hicce bu alanda eser vermiştir. 


Endülüs'ün güzel tabiatından etkilenen şairler doğa manzaraları, bahçe, 
çiçek, havuz, kır vb. tasvirlerine dair güçlü eserler ortaya koymuştur. 


Bunların başında Endülüs'ün Sanevberi”si diye nitelenen ve çok miktarda 
bahçe ve çiçek tasvirleri sebebiyle “Cennân” (bahçıvan) lakabıyla anılan 
İbn Hafâce yer alır. Tasvirlerini güzel teşbih ve istiarelerle bezeyen İbn Sehl 
el-İsrâjli, Mağrib'in Hansâ'sı olarak bilinen Hamde bint Ziyâd, İbn Hamdis, 
İbn Sefer el-Merini gibi sanatkârlar bu alanda ürünler vermiştir. Endülüs 
şairleri kadını tabiat güzelliklerinin bir yansıması diye görmüş, İbn Zeydün 
divanında sevgilisi Vellâde ile tabiat ikilisini bir bütün halinde tasvir 
etmiştir. Endülüs şiirinde hıristiyan kızlarına gazel yazılmış, haç, rahip gibi 
hıristiyan öğeleri şiire yansımıştır. İşret meclisi tasvirleri Endülüs Emevi 
hilâfetinin sonlarında başlamış, mülükü”t-tavâif zamanından itibaren gelişip 
yaygınlaşmıştır. Elden çıkan krallıklar ve tahrip edilen şehirler için 
nazmedilen mersiyeler müstakıl bir tür haline gelmiş, bu şiirlerde hiddet, 
hamâsi duygular, şehirlerin düşüşünün tasviri, toplum eleştirisi, bu şehirleri 
geri almak için cihada davet gibi unsurlar hâkim olmuştur. Ebü İshak el- 
İlbiri'nin “İlbire Mersiyesi”, İbnü”l-Lebbâne'nin “Beni Abbâd Mersiyesi”, 
İbn Abdün el-Fihri'nin “Eftasiler Mersiyesi”, Ebü”l-Bekâ er-Rundi'nin 
“Endülüs Mersiyesi” bu alanın meşhur eserleridir. Bu bağlamda Endülüs'e 
yardım çağrısını vurgulayan istigâse şiirleri de yaygınlaşmış, İbnü”l- 
Ebbâr'ın Belensiye'nin (Valencia) işgali üzerine Tunus Sultanı 1. Ebü 
Zekeriyyâ el-Hafsi'den yardım için kaleme aldığı uzun kaside (Siniyye) çok 
etkili olmuştur (Makkari, IV, 456-460). Başta tarıh olmak üzere çeşitli ilim 
dallarında didaktik manzume ve urcüzeler Endülüs şiirinde önemli yer tutar. 
Tarih alanında Yahyâ b. Hakem el-Gazâl, Vezir İbn Alkame, İbn 
Abdürabbih, Endülüs'ün Mütenebbi'si kabul edilen Ebü Tâlib Abdülcebbâr 
eş-Şükri, Lisânüddin İbnü”l-Hatib didaktik manzumeler yazmıştır. Diğer 
ilim dallarından nahivde Kartâcenni (Mimiyye), İbn Mâlik (Elfiyye), 
kıraatte Şâtıbi (Hırzü”l-emâni), bediiyyede İbn Câbir (el-Hulletü”s-siyerâ) 
güzel eserler ortaya koymuştur. Endülüs'te ılk zamanlar fetih meşguliyetleri 
ve güçlü dini hayatın etkisiyle ahlâk ve din dışı şiirler gündeme gelmemiş, 
ancak mücün edebiyatı mülükü”t-tavâiften Itibaren gelişip yayılmıştır. Buna 
tepki olarak Ebü İshak el-İlbiri ve Endülüs”ün Ebü”l-Atâhiye'si diye anılan 
Ali b. İsmâil el-Kureşi gibi şairler zühdiyyâta dair ürünler vermiştir. 
Endülüs süfi şiiri İbnü”l-Arabi ve İbn Seb'in ile gelişme kaydetmiştir. 


Gelişim ve değişim açısından Endülüs şiiri üç devreye ayrılır: Doğu Arap 
şiiri geleneğine sadık kalınan, fetihten V. (XI.) yüzyıla kadarki dönemi Ibn 
Abdürabbih, Ibn Hâni, Ibn Şüheyd ve Ibn Derrâc temsil eder. V. (XI.) 


yüzyılda İbn Zeydün, İbn Ammâr, İbn Abbâd el-Mu“temid-Alellah, İbnü”l- 
Haddâd, A'mâ et-Tutili'nin şiirlerinde eski ile bazı yeni öğeler 
mezcedilmiştir. VI. (XII) yüzyıl ile sonraki yüzyıllarda çevre ve doğa 
tasviri gelişmiş, İbn Hamdis, İbn Abdün, İbn Hafâce, İbn Sehl, Ebü”l-Bekâ 
er-Rundi, İbn Hâtime, İbnü”l-Hatib, İbn Zümrek, Gımata Kralı II. Yüsuf, 
İbn Ferkün bu alanda güçlü eserler meydana getirmiştir. Endülüs şiiri ve 
şairlerinin durumu valiler, emirler, halifeler, hâcibler, fitne, mülükü't-tavâif, 
Murâbıtlar, Muvahhidler ve Beni Ahmer şeklinde dokuz dönemde ele 
alınmıştır. Fetihle meşgul olunduğu valiler döneminde şiire yönelik ilgi 
zayıf kalmış, Ca'vene b. Sımme ile Vali Hüsâm b. Dırâr bu dönemde şair 
olarak görülmüştür. Şiirin canlandığı emirler zamanında Emevi emirlerinin 
çoğu şairdi. Özellikle fahriyyeleriyle meşhur Emir Abdurrahman ed-Dâhil 
ile gazel, zühd ve tarihle ilgili didaktık şiirleriyle tanınan Yahyâ el-Gazâl 
dikkat çekmektedir. Halifeler dönemine yönelik olarak gençliğinde bilinen 
temalarda yazdıklarını yaşı ilerleyince affettirebilmek için “mümahhısât” 
adını verdiği zühdiyyât kasideleri, müveşşahları ve tarihsel didaktiğiyle 
ünlü İbn Abdürabbih, tabiat tasvirleriyle vezir ve şair Ca*fer b. Osman el- 
Mushafi, medih ve felsefi temada yazan İbn Hâni sayılabilir. Hâcibler 
zamanında medih, tasvir ve gazelde derin mânalar yakalayan Remâdi'nin 
yanı sıra İbn Ebü Âmir el-Mansür'un savaşlarını kasidelerinde 
ölümsüzleştiren Endülüs'ün en üretken şairi İbn Derrâc 


anılmaktadır. Fitne asrında İbn Şüheyd, Ebü”l-Mugire İbn Hazm, fakih ve 
şair İbn Hazm gibi çoğu devlet ricâlinden olanlar eser vermiş, mülükü”t- 
tavâif zamanında meliklerin âlim ve şairleri kendi taraflarına çekmeye 
çalışmaları sebebiyle şiire ve şairlere ilgi artmıştır. Şair, fakih ve zâhid Ebü 
İshak el-İlbiri, yazdığı uzun ve müessir “Nüniyye” ile Ziriler'in Gırnata 
meliki Bâdis b. Habbüs'un kabilesi Sanhâce'yi onun nüfuzlu yahudi veziri 
Joseph b. Samuel b. Nağrile'ye karşı tahrik etmiş, neticede vezir dahil 
birçok yahudi öldürülmüştür (a.g.e., IV, 322). Beni Abbâd ile Beni 
Cevher'in hizmetinde bulunmuş, kâtip, vezir, şair ve edip İbn Zeydün, 
Müstekfi-Billâh'ın kızı Vellâde aşkını terennüm eden içli gazellerle tasvir, 
medih, isti'tâf, şekvâ temalarında özgün ürünler vermiştir. İbn Ammâr, 
İbnü”l-Haddâd el- Vâdtâşi, İbnü”l-Lebbâne ve İşbiliye (Sevilla) Meliki İbn 
Abbâd el-Mu'temid bu dönemin şairlerindendir. Murâbıtlar zamanında 
müveşşah şairi A'mâ et-Tutili ile Endülüs'ün en büyük tasvir şairi İbn 
Hafâce ve yeğeni İbnü'z-Zekkâk da anılabilir. Şiire ilginin daha fazla arttığı 


Muvahhidler asrında tasvir, medih ve vatan özleminde Muhammed b. Gâlib 
er-Rusâfi; doğa tasviri ve gazelde İbn Merc el-Kuhl; tasavvufi şiir ve 
müveşşahta İbnü”l-Arabi; gazel, tasvir, zühd ve müveşşahta İbn Sehl; tasvir, 
gazel, mersiye ve istigâsede İbnü”l-Ebbâr; medih, gazel, mersiye ve 
didaktıkte nahivci, eleştirmen şair Kartâcenni zikredilmelidir. Beni Ahmer 
(Nasriler) zamanında Ebü”l-Bekâ er-Rundi, Ebü Bekir İbn Cüzey, 
tevriyeleriyle ünlü İbn Hâtime, İbnü”l-Hatib, şiirleriyle Elhamra Sarayı'nın 
duvarları süslenen İbn Zümrek, II. Yüsuf, İbn Ferkün, Abdülkerim el-Basti 
dikkat çekmektedir. Endülüs'te birçoğu saray çevresinden olan çok sayıda 
kadın şair yetişmiştir. Başta Müstekfi-Billâh'ın kızı Vellâde ile Hamdüne 
bint Ziyâd el-Vâdiâşi ve kız kardeşi Zeyneb olmak üzere Hafsa er- 
Reküniyye, İbn Abbâd el-Mu'temid'in kızı Büseyne, Mu'tazıd-Billâh el- 
Abbâdi”nin câriyesi Abbâdiyye, Mu'tasım et-Tücibi'nin kızı Ümmü”!- 
Kirâm, Nezhün bint Muhammed el-Gırnâ-tiyye, Bicâniyye el-Gassâniyye, 
Hafsa bint Hamdün el-Hicâriyye, Zeyneb el-Meriyye, Gâye el-Münâ, 
Mühce el-Kurtubiyye, Esmâ el-Âmiriyye bunlar arasında zikredilebilir 
(a.g.e., IV, 166-297). 


2. Mağrib. Mağrib şiiri Endülüs şiiriyle paralel şekilde ilerlemiş, Endülüs 
yıkıldıktan sonra da varlığını zamanımıza kadar sürdürmüştür. Murâbıtlar 
devrinde fetihle meşgul olunmasına rağmen Divân-ı İnşâ”da görevlendirilen 
Endülüslü edipler ve kâtipler sayesinde Arap şiiri parlak bir dönem 
yaşamış, Hafsa er-Reküniyye, İbn Hamdis, İbn Hafâce, A'mâ et-Tutili, İbn 
Kuzmaân, İbn Abdün el-Fihri gibi önemli edip ve şairler yetişmiştir (DİA, 
XXXI, 154). Muvahhid halifeleri ve emirlerinin şairleri kendilerine çekme 
gayretleri neticesinde Arap şiiri büyük gelişme kaydetmiş, medih siyasi 
şiirle kaynaşmış, halifeler şairlerden davetlerine hizmet edecek konularda 
şlir yazmalarını istemiştir. Medih kasidelerinde geleneksel giriş yerine 
Mehdi b. Tümert ile halifesi Abdülmü'min el-Kümi'nin siretinden söz 
edilmeye başlanmıştır. Bazı methiyelere hamdele, salvele ve mâsum 
mehdiden tarziye ile giriş yapılmıştır. Tasvir konusunda diğer temaların 
içinde değil müstakil ve ayrıntılı kasideler yazılmıştır. Elden çıkan Endülüs 
şehirleriyle tahrip edilen Mağrib şehirlerine mersiyeler devam etmiş, zühd, 
tasavvuf, müveşşah ve peygamber methi şiirleriyle didaktik şiir ve “arüzü”|l- 
beled” adı verilen müveşşah tarzı şiir gelişme göstermiştir. Başta kıraate 
dair “Râiyye”si, muaşşerâtı, “Yâ leyle'ş-şabb” kasidesiyle Ali b. Abdülgani 
el-Husri, ayrıca kıraat, ferâiz, aruz, peygamber methi ile (muhammesât) 


İbnü”l-Murahhal olmak üzere İbn Reşik el-Kayrevâni, İbn Şeref el- 
Kayrevâni, Bekir b. Hammâd, Temim b. Muiz es-Sanhâci el-Fâtımi, İbn 
Hamis et-Tilimsâni ve İbn Zâkür zikredilmelidir. 


3. Sicilya. Sicilya şiiri Endülüs şiirinden çok Doğu ve Mağrib şiirinden 
etkilenmiştir. İslâmi asırda saray, gezinti yerleri, park, bahçe ve işret meclisi 
tasvirleriyle Selmâ, Suâd, Büseyne gibi uydurma isimler adına yazılan 
gazeller artmıştır. Sicilya”ya veya Sicilya”'dan başka yerlere yapılan göçler 
sonucu mektup şiirleri gelişmiştir. Normanlar döneminde Araplar'la 
Sicilyalılar'ın beraber yaşadığı sırada Norman kral ile oğullarının, saray ve 
çevresinin tasviri, ayrıca müslümanların hayatını ve aralarındaki ilişkileri 
dile getiren şiirler olmak üzere iki akım göze çarpmaktadır. İbnü”l-Hayyât 
es-Sıkılli, İbnü”l-Kattâ* es-Sıkılli, İbn Bişrün, Ebü'd-Dav* Sirâc, Ali b. 
Abdurrahman el-Bellenübi ve İbn Hamdis bu devrin başlıca şairleridir. 


g) Modern Dönem. Arap şiirinin başlangıcında “amüdi/taklıdi şiir” diye 
anılan gelenekçi şiir akımı, sadr ve acüzden oluşan beyit bütünlüğü ve her 
beytin bağımsız-üniter yapısı, ilk beytin murassa' olması, tek vezin, tek 
kafiye ve tek revi, daha sonra Halil b. Ahmed'in tesbit ettiği aruz bahirleri, 
çöl hayatıyla ilgili öğelerin zikri gibi temel kriterleriyle değişime 
uğramadan |. (VTİ.) yüzyılın yarısına kadar sürmüştür. Bundan sonra 
muhafazakâr şiir akımı, yeni (muhdes/müvelled) şiir akımı ve yeni 
muhafazakâr (neo-klasik) şiir akımı olmak üzere üç eğilim ortaya çıkmıştır. 
Muhafazakâr akımda geleneksel temalar, bedevi hayatın tezahür ve öğeleri, 
dil ve üslüp hususiyetleriyle kadim şiir mirasına sadakate özen 
gösterilmiştir. Yeni şiir akımı, 1. Abbâsi asrının ilk yarısından itibaren 
modem şehir hayatının kadim bedevi hayatına tepkisi şeklinde meydana 
gelmiş, Abbâsi şairleri şiirde eski konak yerlerinden, çöl hayatıyla ilgili 
öğelerden söz edilmesine karşı çıkmış, kibar şehirli üslübu, yalın lafız ve 
ifadelerle kısa bahirlere ve ince kafiyelere yönelmiş ve “bedi'” (yeni tarz 
şiir) adı verilen süslü bir şiir akımı başlatmış, daha sonra gelen seçkin 
şairler bu akımı sürdürmüştür. Yeni muhafazakâr akım muhdes şairlerin 
ınkılâbını hafifletmeyi, Arap şiirini geleneksel doğasına döndürmeyi 
amaçlamışsa da şiir yazım yöntemi, şiirin müsikisi ve dilinde eskiyi 
muhafaza etmiş, konu, tema, tasvir ve üslüpta ise yenilikçi olmuştur. 
Geleneksel şiir kendi içinde bu değişikliklerle birlikte XIX. yüzyılın ilk 
yarısına kadar sürmüştür. Diğer taraftan XVIII. yüzyılın sonlarında 


Fransa'nın Mısır”ı işgal etmesi, XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
Lübnan, Suriye ve Filistin'den Kuzey ve Güney Amerika ülkelerine 
göçlerin başlaması Araplar'ın Batı şiir ve edebiyatını tanımasına, onun 
etkisi altında Arap şiirinin gerek biçim gerekse içerik bakımından 
klasikleşmiş kalıplarını zorlayan modem şiir anlayışı ve akımlarının 
doğmasına zemin hazırlamıştır. Klasik Arap şiiri kalıpları modern hayatın 
tezahür, ihtiyaç ve gerçeklerini dile getirmede yetersiz görülerek XIX. 
yüzyılın ikinci yarısından itibaren Batı şiirinin tesiriyle serbest şiir, mensur 
şiir, nesir kasidesi, mutlak/mürsel şiir gibi şiir çeşitleri ortaya çıkmıştır. 
Şiürde çağın ihtiyaçlarına uygun olarak sömürgecilik, reform, vatan sevgisi 
ve özlemi, yoksulluk, cehalet, hastalıklar, ileri milletlere yetişme çağrısı 
gibi temalar ele alınmıştır. İlk örnekleri XVII. yüzyılda Fransız La Fontaine, 
İngiliz John Milton'da görülen, XIX. asırda Amerikalı Walt Wieteman ve 
İngiliz Gerard Manly'nin temsil ettiği hür şiirin Arap edebiyatındaki kökleri 
tek vezin, tek kafiye anlayışını kıran ve Endülüs'te doğup gelişen müveşşah 
türü şiire kadar uzanmış, ancak müveşşah türü şiir de İspanyol şiirinin 
etkisiyle doğmuştur. Tek vezin ve tek kafiyeden uzaklaşarak belirli harf ve 
kelimelerin tekrarı ile iç 


armoninin sağlandığı, belli tef'ilelerin mısra ve beyitlere göre değişik 
miktarlarda tekrar edildiği, bu sebeple “tef'ile şiiri” de denen hür şiirin 
modern Arap edebiyatında ilk temsilcileri Nesib Ariza, Bedr Şâkir es- 
Seyyâb ve Nâzik el-Melâike'dir. Mensur şiir ve nesir kasidesi diye anılan 
tür, nesre şiir tadı veren öğelerin sindirilmesiyle dâhili müsiki ve şiirsel 
armoni sağlanmış olup Fransız şairi Bodler ile Amerikalı şair Walt 
Wieteman'ın etkisinde doğmuş, Arap şiirinde özellikle Emin b. Fâris er- 
Reyhâni, Cibrân Halil Cibrân, Mihâil Nuayme gibi mehcer edebiyatı şairleri 
arasında temsilci bulmuştur. Bir parçada değişik vezin ve kafiyelerin yer 
aldığı, iç armoninin önemsendiği mürsel/mutlak şiir türünde Nizâr el- 
Kabbâni, Kilâni Sened gibi edipler ürün vermiştir. 


Batı şiirinin örnek alınması neticesinde birçok şiir akımı, ekolü veya 
topluluğu oluşmuştur. Bunların en önemlileri İhyâ, Divân, Apollo, er- 
Râbıtatü”l-kalemiyye, el-Usbetü'l-Endelüsiyye ve Mecelletü”ş-şi'r 
topluluklarıdır. Kadim şiirin en güzel örneklerini sanat ve üslüp açısından 
taklit ederek ihya etmeyi amaçlayan, bunun yanında Arap topluluklarının 
mâruz kaldığı sömürgecilik, zulüm ve sefalet gibi çağdaş konu ve 


sorunlarını ele alan İhyâ hareketi Mahmüd Sâmi Paşa el-Bârüdi ile 
başlamış, İsmâil Sabri Paşa”da “muhakkak” şiir örnekleriyle devam ederek 
Ahmed Şevki ve Hâfız İbrâhim gibi büyük temsilcilere ulaşmış, birçok 
Arap ülkesinde temsilci bulmuştur. Ahmed Şevki ile Hâfız İbrâhim'in 
şiirlerini yüzeysel, abartılı ve gerçek dışı bulan Abbas Mahmüd el-Akkâd, 
İbrâhim Abdülkâdir el-Mâzini ve Abdurrahman Şükri 1921 yılında bu ekole 
tepki olarak eski kalıpların dışına çıkan yenilikçi ve modem bir şiir anlayışı 
ortaya koymak amacıyla Medresetü't-tecdid (el-Mezhebü'l-cedid) adını 
verdikleri bir ekol oluşturmuştur. Bu konudaki görüşlerini ed-Divân fi”n- 
nakd ve'l-edeb adlı ortak eserlerinde ortaya koydukları için (Kahire 1921) 
oluşturdukları topluluğa Divân grubu denilmiştir. İngiliz şiirinden ve 
özellikle “el-Kenzü'z-Zehebi” topluluğundan etkilenen grup biçim olarak 
hür şiiri benimsemiş, iç armoniyi ve derin felsefi fikirleri realist bir 
yaklaşımla 1fade etmeyi amaçlamıştır. Topluluk, Abdurrahman Şükri'nin 
İngiliz şiirinden yaptığı intihallerin İbrâhim el-Mâzini tarafından ortaya 
çıkarılması üzerine kısa zamanda dağılmıştır. Topluluğa kuruluşundan iki 
yıl sonra destek gelmiş, Mihâil Nuayme 1923'te yazdığı el-Gırbâl adlı 
eserinde eski şiire hücumda ve ondan kurtulma amacında Akkâd ile 
Mâzini”ye uymuştur. İhyâ ve Divân toplulukları ile romantizm akımı 
arasında cereyan eden mücadele sonucunda Ahmed Zeki Ebü Şâdi'nin 
kurduğu Apollo dergisi etrafında 1932'de yeni bir şairler topluluğu teşekkül 
etmiştir. Ahmed Zeki'nin hocası Halil Mutrân'ın romantizmiyle onun 
kasidenin kısımları arasında tema, duygu ve düşünce bakımından sağlam 
bir irtibatın bulunmasını hedefleyen görüşünün hâkim olduğu topluluğun 
ünlü temsilcileri arasında Ahmed Muharrem, İbrâhim Nâci, Ebü”l-Kâsım 
eş-Şâbbi, Ali Mahmüd Tâhâ, Hasan Kâmil es-Sayrafi görülür. Yüsuf el-Hâl, 
Halil Hâvi, Nezir Azamet ve Adonis öncülüğünde Beyrut'ta 1957?de 
kurulan Mecelletü'ş-şi“r etrafında yeni bir topluluk oluşmuştur. Topluluk 
mensupları şiirde yaratıcılığın ve yeniliğin eskiyi taklıtle değil şiirin dil, 
üslüp, armoni ve biçiminde bireysel deneyimlerle mümkün olabileceğini 
söylemiş, bu sebeple daha çok bireysel sorunların ele alınmasını öngörmüş, 
taklide savaş açmış, hür şiir ve nesir kasidesi gibi denemelerde özellikle bu 
topluluğun temsilcileri arasında ürün verilmiştir. Topluluğa bir süre sonra 
Şevki Ebü Şakrâ, Ünsi el-Hâc, Fuâd Refka ve Hâlid Sâlih katılmış, 
dışarıdan ise Cebrâ İbrâhim Cebrâ, Tevfik Sâyiğ, Bedir Şâkir es-Seyyâb, 
Şükrullah el-Cur, Selmâ Hadrâ Ceyyüsi ve Riyâd Reyyis destek vermiştir. 


XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren siyasi ve iktisadi sebeplerle 
Lübnan, Suriye ve Filistin'den Kuzey ve Güney Amerika ülkelerine göç 
eden Araplar'ın oluşturduğu mehcer edebiyatında birçok şiir ve edebiyat 
topluluğu oluşmuştur. Bunların en meşhuru er-Râbıtatü”l-kalemiyye ile el- 
Usbetü'l-Endelüsiyye'dir. Arap şiiri ve nesrinde yenilik ruhunu yaymak, 
taklide savaş açmak, edebiyatın hayatla ilgisini derinleştirmek amacıyla 
1920'de New York'ta Cibrân Halil Cibrân öncülüğünde Suriyeli Arap 
ediplerince kurulan er-Râbıtatü”l-kalemiyye Mihâil Nuayme, İlyâ Ebü 
Mâzi, Emin er-Reyhâni, Reşid Eyyüb, Nesib Ariza gibi ünlü şairlerle 
Mecelletü”l-Fünün, Mecelletü”s-Sâ ih gibi dergilerde yalın, gerçekçi bir 
üslüpla felsefi derinlikte, hümanizm, vatan özlemi gibi konu ve temalara 
dair ürünler vermiştir. Topluluk İngiliz ve Amerikan edebiyatından, 
özellikle Walt Wieteman'ın şiirlerinden etkilenen Nesib Ariza hür şiirin, 
Emin er-Reyhâni de mensur şiirin öncülerinden olmuştur. Güney mehcerde 
teşekkül eden birçok edebiyat topluluğu arasında en kalıcı olanı, 1933'te 
Şükrullah el-Curr'un kurup Mişil Ma'lüf?un başkanlığını yaptığı, şiir ve 
edebiyatta Endülüs'ün eski parıltılı günlerini ihya etmeyi amaçlayan el- 
Usbetü'l-Endelüsiyye topluluğudur. Habib Mes'üd, Reşid Selim el-Hüri ve 
kardeşi Kayser Selim el-Hüri, Şefik Ma'lüf, İlyâs Ferhâd, Nâsır Sem'ân ve 
Riyâz Ma'lüf gibi şairler milli meseleler, Filistin sorunu, vatan özlemi, 
ınsan hakları gibi çağdaş meseleleri dile getirmişlerdir. 
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İsmail Durmuş 


FARS EDEBİYATI. 


Üslüp ve Tarihi Dönemler. Fars şiirinin ortaya çıkışı, tarihi gelişimi ve 
geçirdiği evreleri İslâmiyet öncesi ve sonrası olmak üzere iki dönemde ele 
almak gerekir. Fars şiirinin bilinen en eski örnekleri Zerdüşt dininin kutsal 
kitabı olan Avesta'da yer alan ve “gâtâ” adı verilen bazı manzum 
parçalardan ibarettir. Hece ölçüsüyle durak esasına göre yazılan ve kafiye 
zorunluluğu bulunmayan bu ritmik parçalar aynı zamanda dini törenlerde 
çalgılar eşliğinde okunan ilâhilerdir. Orta Farsça (Pehlevi Farsçası) 
dönemine ait Yâdgâr-i Zerirân ve Diraht-ı Asurık gibi eserlerde de şiirsel 
özellikler görülmektedir. Yine bu döneme ait Hudâynâme, Kârnâme-i 
Erdeşir-i Bâbekân, Vis ü Râmin, Kelile ve Dimne gibi Pehlevice eserlerin 
Arapça'ya çevrilmesi Fars edebiyatına ait bu eski eserlerin içeriğinin 
korunmasını sağlamış, Deri Farsçası'nın (Yeni Farsça) gelişimini 
tamamladığı sırada bu eserlerin çoğu İran şiirine yeniden ilham kaynağı 
olmuştur. Bununla birlikte Fars şiiri, İran'da İslâm fetihlerinin ardından ilk 
defa VII. yüzyıldaki siyasi gelişmelerle beraber bağımsız halde ortaya 
çıkabilmiştir. VU. yüzyıldan başlayarak hızla gelişen ve olgunlaşan Fars 
şiiri Tâhiriler, Saffâriler, Sâmâniler, Gazneliler, Selçuklular, Moğollar, 
İlhanlılar, Karakoyunlular, Akkoyunlular, Timurlular, Safeviler ve Kaçarlar 
gibi İran'a hükmeden hânedanların yaşadığı geniş coğrafya ile birlikte 
özellikle Osmanlı, Orta Asya ve Hint coğrafyası üzerinde de etkili olmuştur. 


Fars şiiri Arap edebiyatından aruz veznini ve kafiye sistemini aldıktan sonra 
Ebü'l-Abbâs-ı Mervezi, Ebü Hafs-ı Soğdi, Hanzale-i Bâdgisi gibi şairlerin 
başarılı denemelerinin ardından Sâmâniler devrinde Rüdeki'nin ortaya 


çıkmasıyla birlikte kısa zamanda Arap edebiyatının etkisinden kurtulmuş, 
başta kaside olmak üzere mesnevi, gazel, kıta, rubâi (dübeyti, terâne), 
terkibibend ve terciibend gibi klasik şiir kalıplarında methiye, mersiye, 
vasıf, hiciv ve hezl türleri esas olmak üzere pek çoğu dünya edebiyatına mal 
olmuş epik, lirik, mistik, didaktik ahlâki ve felsefi konularda önemli sanat 
eserleri ortaya konulmuş; Firdevsi, Ömer Hayyâm, Nizâmi-i Gencevi, 
Mevlânâ Celâleddin-i Rümi, Sa'di-i Şirâzi, Hâfız-ı Şirâzi ve Molla Câmi 
gibi büyük şairler dünya edebiyatındaki yerlerini almıştır (İran edebiyatı 
hakkında toplu bilgi için bk. DİA, XXII, 416-427). 


Klasik şiirin yaklaşık 1200 yıl süren evreleri sırasında çeşitli tarihi 
dönemlerde ortaya çıkan ve Horasâni (Türkistâni), Irâkı, Hindi, Bâzgeşt-i 
Edebi (edebiyata geri dönüş) adı verilen üslüpla (sebk) ilgili bölümlemeler, 
edebi anlatımın şiir veya nazım özelliği taşımasından çok o dönemde 
yaygın olan dıl özellikleri, ifade biçimleri, mazmunlar, imajlar ve edebi 
sanatların kullanılış tarzı doğrultusunda oluşturulmuş yapay ayırımlardır. 
Klasik Fars şiirinin ilk örnekleri Horasan ve Türkistan bölgesinde ortaya 
çıktığından bu ilk devreye (IX-XI. yüzyıllar) Horasan üslübu dönemi adı 
verilmiştir. Bu dönemde aruz ve kafiye kullanımında küçük teknik 
aksaklıklar olsa da özellikle kaside ve mesnevi kalıplarında büyük ilerleme 
sağlanmış; gazel, kıta, rubâi, terciibend ve terkibibend gibi şiir kalıpları 
işlenmeye ve geliştirilmeye başlanmıştır. Aynı devirde şiirinin ana konusu 
övgü ve kahramanlıktır. Milli İran destanlarının en güzel biçimde işlendiği 
Şâhnâme gibi epik eserler ilk defa bu devirde ortaya çıkmıştır. Horasan 
üslübunun temel niteliği Arapça kelime ve terkiplerin azlığı, daha sonraki 
yüzyıllarda çoğu terkedilen arkaik Farsça kelimelere sıkça yer verilmesi ve 
edebi sanatların yapay süslerinden arınarak sade bir dilin kullanılmasıdır. 
Bu dönemde Rüdeki, Firdevsi ve Ömer Hayyâm gibi Fars şiirinin klasik 
şairleri yetişmiştir. 


Şür üslüplarının değişimiyle ortaya çıkan geçiş devreleri kısa zamanda 
gerçekleşmemiş, uzun süren ara dönemlerin ardından ortaya çıkmıştır. Fars 
şlirinin çok önemli bir gelişim kaydettiği ve olgunlaştığı Horasan üslübu 
devrinden sonra XII. yüzyıl boyunca meydana gelen geçişleri XIII-XV. 
yüzyıllara damgasını vuran Irâki üslübu izlemiştir. Bu dönem İran 
edebiyatında lirik ve mistik şiirin altın çağıdır. Aruz ve kafiyeyle ilgili 
aksaklıkların tamamen giderildiği bu devirde yazılan eserler şiir tekniği, 


sanat özellikleri ve konu bakımından İran edebiyatının şaheserlerini 
meydana getirir. Arapça kelime ve terkiplerin kullanımındaki aşırılık, 
arkaik Farsça kelimelerin terkedilmesi, doğrudan ve gerçekçi anlatımın 
yerini sanatlı ve ağdalı bir üslübun alması, övgü, yiğitlik ve kahramanlık 
kasideleri ve mesnevilerin yerini şairin daha çok kendi öznel duygularını ve 
aşkını anlattığı gazel kalıbının alması, felsefi ve ahlâki konuların önceki 
dönemden daha yoğun biçimde şiire girmesi Irâkı üslübunun temel 
özelliklerindendir. 


XII. yüzyıl Horasâni üslübundan Irâkı üslübuna geçişte bir ara dönem 
olduğu gibi XVI. yüzyıl da Irâkı üslübundan Hint üslübuna (XVU-X VT. 
yüzyıllar) geçişte bir 


ara dönem teşkil etmiştir. Safeviler'in İran'da mezhep esasına dayalı bir din 
devleti kurarak hüküm sürmeye başlamasının ardından din dışı lirik şiirin 
zayıflaması ve güç kaybetmesiyle birlikte İran asıllı şairler Hint 
saraylarında eser vermeye başlamış, Fars şiiri İran'dan çok Hint 
coğrafyasında gelişmiştir. Bu şiirin en önemli özelliği hayalde ve düşüncede 
görülen inceliktir. Bu durum zaman zaman içinden çıkılması ve anlaşılması 
güç edebi mazmunların üretilmesine, hatta çok defa şiirin anlaşılamamasına 
yol açmıştır. Gazel dışındaki kalıpların fazla kullanılmaması, bununla 
birlikte gazelde daha önceki dönemlerde görülen nisbi anlam bütünlüğünün 
göz ardı edilmesi ve her beytin şiirin kendi bütünlüğü içinde birbirine 
anlamca tezat teşkil edecek kadar bağımsız hale gelmesi şiiri geçmiş 
dönemlerdeki doğal mecrasından uzaklaştırmıştır. Söz sanatlarından çok 
mânaya dayalı sanatların öne çıkarıldığı Hint üslübunda soyut bir kavramı 
somutlaştırarak anlatmak için başvurulan temsil sanatı önemli bir yer 
tutmuştur. Atasözlerinin, konuşma dilinde kullanılan kelimelerin, 
deyimlerin ve eşya isimlerinin şiire girmesi de ilk defa bu dönemde 
gerçekleşmiş, bu yüzden Hint üslübunun şairleri gayri tabii, hatta müptezel 
olmakla suçlanmıştır. 


Fars şiirinin âdeta tehlikeye girdiğini gören X VTİ. yüzyıl şairleri kurtuluş 
yolunu eski şiire dönmekte bulmuş, Horasâni ve Irâkı üslüplarının bir 
karışımı olan Bâzgeşt-i Edebi hareketini başlatmış, ardından XIX. yüzyıl 
şairleri de bu harekete sahip çıkmıştır. Ancak İran'da yaşanan siyasal ve 
sosyal değişimlerin zorlamasıyla meşrutiyetin ilân edilmesinin (1906) 


ardından şiir kalıplarında henüz fazlaca bir yenilik görülmemekle birlikte 
muhtevada ve işlenen konularda belirgin bir değişim olmuştur. Siyasetin, 
toplumsal olayların ve olguların şiire girmesi şiir dilinin önemli ölçüde 
değişmesine yol açmış ve İran'da şiir ilk defa bireysellikten toplumsallığa 
doğru uzanan bir çizgide keskin biçimde yön değiştirmiştir. Basın yayın 
ımkânlarının artması kısa zamanda vatan sever duygu ve düşüncelerin 
yüceltildiği, sosyal ve sınıfsal uçurumların dile getirildiği misyon sahibi bir 
şiir meydana getirmiştir. Meşrutiyetin getirdiği özgür hava ile birlikte Batı 
kavramları ve değerleriyle yakından tanışan İran aydınları, Rızâ Şah 
zamanından başlayarak oğlu Muhammed Rızâ Şah döneminden İslâm 
devriminin gerçekleştiği yıllara kadar sanat yoluyla, özellikle de şiirle 
ülkede ortaya çıkan aksaklıklara karşı çıkmışlar, bunun için realizm, 
sürrealızm, romantizm, natüralızm ve sembolizm gibi Batı edebiyatı 
akımlarından yararlanmışlardır. 


Bir yandan şiirin muhtevasında önemli değişiklikler meydana gelirken bir 
yandan da aruz veznine ve kafiyeye dayalı klasik İran şiiri en köklü, en zor 
değişim ve dönüşümünü Nimâ Yüşic'in cesur girişimleriyle 
gerçekleştirmiştir. Nimâ, aynı uzunlukta olan aruz vezinleri yerine farklı 
uzunluklarda olabilen vezinler kullanmış, kafiye kullanımını zorunlu 
olmaktan çıkarmış ve “Nimdâyi şiir” adı verilen tarzla bir devrim 
gerçekleştirmiştir. Bunu 1940'larda Batı edebiyatlarının etkisiyle serbest 
veznin doğması ve aruzla kafiyenin tamamen terkedildiği serbest şiir 
izlemiştir. Klasik şiir bu yenilikçi akımlara karşı bir süre direnmişse de 
çağdaş İran şiiri kısa zamanda Feridün-i Tevellüli, Nâdir-i Nâdirpür, 
Ahmed-i Şâmlü, Mehdi-i Ahavân-ı Sâlis, Sührâb-i Sipihri ve Fürüg-i 
Ferruhzâd gibi şairler elinde yeniden şekillenmiştir. 
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Derya Örs 


Türler (Biçim ve İçerik). 


Fars edebiyatında hemen hemen şiirle eş anlamlı olarak kullanılagelen bir 
edebi şekil olarak nazım “belirli bir düzen içinde anlamlı ve mantıklı kelime 
ve cümleler telif etmek” diye tanımlanır. Geleneksel Fars şiiri manzum 
halde yazılıp söylenmekle birlikte nazımla şiirin ilk örnekleri arasında bazı 
farklılıklar görülmektedir. Nazım Fars edebiyatında bazı denge 
unsurlarından yararlanır ve hecelerin sayısına, uzunluğuna, kısalığına göre 
belirlenen dış yapı elemanlarına sahiptir. Bunlar vezin, kafiye, redif gibi 
şekil ve anlam bakımından birbirinin aynı yahut benzeri olan kelimelerdir. 
Kelime veya kelime gruplarının tekrarı da nazımda denge unsurları arasında 
değerlendirilir. İslâm öncesi Fars nazmında ölçünün hece sistemine 
dayandığı düşünülmekle birlikte bu konu henüz açıklık kazanmış değildir. 
Fars nazmında İslâmiyet”ten itibaren kullanılan ölçüler rubâi dışında 
tamamen Arap aruz sisteminden alınmış ve Fars dilinin özelliklerine göre 
birtakım uyarlamalar yapılmıştır. Meselâ Arap şiiri ölçülerinden tavil, basit, 


kâmıl, vâfir ve medid gibi bahirlere Fars nazmında hemen hemen hiç 
rastlanmazken Arap nazmında çok az kullanılan ölçülere Fars nazmında 
geniş yer verilmiştir. Bunun sebebi Fars ve Arap dilleri arasında hecelerdeki 
uyumsuzluğun varlığıdır. 


Mazmunların türüne göre lirik, didaktik veya hamâsi konularda ürün veren 
Fars nazmı iki mısradan oluşan beyit düzenine göre kurulmuştur. Her beyit 
kendi içinde bir düşünceyi ifade eder. Şiiri dış görünüş bakımından 
güzelleştirmek için edebi sanatlara da başvurulur. Her beyitte bir 
düşüncenin ifadesi esas olmakla birlikte bir cümlenin birden çok beyitte 
tamamlandığı da olur. Beyitler müstakil anlam taşısa da beyitler arasındaki 
mantıksal bağ açık biçimde görülmez. Bu duruma daha çok gazel türünde 
rastlanır. Meselâ Hâfız-ı Şirâzi'nin gazellerinde söz konusu mantıksal bağı 
yakalamak hayli güçtür. Fars edebiyatında şiir nazmın temelini 
oluşturmakla beraber fen, matematik, felsefe vb. bilim dallarında manzum 
şekilde kaleme alınmış birçok Farsça eserin şiir kabul edilmesi mümkün 
değildir. Nazımla şiirin karışmasıyla manzum şiir, nazımla nesrin 
karışmasıyla mensur şiir (sanatlı nesir) ve secili nesir meydana gelir. 
Manzum şiirde şiirsel özellikler taşıyan unsurlar bulunurken mensur şiirde 
nesrin iç dengesini ve sağlamlığını oluşturan elemanlar yer alır. Sa'di-i 
Şirâzi'nin Gülistân'ı bu tür eserlerin en seçkin örneğidir. Şiirle mukayese 
edildiğinde nazım ürünleri geri planda kalır. Çünkü burada söze ve yazıya 
dökülenler şairin gönlünden coşup gelen duygular değildir, dolayısıyla şiir 
değeri taşımaz. 


Ancak ustaca yazılmış ve kelimeleri özenle seçilmiş mensur şiir ürünlerinin 
de hâfızalarda kalma özelliği vardır. 


Şiirde anlam ve mazmun, nazımda ise vezin önemlidir. Yeni mazmunlar icat 
etmeyen ve anlama yeterince önem vermeyen kişi şair değil nâzımdır. Bu 
sebeple her manzume şiir ve her nâzım şair sayılmaz. Şairler manzum 
eserlerini divan adı altında bir kitapta toplar ve bunları alfabetik olarak veya 
konularına göre bir düzene kavuştururlar. Nazım ve nesir alanında üretken 
olan bazı şair ve nâsirler ise manzum ve mensur eserlerini külliyat halinde 
bir araya getirmişlerdir. Şairlerin çoğu nazmettikleri eserlerde ve küçük 
hacimli şiirlerinde bir takma ada (mahlas) başvurur. Eski kasidelerde 
mahlas kullanımı yaygın değilken özellikle gazel türünde XTI. yüzyıldan 


itibaren mahlas kullanılmasına riayet edildiği görülmektedir. Manzum şiirin 
Fars edebiyatında İslâm öncesinde de mevcut olduğu, Arap edebiyatına 
âşına olunduktan sonra bu edebiyatın nazım ürünleri kalıplarıyla yazılan 
eserlerin eski nazım kalıplarına ve ölçülerine uyarlandığı tahmin 
edilmektedir. Fars nazmına has terâne kalıbının Arap nazmından alınan 
rubâi kalıbıyla örtüşmesi buna bir örnektir. Klasik Fars nazmında mesnevi, 
rubâi, dübeyti, musammat, kıta, kaside, gazel, terciibend, terkibibend, 
müstezad gibi türler kullanılmıştır. Günümüzde bu türlerin yanı sıra başta 
Fransız ve İngiliz edebiyatları olmak üzere diğer ülke edebiyatlarının 
etkisiyle yeni nazım türlerinden yararlanılmaktadır. 


Fars nazmının olgunluk devri IV. (X.) yüzyıldan itibaren başlar. Dilde 
sadelik ve fesahatin, mazmunlarda yeniliğin, teşbihlerde doğallığın, 
tasvirlerde dış dünyaya dönük oluşun ve kullanılan vezinlerin kısalığının en 
belirgin özellikler olarak öne çıktığı bu yüzyılın en büyük şiir ustaları 
Rüdeki, Şehid-i Belhi, Ebü Şekür-i Belhi ve Dakiki”dir. Ömrünün bir 
kısmını IV. yüzyılda geçiren Firdevsi dünyanın en büyük destanlarından 
olan Şâhnâme'yi nazmederken Deri Farsçası'nı fesahatin en yüksek 
derecesine ulaştırmıştır. V. (XI.) yüzyılda ve VI. (XTI.) yüzyılın başlarında 
methiye türünde Unsüri, tegazzülde Ferruhi-i Sistâni ve Menüçihri, ahlâki 
ve tasavvufi düşüncelerini mesnevi kalıbında açıklayan Senâi gibi şairler 
yetişmiştir. Horasan'dan Irak, Azerbaycan ve Fars'a yayılan Deri şiiri 
üslüpta da birtakım değişiklikler meydana getirmiştir. Evhadüddin-i 
Enveri'nin öncülüğünü yaptığı bazı şairler Arapça kelime kullanmaktan 
çekinmezken ince mazmunlara ve mânalara yer vermişlerdir. Hâkâni-i 
Şirvâni kasidede birçok şaire rehberlik etmiş, Genceli Nizâmi hikâye türünü 
mesnevi kalıplarında başarıyla kullanmıştır. Tasavvufi hikâyeler XII. yüzyıl 
nazmında gelişme ortamı bulmuştur. Senâi Hadikatü'l-hakıka, Feridüddin 
Attâr Mantıku”t-tayr ve İlâhinâme gibi eserlerinde tasavvufi mesnevilerin 
en güzel örneklerini vermişlerdir. 


Moğollar'ın İran'a hâkim olduğu VI! (XI ve VHI. (XIV.) yüzyıllarda 
nazımda kullanılan türlerin dengesi değişirken yeni konu arayışları 
başlamış, kaside türünde mânadan çok kelime oyunlarına önem verilmiştir. 
Edebi sanatların, Arapça kelime ve terkiplerin sıkça kullanılışı nazmın iç ve 
dış yapısında birtakım değişikliklere yol açmıştır. Kaside eskiden sahip 
olduğu yüksek mevkiyi yitirirken aşk ve tasavvufi duygu ve düşüncelerin 


işlendiği gazel ağırlık kazanmıştır. Hâfız-ı Şirâzi yeni mazmunlarla en güzel 
aşk gazellerini söylerken Mevlânâ Celâleddin-i Rümi tasavvufi gazelde 
Attâr'ın izinden gitmiştir. Moğol istilâsının halk üzerinde meydana getirdiği 
maddi ve mânevi çöküntü doğal olarak nazma da yansımıştır. Öğüt ve 
eleştiri niteliği taşıyan müstakil veya karışık manzum ve mensur eserler 
kaleme alınıp olumsuzlukların en az düzeye indirilmesi için gayret 
gösterilmiştir. Nitekim Sa'di-i Şirâzi Gülistân ve Bostân adlı eserlerinde 
terbiye, ahlâk ve bilgelikle ilgili konuları işlemiş, Mevlânâ Celâleddin-i 
Rümi de Mesnevi'sinde yer verdiği eğitici hikâyelerle bu yolu izlemiştir. 


Safeviler döneminde nazımda maktel türü eserlerin en iyi örnekleri 
verilirken mersiye şairlerinin yıldızı parlamış, Muhteşem-i Kâşâni yazdığı 
mersiyelerle Fars edebiyatının en büyük mersiye şairi unvanını almıştır. Bu 
dönemde sarayda barınamayan bazı şairler Osmanlı veya Hint saraylarına 
gitmiş ve nazımda temeli İran”da atılan Hint üslübunun (sebk-i Hindi) 
doğmasına yol açmıştır. Çok ince hayal oyunları, yeni mazmunlar, edebi 
sanatlar ve güç terkiplerden faydalanılarak yazılan bu tür şiirlerin en iyi 
örneklerini Şevket-i Buhâri, Sâib-i Tebrizi ve Örfi-i Şirâzi gibi şairler 
vermiştir. XVILİL. yüzyıl Fars nazmının dönüm noktalarından biridir. Bu 
devrede Hint üslübuna karşı başlayan tepki İsfahan”da bazı şairlerin bir 
araya gelerek şiirin iç ve dış yapısında köklü değişiklikler yapmasına, 
Gazneliler ve Selçuklular dönemindeki şiir anlayışına dönülmesi yolunda 
görüş birliğine varmasına yol açmıştır. Böylece şiirde “bâzgeşt-i edebi” 
(edebiyatta geriye dönüş) denilen bir akım başlamış ve eski klasik şairlerin 
eserleri taklıt edilmiştir. 


Kaçar hânedanının 1ş başında olduğu dönemde Fars nazmı hem eski 
geleneği sürdürmüş hem de Batı'ya açılma, yenilik ve reform hareketlerinin 
etkisinde kalarak konu, dil ve şekilde nazmın katı kurallarını zorlamaya 
başlamıştır. Gelenekçi ve yenilikçi şairler arasındaki kıyasıya mücadele 
şiddetini kaybetmeden günümüze kadar devam etmiştir. Meşrutiyet 
hareketleri gelişirken nazımda terâne, tasnif, müstezad ve terciibend 
kalıplarından yararlanılmış, ancak bu nazım türleri yeni Fars şiiri için bir 
esas teşkil edememiş, düşünce ve duyguların dile getirilmesi için yeni yollar 
aranmıştır. 1914-1925 yılları nazımda bir arayış dönemi olmuştur. Bahâr, 
Işkı, Lâhüti, İrec Mirza dil, üslüp ve şekil arayışını sürdüren şairlerin en 
önemlileridir. Mısraların uzunluğu kısalığı, kafiyelerin ileri geri 


kaydırılması, terkedilen eski kelimelerin kullanılması nazımda yapılacak 
değişiklik arayışlarında en çok dikkat çeken hususlar arasında yer almıştır. 
Modem Fars şiirinin kurucusu sayılan Nimâ Yüşic şaire ve yeni şiir 
anlayışına bir tanım getirmiş, Nimâ”dan sonra da yeni şiir arayışları 
sürmüştür. Şairane nesir, kesik nesir, yarı serbest şiir, serbest şiir, mısraı 
beytin yerini aldığı “beyaz şiir” (kafiyesiz şiir), dil bilgisi kurallarına 
uyulmayan ve halk diliyle söylenen halk şiiri bu arayışların duraklarını 
oluşturmuştur. 1940'lı yıllardan sonra sağlam zeminlere oturan modem İran 
şiiri Feridün-i Tevellüli, Feridün-i Müşiri, Hüşeng-i İbtihâc, Nâdir-i 
Nâdirpür, Mehdi-i Ahavân-ı Sâlis, Siyâvüş-i Kisrâi, Fürüg-ı Ferruhzâd, 
Ahmed-i Şamlü, Sührâb-i Sipihri gibi ekol sahibi şairlerle yoluna devam 
etmiştir. 
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Mehmet Kanar 


URDU EDEBİYATI. 


Urdu dilinin menşei hakkında olduğu gibi bu dilde ilk şiirin ne zaman ve 
hangi şair tarafından yazıldığı konusunda da kesin bilgi yoktur. Urdu 
edebiyatında şiir, Urduca'nın hemen başlangıçta karşılaştığı Farsça'nın 
etkisinde gelişme göstermiştir. Urduca ılk döneminde düşünce, hayal ve 
duyguları manzum olarak dile getirecek bir olgunluğa ulaşmadığından 
şlirde Farsça taklit edilmiş, ayrıca Arapça ve Türkçe'deki şiir teknikleri ve 
eğilimlerinin tesirinde kalınmıştır. Yapılan araştırmalar günümüze ulaşan ilk 
Urdu şiirinin VT. (XT) yüzyılda Kuzey Hindistan'da yazıldığını, Türk 
asıllı şair ve mutasavvıf Emir Hüsrev-i Dihlevi'nin (6. 725/1325) ilk Urdu 
şairi olduğunu ortaya koymaktadır. Daha önce Mes'üd-i Sa'd-i Selmân'ın 
(6. 515/1121) Urduca bir divanının bulunduğu söylenmişse de bu eser 
günümüze ulaşmamıştır. VII-IX. (XII-XV.) yüzyıllarda Hint yarımadasında 
Farsça yazan bazı edip ve şairlerle mutasavvıflar eserlerinde zaman zaman 
Hintçe kelime ve tabirlere yer vermişlerdir. İlk Urduca gazeli kaleme alan 
Emir Hüsrev-i Dihlevi de Farsça şiirlerinde çok sayıda Urduca kelime 
kullanmıştır. Bir mısraı Farsça, bir mısraı Urduca olan şiirlere “rihte” adı 
verilmekte, Emir Hüsrev-i Dihlevi bu tarzın mücidi kabul edilmektedir. Ona 
nisbeti kesin olmamakla birlikte Hâlik Bâri adlı eseri Urdu şiirinin de ilk 
eseri sayılır. 


Urdu şiiri Güney Hindistan'da VTII. (XIV.) yüzyıldan itibaren kurulan 
müslüman devletlerin himayesinde Dekkeni Urducası'na paralel olarak 
gelişmiştir. Urduca'nın edebi dil haline geldiği Behmeniler döneminde öne 
çıkan ilk eser, Fahreddin Nizâmi'nin 1. Ahmed Şah Veli zamanında (1422- 
1436) yazdığı Kadam Ra'o Padam Ra'o adlı mesnevidir. Urduca'nın 
bölgede giderek yaygınlaşması ve resmi dil ilân edilmesiyle önemli bir 
gelişim sürecine giren Urdu şiiri şairlerin iltifat gördüğü Adilşâhiler 
sarayında olgunlaşmaya başlamıştır. Aynı zamanda şair olan Il. İbrâhim 
Şah'ın bir divanı bulunmaktadır. Âdilşâhiler devrinde Şah Mirânci 
Şemsüluşşâk, Muhammed Nusret Nusreti, San'ati ve Seyyid Mirân Miyân 
Han Hâşimi'yı anmak gerekir. Urdu şiirine benzer bir katkı da Kutubşâhiler 


sarayında görülür. Kendisi de şair olan Sultan Muhammed Kulı Kutub 
Şah'ın Dekkeni, Talangi ve Fars dilinde yazılmış 1800 sayfalık bir 
Külliyât”ı vardır (Haydarâbâd 1940). Kutub Şah Hindistan'ın gelenek ve 
göreneklerinden değişik temaları işlemesiyle Urdu şiirine bir yenilik 
getirmiştir. Şair Molla Esedullah Vechi'nin Kutb u Müşteri ve 
Tahsinüddin'in Kamrop ve Kolla adlı mesnevileri bu dönemin öne çıkan 
diğer çalışmalarıdır. Bu iki devirde ilk defa başka dillerden şiirlerin 
Urduca'ya çevirileri yapılmıştır. Şair Gavvâsi, Ziyâ Bahşi'nin Farsça 
Tütinâme'sini, Melik Höşnüd, Emir Hüsrev-i Dihlevi'nin Heşt Bihişt'ini, 
Kemâl Hân-ı Rüstemi, İbn Hüsâm'ın Hâ-vernâme'sini Urduca'ya tercüme 
etmiştir. Urdu şiirinin gelişmesi, Dekken bölgesinde “Urdu şiirinin babası” 
unvanını alan Veli Dekkeni”ye (6. 1138/1726 (?)) çok şey borçlu olup onun 
özellikle gazelde yaptığı yenilikler önemlidir. Gucerât'ın İslâm 
hâkimiyetine geçtiği VIL. (XIV.) yüzyıldan sonra Bahâeddin Bâcin 
Burhânpüri, Kâdi Mahmüd Deryâyi ve özellikle Ali Muhammed Civ 
Gâmdeheni, Urdu şiiri alanında eserler veren önemli şahsiyetlerdir. Bu 
bölgede Urduca eser veren bir şair de Lâzimü'l-mübtedi, Vâhid Bâri ve Nev 


ALA 


Serhâr adlı eserlerin müellifi Şah Eşref Biyâbâni'dir. 


Bâbür'ün 932'de (1526) Kuzey Hindistan'da Pencap ve Delhi bölgesini ele 
geçirmesiyle kurulan Bâbürlü Devleti'nin üç asır kadar süren hâkimiyeti 
boyunca Farsça ön plana çıkmış, Urduca, Dekken ve Gucerât'taki kadar 
gelişme gösterememiştir. Cihangir devrinden günümüze ulaşan bazı Urduca 
şiirler Farsça söyleyen şairlerin zaman zaman yazdıklarından ibarettir. Bu 
dönemde önemli bir eser olarak Muhammed Efdal Pânipeti'nin Bukat 
Kahâni adlı mesnevisi anılabilir. Urdu şiiri Delhi'de Sultan Evrengzib 
devrinde hızlı bir gelişme göstermiştir. XVILL. yüzyılda Delhi'de değişik 
etnik gruplardan oluşan şairlerle yeni homojen bir dıl, edebiyat ve kültür 
çevresi meydana gelmiştir. Böyle bir ortamda şairler Delhi ekolü veya 
Delhilik denilebilecek bir üslüp geliştirmiştir. Bu dönemde Urduca şiir 
yazanların hemen hepsi aslında Farsça yazan şairlerdir. Muhammed Şah 
döneminde onun edebiyata düşkünlüğüyle sarayda toplanan yetenekli 
şairler Urduca'nın Delhi ve yöresinde yayılması ve tutulmasında büyük 
hizmet görmüş, bu durum şiire olan ilgiyi arttırmıştır. Şairlerin çoğunun 
mutasavvıf kökenli olması sebebiyle dönemin şiirinde tasavvufi konular 
egemen olmuştur. Bu devirde Hindistan'ın yerli dillerine ait kelimeler 
Urduca'dan çıkarılmaya, yerine Arapça ve Farsça kelimeler kullanılmaya 


başlandığından edebiyat tarihçileri bu dönem şairlerinin dili ıslah ettiklerini 
söylemişlerdir. Klasik Urdu şiirinin şekillenmeye yöneldiği bu en parlak 
dönemin ünlü şairleri arasında bulunan Sevdâ-yı Dihlevi, Mir Derd, Mir 
Muhammed Takı, Mir Seyyid Muhammed Süz, Kıyâmeddin Kâim, 
Necmeddin Şah Mübârek Âbrü, Muhammed Şâkir Nâci, İn“âmullah Han 
Yakın, Şah Hidâyet gibi şairler Urdu şiiri yanında Farsça şiirde de üstat 
sayılıyordu. Kaside ve gazelin zirveye çıktığı aynı dönemde şiire mersiye, 
hiciv, müsennâ, müselles, murabba, muhammes gibi yeni türler girmiştir. 
Delhi'de Urdu şiirinin yaygınlaşması ve bu dilde şiir yazanların, genelde 
Hınt edebiyatında kullanılan ve kelimeler üzerinde oyun yapma sanatı olan 
ihâma sıkça başvurmaları sebebiyle kendilerine “İhâmcı şairler” denilmiştir. 
Delhi'de şiirin gelişimi üç dönemle açıklanır. Birinci dönemi Şah Hâtim, 
ikincisini Mir Muhammed Taki, Sevdâ-yı Dihlevi ve Mir Derd, üçüncüsünü 
İnşâullah Han İnşâ ve Mushafi temsil eder. Mir Muhammed Taki ve Mir 
Derd gazelde, Sevdâ-yı Dihlevi ve İnşâullah Han İnşâ kasidede, Mir Hasan 
Dihlevi mesnevide ün yapmıştır. 


Bâbürlü Sultanı Evrengzib'in ölümünden sonra başlayan taht kavgaları ve 
ıç çatışmalar yüzünden Delhi'de istikrar bozulunca şairler daha huzurlu 
gördükleri Leknev'e göç etmeye başlamış, söz sanatlarına önem veren yeni 
bir ekol meydana getirmişlerdir. Leknev nevvâblarının istikrarı sağlayan 
yönetimleri sayesinde Leknev şiir ve edebiyatın gelişmesine uygun bir 
ortam haline gelmiştir. Nevvâbların Şii olması sebebiyle burada mersiye en 
çok gelişen ve ilgi gören şiir türü olmuştur. Mir Müstahsen Halik ile ilk 
örnekleri ortaya çıkan bu türü Mir Beber Ali Enis ve Selâmet Ali Debir 
olgunlaştırmıştır. Leknev?de İmambahş Nâsih ve Haydar Ali Âtiş ile 
Urduca şiirde yeni bir dönem başlamıştır. Bunlardan İmambahş tasannu ve 
tekellüfün, Haydar Ali sade anlatımın hâkim olduğu akıma öncülük etmiştir. 
Bu döneme ait özelliklerden biri de Urduca şiir koleksiyonlarının yazılmaya 
başlanmış olmasıdır. Tezkire adıyla bilinen bu tür kitapların en önemlileri 
Mir Muhammed Taki'nin Nikâtü'ş-şu'arâ? ve Mir Hasan'ın Tezkire-i 
Şuarâ-yı Urdü adlı eserleridir. Bir süre Delhi?de sessiz kalan şiir dünyası 
Şeyh 


Muhammed İbrâhim Zevk, Gâlib Mirza Esedullah ve çağdaşlarıyla yeniden 
canlanmaya başlamıştır. Özellikle Klasik Urdu şiirinde zirveye çıkan Galib 
Mirza modern Urdu şiirine de öncülük etmiş, klasik ve modern dönem 


arasında köprü vazifesi yapmıştır. 


1856'da Eved (Avadh) Devleti'nin İngilizler'in eline geçmesi ve 1857 
ayaklanmasının ağır yenilgisi sonucunda bölgenin önemini kaybetmesiyle 
Urdu şiirinin iki büyük kalesi olan Leknev ve Delhi ekolleri sönmeye 
başlamıştır. XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren şiir buradan ayrılan 
sanatkârların göç ettiği Hindistan'ın Ferruhâbâd, Azimâbâd, Haydarâbâd, 
Bopal, Râmpür gibi şehirlerinde yaygınlık kazanmıştır. Emir Minâi, Nevvâb 
Mirza Han Dâğ-ı Dihlevi, Hâkim Seyyid Zemin Ali Celâl Leknevi bu 
şehirlerde Urdu şiirini canlandıran önemli şairlerdendir. XIX. yüzyıla kadar 
Urdu şiirini tahlil eden ve gelişmeleri değerlendiren eser kaleme 
alınmamıştır. Dönemin en büyük şiiri kabul edilen Müseddesi Hâli'nin 
yazarı Eltâf Hüseyin Hâli tarafından yazılan alınan Mukaddime-i Şı“ru 
Şâir bu konuda ilk çalışmadır. İkinci bir çalışma Muhammed Hüseyin 
Âzâd'ın Âb-ı Hayât adlı eseridir. Urdu edebiyatında modern dönem şiirinde 
Batılı eğitim kurumlarının, özellikle Aligarh Koleji'nin büyük etkisi olmuş, 
modern öğeler şair Gâlib Mirza Esedullah'tan sonra Urdu şiirinde ortaya 
çıkmaya başlamıştır. Şiirde modernleşme Muhammed İkbâl ile en iyi 
temsilcisine kavuşmuştur. Modem şiir, edebiyat çevrelerince 1939*da 
kurulan Halka-i Erbâb-ı Zevk adlı cemiyetle gelişimini sürdürmüştür. 
Başlangıçta klasik tarzda şiir yazan, ancak daha sonra modem şiire yönelen 
N. M. Râşid, Mirâci, Ahtarü”l-İmâm modem şiirin öncüleridir. Onları 
Mâcid Emced ve Münir Niyâzi takip etmiştir. Daha sonraki kuşaktan 
Fehmide Riyâz ve Kişver Nâhid modem şiirin ilk kadın şairleridir. 
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Rıza Kurtuluş 


TÜRK EDEBİYATI. 


Hemen bütün kavimlerde görüldüğü gibi Türkler'in de en eski edebi 
metinleri destanlardır. İlk Türk destan parçaları Çin, Fars, Moğol 
kaynaklarında bu dillere çevrilmiş halde bulunduğundan nesir halindedir. 
Ancak daha sonraki dönemlere ait, yazıya geçmiş destan metinlerinin nazım 
veya ölçülü nesir denilebilecek bir şekilde oluşu, ayrıca yer yer şiirsel bir 
ifade tarzı taşıması bunların ilk Türk şiirleri olarak kabul edilebileceğini 
gösterir. Nitekim Kâşgarlı Mahmud'un Divânü lugatı't-Türk'te derlediği, 
bir kısmı daha önceki yüzyıllara ait destan parçaları olabilecek metinler 
manzumdur. Buna göre yabancı dillerdeki çeviri örneklerden ve şifahi 
destanlardan hareket edip en eski Türk şiir örneklerinin milâttan önceki 
yüzyıllara kadar gittiği söylenebilir. En eski yazılı metinler ise VTL. yüzyıl 
Mani ve Budist kültürü ürünleri olup bazılarının mısra başı ve sonu 
kafiyeleri ve iç sesleriyle dini âyinlerde müzik eşliğinde okunduğu 
anlaşılmaktadır. Bu dönemden başlayarak geniş anlamda şiir kavramı veya 
daha dar anlamda bazı şiir tür ve şekilleri için kullanılan, aynı zamanda 
âhenkle veya müzik eşliğinde okunduklarını ifade eden “'ır (yır), koşug, 
takşut, küg” gibi Türkçe adların bulunması şiirin kadim ve milli bir söz 
sanatı olduğunu ortaya koymaktadır. Kâşgarlı Mahmud'un eserindeki 
manzumelerin çoğu, daha sonraki yüzyıllarda gelenekleşen Türk halk 
şlirinin şekil özelliklerini taşımaktadır; bir kısmı da derlendiği XI. yüzyılın 
gereği aruz vezniyle söylenmiştir. Bunlara yine XI ve XII. yüzyıllarda 


kaleme alınmış, tam bir İslâmi dönem ürünü sayılan Kutadgu Bilig ve 
Atebetü”l-hakayık gibi birçok yönüyle klasık dönemi başlatan eserler de 
eklenmelidir. Destan karakterinde olanların savaş, kahramanlık, ağıt ve 
pastoral özellikler taşımasına karşılık Kutadgu Bilig siyasetnâmelerin, 
Atebetü”l-hakâyık ise dini-hikemi tarzın ilk örneğini meydana getirir. 
Bunlarda pek çok teknik aksamaya rağmen nazım şeklinin, vezin ve 
kafiyenin ihmal edilmemesi şiirin aynı zamanda manzum bir metin olarak 
anlaşıldığını göstermektedir. 


Bu ilk örnekler ve sonraki yüzyılların edebi mahsulleri dikkate alındığında 
Türkler'de şiir türünün nesir sanatına kıyasla gerek halk gerekse seçkinler 
arasında çok daha geniş bir rağbet gördüğü söylenebilir (yalnız divan 
şairlerinin zikredildiği şuarâ tezkirelerinde hemen her meslekten ve sosyal 
tabakadan 3000 kadar şair adının geçmesi şiire olan ilgiyi belirten bir 
husustur). Bu değerlendirme, edebi ürünlerin büyük gelişme gösterdiği 
Anadolu coğrafyasında olduğu kadar Türkler'in yayıldığı Asya ve Avrupa 
toprakları için de geçerlidir. Şiirin gördüğü bu itibar, çeşitli nesir türlerinin 
yazılmaya başlandığı Batılılaşma (Tanzimat) dönemine kadar devam 
edecektir. Edebiyat kelimesi bu döneme kadar telaffuz edilmemişse de 
edebiyattan hemen sadece şiir türünün anlaşıldığı muhakkaktır. Nesir ise 
çok defa edebiyat dışı bir alanda kullanılmış, nesrin edebi ürün sayılması 
Batılılaşma dönemine ait yeni bir bakış açısıyla mümkün olmuştur. 


Klasik Türk şiirinin en uzun ve zengin çağı XIV-XIX. yüzyıllar arasında 
devam eden divan şiiri dönemidir. Bu şiire karşı Tanzimat'tan itibaren 
başlayan ve Cumhuriyet yıllarında sürdürülen eleştiriler bir bakıma onun 
özelliklerini de verir. Bu şiirin Fars şiirinden kaynaklanması veya aşırı 
derecede Fars şiirinin etkisi altında kalması, dilinin Arapça ve Farsça 
kelimelere çok açık olması bunların başında gelir. Divan şiirinin İslâmi 
kültür çevresinde teşekkül etmesi, Kur'an dili olan Arapça'nın hem 
Farsça'yı hem Türkçe'yi etkilemesi ve özellikle Türkler'in Farslar'la yoğun 
temasları dolayısıyla bu etki bir açıdan tabiidir. Nitekim bundan önceki şiir 
için Buda ve Mani etkileri, Tanzimat sonrası için de Batı şiiri etkisi söz 
konusudur. Öte yandan bu etki giderek azalmış ve divan şiiri daha milli, 
mahalli özellikler kazanmıştır. 


Yine İslâmi kültür çevresinde teşekkül etmesi sebebiyle divan şiiri dini bir 


karakter gösterir. Ancak bu özellik, divan şiirinin dini bir edebiyat şeklinde 
algılanmasını ve bundan hareketle sanat değerinden uzak kabul edilmesini 
gerektirmez. Tekke edebiyatı yani dini, tasavvufi karakterli ve çok defa 
didaktık şiir bir tarafa bırakılırsa bir şairin divanında doğrudan doğruya dini 
özellik taşıyan şiirler tevhid, münâcât, na't 


gibi birkaç kasideyle sınırlı kalır. Bunun dışında divan edebiyatının en 
muteber ve sayıca en yaygın biçimi olan gazel din dışı (lâdini, profan) bir 
şiirdir. Ancak din bu şiirin ana unsuru ve önemli bir estetik öğesidir. Konu 
ıster methiye ister aşk isterse şarap veya tabiat olsun şair çağrışım 
psikolojisinden yola çıkıp bazan çok bilinen mazmunları, bazan da Doğu ve 
İslâm kültürünün daha az bilinen kaynaklarını kullanır. Böylece konu dini 
olmasa da Kur'ân-ı Kerim, hadis, fıkıh, akaid, siyer, İslâm tarihi ve 
coğrafyası, İslâm kültür ve yaşayışı etrafında sonradan teşekkül eden örf ve 
âdetler, hatta yanlış da olsa aynı kültürün başka kültürlerle birleşmesinin 
ürünü sayılan bâtıni ilimler şiirin arka planındaki kaynağını meydana 
getirir. Bu durum, dini ve tasavvufi hayata yakın şairlerde olduğu kadar 
meselâ Nedim gibi havai mizaçlı şairlerde de böyledir. Divan şiirinin yalnız 
arka plan kültürünün değil poetikasının esası da dinden kaynaklanır. İslâm 
dünyasında fesahat ve belâgatta aşılmaz bir zirve kabul edilen Kur'ân-ı 
Kerim'in nazmı, ifadede mükemmelliğin örneği olarak şairin zihninde bir 
pusula gibidir. Gerçi hiçbir âyetin benzerini söylemenin, taklit etmenin 
mümkün olmadığı Kur'ân-ı Kerim'de ifade edilmiştir. Bununla beraber söz 
güzelliğinde yol gösterici de odur. Nitekim beyân ve bedi sanatlarının pek 
çoğunun kaynağını Kur'ân-ı Kerim teşkil etmiş veya retorik kitaplarında bu 
sanatlara örnek Kur'an âyetlerinden verilmiştir. Bunun yanı sıra dönemin 
çeşitli alanlarına ait bilgiler de yine bir arka plan kültürü biçiminde bu 
şlirde yerini almıştır. Gazelin esasta bir aşk şiiri olması, ayrıca mesnevilerin 
çoğunun aşk konusuna dayanması, genellikle divan şiirinde başta aşk 
temasının işlendiği yolunda bir değer hükmüne varılmasına sebep olmuştur. 
Bu temanın birbirinden fazla uzaklaşmayan beşeri ve ilâhi aşk olarak iki 
yönü vardır. Cinsiyeti belirlenmeyen ideal bir insan güzelliği üzerine çok 
defa platonik seviyede kurulan, mecazi aşk da denilen beşeri aşk bir köprü 
sayılarak hakiki aşka, ilâhi-tasavvufi aşka ulaştırır. Garami adı da verilen, 
duygusal/lirik özellikler taşıyan bu tarzın dışında şiirin düşünceye dayanan 
diğer bir kolu ise hikemi şiirdir. 


Bütün klasik edebiyatlar gibi divan şiiri de geleneklere ve kurallara bağlıdır. 
Yüzyıllar içindeki gelişme ve değişmeye rağmen bir divanın tertibinden 
başlayarak vezin, nazım şekilleri, belâgat kuralları, mazmunlar, mesneviler 
için konular hemen hiç değişmeyen, aykırılığa imkân vermeyen bir çerçeve 
içinde devam etmiştir. Şairin edası, üslübu, dili ve mazmunları kullanış 
biçimi bu kurallar içinde şahsiyetini ortaya koyar. XVTII. yüzyılın 
başlarında Nedim farklı bir mizacın şairi olarak hayale kapılmadan dünyevi 
yaşayışı, bedeni hazları ve mahalli gerçek hayatı terennüm etmek suretiyle 
bir dereceye kadar geleneğin dışına çıkar. Aynı yüzyılın sonunda sebk-i 
Hindi denilen daha karmaşık hayalleri, sembolik/alegorik 1fade tarzı ve 
tasavvufi derinliğiyle Şeyh Galib divan şiirinin son büyük ustası olmuştur 
(ayrıca bk. DİVAN EDEBİYATTD. Yine bu dönem içinde yer yer divan şiiri 
etkisinin de hissedildiği, aynı dini ve milli kültür içinde teşekkül etmesi 
sebebiyle bu şiirle ortak özellikleri bulunan, daha sade bir dille söylenmiş 
bir halk şiiri ve tekke şiiri geleneği vardır. 


Batı'yı örnek alan siyasal ve sosyal reformların başlangıcı kabul edilen 
Tanzimat'tan sonra XIX. yüzyıl ortalarında edebiyatta, dolayısıyla şiirde 
tedrici bir değişme başlamıştır. Bu yüzyılın sonuna kadar divan geleneğiyle 
yenileşme çalışmaları paralel yürümüş, birbirinden farklı edebi nesiller şekil 
veya muhteva bakımından divan şiirini denemiştir. Bununla beraber her 
nesilde klasık şiirden biraz daha uzaklaşılmıştır. Şinâsıi eskinin belâgat 
sistemini ve mazmunları tamamen terkederek sağlam bir dil mantığına 
dayanan, makale görünüşlü, bu sebeple lirizmden hemen tamamen mahrum, 
buna karşılık Batı kaynaklı birtakım siyasi, hukuki kavramlara yer veren 
şiirleriyle dönemin ilk neslinin öncüsü olmuştur. Divan şiirinin hikemi 
tarzını devam ettiren Ziyâ Paşa ise kendisinden önce yokluğun ve 
bedbinliğin felsefesini yapan Âkif Paşa'nın “Adem Kasidesi” deneyiminin 
ardından şiirinde gelenekten farklı bir felsefi azabı terennüm eder. “Adem 
Kasidesi”ne niteliğini veren “adem” kavramı tasavvufla bağlantılı şekilde 
yorumlanabilecek “hiç”likten büsbütün ayrıdır. Ziyâ Paşa protestocu tavrını, 
XVI. yüzyılda Bağdatlı Rühi'nin yazdığı terkibibend formunda ve edasında 
bir şiirle ortaya koyduktan başka tevekkülden çok isyana doğru gelişen bir 
ifade tarzıyla evrendeki paradoksların sahibine seslenecek biçimde 
genişletir. Kader ve irade konusunda akla dayanarak bir çıkış yolu 
bulamayan karamsarlık, yarım yüzyıl sonra Mehmed Âkif'in (Ersoy) 
kalemiyle Safahat'ın ilk şiirlerinden “Tevhid yahut Feryat”ta bir kere daha 


yankılanacaktır. Bu şairlerin yaşadığı karmaşık psikolojik tecrübeler bütün 
anlamını iman dairesi içinde bulur. Siyaseti ve dünyayı açıklamada 
düşüncenin ve mantığın egemen olduğu bu dönemde daha çok duyguları ve 
serbest ılhamıyla hareket eden Abdülhak Hâmid (Tarhan) Makber'de hayat, 
ölüm ve kader çevresinde tereddüt, isyan ve tevekkülün iç içe geçtiği, 
birtakım metafizik meselelerin kapılarını zorlayan daha cüretli bir 
psikolojik durum ortaya koymuştur. 


Nâmık Kemal heyecan ve hiddet yüklü bir dille şiirdeki hürriyet, vatan ve 
millet odaklı romantizmi başlatır. Bir başka açıdan bakıldığında 
Tanzimat'ın bu ilk dönem şiirini temsil eden Şinâsı-Ziyâ Paşa-Nâmık 
Kemal okulunun belirleyici niteliğinin siyasal-sosyal bir karakterin şiire 
giydirilmesi olduğu görülür (toplum için edebiyat). Onların ardından gelen 
Abdülhak Hâmid-Recâizâde Ekrem nesli ise öncekilerin aksine politikadan, 
hatta toplum meselelerinden uzak kalarak şahsi duygulanmalarını şiire 
yansıtmışlardır (edebiyat için edebiyat). Bunun sebebi mizaçlarında ve 
dönemin siyasi şartlarında aranmıştır. Bilim adamlarına ve daha sonraki 
kuşağın bazı şairlerine göre dilde, şekilde ve içerikte klasık yapıyı sarsıcı ve 
her türlü sınırı aşıcı deneyimleri gerçekleştiren şair Abdülhak Hâmid'dir: 
“Evet, tarz-ı kadim-i şi'ri bozduk, herc ü merc ettik.” Hâmid şiirinde tabiat 
karşısında yer yer olağan üstü bir vecd halini yansıtmış, serbest bir 
muhayyilede Doğu mistisizmiyle Batı'nın panteist ve spritüalist düşüncesini 
harmanlamıştır. Metafizik meselelerde şahsi duygularını dile getirmede 
daha yüzeysel kalan Recâizâde Mahmud Ekrem ise gerçekçi tabiat 
tasvirlerini şiire sokmuştur. Onun edebiyat ortamındaki en önemli rolü 
hocalık yaptığı, kendisinden sonra Edebiyât-ı Cedide veya Servet-i Fünün 
adıyla anılacak edebiyat kuşağını hazırlamasıdır. XIX. asrın son yıllarında 
divan şiiri geleneğinden olduğu kadar yenileşmeci grubu meydana 
getirenlerden de farklı bir yerde duran Muallim Nâci, yeniliklere kapalı 
olmadığı gibi vezin-tema ilişkilerini yakalama yolunda aruzu uygun bir 
vasıta şeklinde kullanma başarısını göstermiştir. Çok defa lirik, samimi ve 
oldukça sade bir dile ulaşmış görünen Muallim Nâcıi bu özellikleriyle 
Tevfik Fikret, Mehmed Âkif ve Yahya Kemal'in ilk şiir çalışmalarında 
kendilerine model aldıkları şair olmuştur. 


Türk şiirinin Batılılaşma sürecinde bir dönemin tamamlanıp daha disiplinli 
bir sanat anlayışına ulaşılması Edebiyât-ı Cedide 


şiiriyle başlar. Akımın öncüsü ve kurucusu konumundaki Recâizâde 
Mahmud Ekrem'de olduğu gibi bu akımın diğer şairleri de estetik 
meselelerine ağırlık veren, içe kapanık, duygusal ve marazi yapılı kişiler 
diye algılanmıştır. Bu şairler insanın küçük dünyasını renklendiren sevimli 
konuları, merhamet uyandıran temaları, platonik aşkları, hüzünlü tabloları 
seçmişlerdir. Şiir cümlesinin birden çok dizeye yayılması, dize ortasında 
tamamlanması da (anjambman) onların uyguladığı Batı kaynaklı bir 
formdur. Bu akımın en güçlü temsilcisi ve sonraki kuşakların ilgiyle izlediği 
şairi Tevfik Fikret'in şiirini sosyal konulara açması 11. Meşrutiyet 
sonrasında olmuştur. Bunu takip eden yıllardaki siyasal ayrışma, 
kamplaşma ve şiddeti gittikçe artan mücadele ortamında her türlü estetik 
endişeden, sanat düşüncesinden yoksun bir anlayışın yayılmasına tepki 
olarak birçok bakımdan Edebiyât-ı Cedide'nin devamı sayılan yeni bir 
edebi topluluk doğmuş, Fecr-i Âti adını alan bu grup, “Sanat şahsi ve 
muhteremdir” anlayışıyla kendilerine bir çeşit fildişi kule ınşa etmeye 
yönelmiştir. Bir bildiri yayımlayıp çıkış yapan, ancak kısa süre sonra 
dağılarak topluluk niteliğini yitiren bu grup, en iyi temsilcisi Ahmed 
Hâşım'de görüldüğü üzere sembolist-empresyonist akımlara eğilim 
göstermiştir. 


Aynı dönemde yıldızı parlayan Türkçülüğün şiire yansıması dilde 
sadeleşmenin, vezinde aruzun yerine heceyi koymanın teşvik edilmesine 
yol açmıştır. Türkçü şiir ideolojik düzlemden estetik düzleme 
yükselememiş, buna rağmen konuşma diliyle birlikte hece vezninin yaygın 
bir kullanım alanı bulmasını bu şiiri yazanlar sağlamıştır. Hece ölçüsüne 
estetik bir güç ve içerik kazandıracak olan kuşak Cumhuriyet dönemi içinde 
gelecektir. Fakat TI. Meşrutiyet'ten sonraki ortamda asıl açılım Mehmed 
Âkif, Yahya Kemal ve Ahmed Hâşim''in birbirinden bağımsız ve özgün 
eserleriyle gerçekleşecektir. Mehmed Âkif'in eseri Türk milletinin büyük 
bâdirelere girdiği 1. Dünya Savaşı günlerinin destanı olmuş, Ahmed Hâşim 
“O Belde” şiirinde yaşanan mekânı melâl duygusunda simgeleştirmiş, 
Yahya Kemal başta “Açık Deniz” olmak üzere pek çok şiirinde biçimsel 
yetkinlik örnekleri ortaya koymuştur. Bu şairler, kendilerinden önceki 
yüzyılın yenilik arzularının gelişmiş birer örneği olmaktan daha fazlasını 
getirmiş ve vaad etmiş, kendilerinden yola çıkılabilmiştir. Meselâ vatan 
kelimesi Nâmık Kemal'de siyasi metinlerden gelen bir kavramken Yahya 
Kemal'de bütünüyle şahsi ve insani duyumun ifadesi olmuştur. Şiir dilinin 


estetik bir mesele olduğu anlayışı Yahya Kemal'de derin bir bilinç 
durumunu alır ve araştırmacıların yakından ilgilendiği bir konu halinde öne 
çıkar. 


XX. yüzyılın başlarında doğan ve Cumhuriyet'in ilk dönemlerinde eser 
vermeye başlayan şairler aruzu tanımakla ve hece vezniyle şiir yazmakla 
birlikte vezinleri mesele yapmaktan kaçınmıştır. Necip Fazıl Kısakürek, 
Ahmet Kutsi Tecer, Ahmet Hamdi Tanpınar ve Ahmet Muhip Dranas gibi 
şairler ve onların tarzında yazanlar derin duygulara, yakıcı derecedeki 
ınsani kaygılara öncelik vermek suretiyle XX. yüzyılın şiir, düz yazı ve 
düşünce algısını beslemişlerdir. Yeni zamanlarda keşfedilen Yünus Emre, 
daha sonra gelecek olan metafizik algıya bağlı şairleri biraz da bu ilk 
dönem şairlerinin bıraktığı izlenimden yansıyarak biçimlendirmiş ve 
beslemiştir. Bu bakımdan 1930'lu yılların genç kuşağını etkileyen eserleri 
Necip Fazıl Kısakürek, Ahmet Hamdi Tanpınar ve Ahmet Muhip Dranas 
vermiştir. Bu şairlerin Batılı algıya açık olmaları kafiye, vezin çevresindeki 
tartışmalara girmemeleri, dünya şiirindeki yeni uygulamaların da etkisiyle 
Türk şiirinde serbest şiirin doğmasına zemin hazırlamıştır. 1930 sonrasının 
şiirini belirleyen, insani ve duygusal gücünü memleket sevgisinde, romantik 
tondaki halkçılıkta bulan Ziya Osman Saba, Cahit Sıtkı Tarancı, hatta Fazıl 
Hüsnü Dağlarca gibi şairler üzerinde bunların etkileri önemlidir. 


1940”ların başında, üç şairin kısa süreli bir mutabakatıyla başta vezin ve 
kafiye olmak üzere eskiye ait her şeyin ve şairaneliğin reddini içeren ve 
darbe etkisi uyandıran bir çıkış yapılmıştır. Bu şiir, küçük olayların alelâde 
bir dille anlatılmasına önem vermesiyle ve gördüğünü herkesin kullandığı 
kelimelerle anlatmayı seçen söylemiyle şaşırtıcı ve tuhaf bulunmuştur. 
Orhan Veli Kanık, Oktay Rıfat ve Melih Cevdet Anday belirtilen özellikteki 
şiirlerini bir araya getirdikleri ve başında bir yazıyla şiir anlayışlarını 
açıkladıkları ortak kitaplarına Garip adını vermişlerdir. Bu şiirin aslında 
şalraneyi yok etmediği, sadece değiştirdiği, yumuşak bir ironi ve hüzünle 
karışık yeni bir şairanelik ortaya koyduğu belirtildiği gibi (TDEA, TI, 285- 
288; 1V,351-354) fazla şakada kalmak, şaşırtıcılığı istismar etmekle 
eleştirildiği de olmuştur. Buna rağmen cüretlerine bir çeşit çocuk saflığı 
katmayı bildikleri, edebiyatı şairane modalardan kurtardıkları, Türk şiirinin 
hâkim vasfı olan müzikaliteyi sarstıkları şeklinde değerlendirmeler de 
yapılmıştır. 


Dünyaya açıldıkça ve serbest seçimlerin başlamasına bağlı olarak halkla 
yakın temasta derinleşmeye ihtiyaç duyuldukça şiirdeki insanın “tek tip”e 
ve “küçük adam”a sığmayacağı anlaşılmıştır. 1950”lerin ortalarında basıt ve 
alelâdenin yerine imgeye kapılarını sonuna kadar açan, akıl ve tek çizgi 
üzerinde oluşan düz anlamın yerine duygu ve çağrışımdan güç alan çok 
kanallı bir şiir, bir manifesto etrafında birleşmemiş şairlerin tek tek arayış 
ve sezgileri halinde uç vermiştir. 1950'li yılların sonlarına doğru ilk 
verimlerini kitap haline getiren Sezai Karakoç, Cemal Süreya, Turgut Uyar, 
Edip Cansever, Ülkü Tamer, Ece Ayhan çevresinde tanımlanan şiir girişimi 
“İkinci Yeni” diye adlandırılmıştır. İlhan Berki asıl temsilci sayanlar 
olduğu gibi eski kuşaktan Oktay Rıfat da bu akımla ilgili görülmüştür. 
Esasen bu şairler ve onlarla doğan atmosfer daha sonraki kuşaklardan Ergin 
Günçe'den Güven Turan'a, Haydar Ergülen'e, Cahit Zarifoğlu”'dan 
Ebubekir Eroğlu, Enis Batur'a ve çevresindeki isimlere kadar doğrudan bu 
akıma bağlanamayacak çok sayıda şairi etkilemiştir. 1960'lı yıllar, İkinci 
Yeni şairlerinin verimli olduğu ve üst konumlarını belirleyen eserlerini 
verdiği yıllardır. Bu şairler esas itibariyle Türkçe ve Batı dillerindeki 
şiirlerden yola çıkmış, yakın dönemdeki Türk şiirini örnekler üzerinden 
değerlendirmiş ve eski şiir karşısında önceki kuşağın komplekslerinden 
uzak kalmaya çalışmıştır. “Divan” (meselâ Turgut Uyar) ve “Divançe” 
(meselâ Behçet Necatigil) adlı şiir kitapları o dönemdeki genişlemenin ve 
bu komplekssizliğin ürünü sayılabilir. Sezai Karakoç'un eski kültürle ilgi 
derecesi bağımsız, getirdikleri ise besleyici niteliktedir. 


1960 askeri darbesinin yol açtığı ortamda uluslararası işçi hareketleriyle de 
ideolojik bakımdan uyumlu, Marksist siyasal grupların desteğinde ve 
onların destekleyicisi durumunda bir şiir anlayışı devreye girmiştir. Bu 
çerçevede “devrimci şair” sıfatını ortak olarak kullanan gençler, İkinci Yeni 
şairlerini atlayıp Nâzım Hikmet'le şahsen tanışan 1940 kuşağı şairlerinin 
devamı olmaya çalışmıştır. Şiirde Marksist girişimlerin kitle iletişim 
araçları üzerindeki egemenliğinden dolayı İkinci Yeni şairleri de zaman 
içinde bu kanallar üzerinden okuyucuya ulaşma çabasına girmiştir. Günlük 
hayatı tasvir ederken toplumsal gerçekçi bakış yaygınlaşan bir tercih 


olmuştur. Siyasi dalganın iniş çıkışına bağlı şekilde İsmet Özel, Ataol 
Behramoğlu ve onların tarzında yazan şairlerin yer, konum ve söyleminde 


değişimler olurken Türk şiir ortamı her çevrede dışa dönük ve hareketli bir 
dil kazanmıştır. 1980”lere gelindiğinde toplu halde etkilerin devam etmesine 
rağmen tek şair bazında öncü çıkmamış olduğu görülerek İkinci Yeni 
şairlerine dönme ihtiyacı duyulmuştur. Nâzım Hikmet ise 1990”lardan 
itibaren ideolojik benzetimlerden sıyrılmış halde gündemde yerini almıştır. 


Öte yandan İkinci Yeni şairleriyle bağlantılı ve dünya şiirine bu akım 
ışığındaki bir anlayışla bağlanan gelişmeler olmuş, Türkçe'deki ve Batı 
dillerindeki edebiyat kültürüne dar siyasal kamplaşmanın dışında 
yaklaşmayı önemseyen ve bu anlayışı yeniden yaygınlaştıran edebiyat 
adamları çıkmıştır. 1980'ler dolayında dünya şiirine tek kanallı olarak 
yaklaşma eğilimi Diriliş, Papirüs ve Yeni Dergi'de somutlaşan tutumun 
yenilenmesi de sayılabilecek şekilde Yazı, Adam Sanat, Yönelişler gibi 
dergilerin öncülüğünde kırılmaya uğramıştır. Dergi yayımında perspektifin 
elden geldiğince geniş tutulması paylaşılan bir tutum olmuştur. İkinci Yeni 
şairlerinin sağladığı deneyimler ışığında eski şiire de özgün ve yeni bakış 
ımkânları doğmasıyla eski şiirden beslenme çabası klasik gelenekçi tarzın 
önerdikleri dışında yeni formlar kazanmıştır. 1970”lere kadar İslâmi 
değerlere bağlılık edebiyatın dışındaki konularda etkiliydi ve klasik şiirin 
güncel ortamı doğrudan etkilemesi bakımından imkânlar zayıftı. Aslında 
Sezai Karakoç'la birlikte geçmişteki İslâmi şiire daha derinden bakma 
ımkânı doğmuştur. Dini inanç dünyasından gelen hira, halvet, hicret vb. 
kelimeler, peygambere bağlılık, kardeşlik, dervişlik vb. durumlar şiirde 
sıkça yer almıştır (Erdem Bayazıt, Arif Ay vb.). XX. yüzyılın ilk yarısında 
Faruk Nafiz Çamlıbel, Arif Nihat Asya, Âsaf Hâlet Çelebi gibi şairlerin 
şiirinde görünen tasavvufi atıflar daha sonrakı şairlerin verimleriyle geniş 
bir yelpazede serpintiler halinde şiire girmiş, metafiziğe yönelik algı yeni 
filizler vermiştir (Ali Günvar, İhsan Deniz, Kâmil Eşfak Berki). Şiiri 
başlangıçta yeni bir hikmeti arayış olarak nitelendirilen Cahit Zarifoğlu bu 
yolda eserini kurmuş, değişik çizgileri temsil eden gençler üzerinde etkili 
olmuştur. Eski şiir, Batı dünyasını merkez almış şairler tarafından da söz 
konusu eğilimler ortamında gelişen yeni bir gözle okunmuş, Ebubekir 
Eroğlu metafizik dünyaya göndermeleri olan şiirler yazmış, İkinci Yeni 
sonrasındaki eski şiirle bağlantılı çizgiyi sürdürmüş ve yenilemiştir. 


Geçen yüzyıllara ilişkin divan şiiri ve halk şiiri ayırımı bir yana Türk 
şlirinin uzak ve yakın geçmişteki verimleri birlikte göz önüne alındığında 


bu şiirde iki farklı geleneğin mevcut olduğu görülür. Bunlardan biri XIX. 
yüzyılın ikinci yarısında başlamış, halen dallanarak ve zenginleşerek 
sürmekte olan modem şiir geleneğidir. Diğeri ise Türkçe'nin Anadolu'da 
şlir ve edebiyat dili halinde kıvam tutmaya başladığı sekiz yüzyıl 
öncesinden gelen, Arap ve Fars şiiriyle ortak kültür temellerine dayalı 
zengin bir şiir dünyası oluşturan gelenektir. Modern öncesinin söylemi bir 
gelenek olarak sona ermişse de içindeki tarihsel birikim ve bıraktığı miras 
modern gelenek içinde yetişen bazı şairler için güçlü bir besin kaynağı 
durumuna gelmiş, Türk şiirini beslemeye devam etmiştir. 


1980”den sonra 2000”lere doğru bütün dünyada olduğu gibi Türkiye'de de 
şlir ortamı teknolojik gelişmelere bağlı şekilde iletişim araçları ve medyanın 
güçlü etkisine mâruz kalmıştır. Şiirle kurulan bağlantıda okur algısının 
özgürlüğünü engelleyen etmenlerin artması, şiirsel imgenin başedilmez 
durumdaki görsellik karşısında nasıl bir yer bulacağı, nereye sığınacağı 
herkes için bir mesele durumundadır. Medyanın bu etki gücünden tek yanlı 
yararlanmanın yolunu bulanların çoğunluğu şiirle kitlelere kitle olarak 
seslenmeyi tercih etmişlerdir. Öte yandan arayışı sürdürenler tarafından 
özgün şiire duyulan özlem ve yedi bin yıllık kayıtlı şiir tarihinin yüksek 
eserleriyle kurulan, kurulması gereken bağlantılar da dile getirilmektedir. 
Türk şiiri, bir yandan medyatik ortamın görüntü bolluğu karşısında özgül 
niteliğini okur algısı üzerinde koruma mücadelesi vermekte, öte yandan bin 
yıldan beri yüksek bir şiir verimine, en hassas insan duyarlığını kuşatacak 
bir şiir algısına ve dünya ölçüsünde şairlere sahip olduğu bilincini 
taşımaktadır. 
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M. Orhan Okay - Âlim Kahraman 


ŞİKÂR AĞALARI 


Osmanlı Devleti'nde av işleriyle uğraşan saray görevlileri. 


Osmanlı sarayında avcı kuşları besleyen ve eğiten, avla ilgili işleri gören, 
atmacacıbaşı, çakırcıbaşı, şahincibaşı gibi adlarla anılan görevlileri ifade 
eder. Bu tür görevlilere Osmanlı öncesi Türk ve İslâm devletlerinde değişik 
adlar altında rastlanır. Büyük Selçuklu sultanlarının av törenlerine itina 
gösterdikleri, avcılara “bâzdâr”, avcıbaşıya “emir-i şikâr” denildiği ve 
Anadolu Selçukluları”nda aynı görevin bulunduğu bilinmektedir. 
Tımurlular”da av hayvanlarının yetiştirildiği müesseseye “kuşhâne”, burada 
çalışanlara “kuşciyân”, diğer av hayvanlarıyla ilgilenenlere “barsciyân” adı 
veriliyordu. Memlük Sultanlığı'nda 


“hırâsetü't-tayr” denilen avcılar ve “hârısü t-tayr” unvanlı av emirleri vardı; 
bunlardan vezirliğe yükselenler olmuştur. Hârızmşahlar?'da av kuşlarının 
bakımından emir-i şikâr sorumluydu. 


Osmanlı Devleti'nde özellikle 1. Murad ve Yıldırım Bayezid zamanlarında 
av işlerinin geliştiği ve Yeniçeri Ocağı'nın saksoncubaşı, zağarcıbaşı, 
turnacıbaşı, avcıbaşı gibi bazı yüksek rütbeli zâbitlerinin avcılıkla ilgili 
unvanlarla anıldığı görülmektedir. 11. Murad'ın maiyetinde şahinci ve 
çakırcı unvanlı kişiler olduğu gibi TI. Mehmed, 855 (1451) yılındaki 
Karaman seferi dönüşünde ayaklanan yeniçeriler arasına saraydaki doğancı, 
çakırcı gibi birlikleri katmıştı. Muhtemelen bu dönemde şikâr ağalığı klasik 
teşkilâtına kavuşmuştur. Osmanlı sarayının Birun denilen dış hizmetliler 
kısmına bağlı avla ilgili görevlilerin ortak adı şikâr ağaları iken doğancıbaşı 
Enderun”daki doğancıların âmiri idi. Bunların emrinde çalışanların tamamı 
şikâr halkı olarak anılırdı. Şikâr ağaları protokol bakımından yüksek 
derecedeydi ve padişahın en yakınında bulunmalarından dolayı rikâb-ı 
hümâyun ağalarından sayılırdı. Çakırcı, şahinci, atmacacı ve doğancı 
grupları halinde teşkilâtlanmış olan avcılığın taşrada da görevlileri vardı. 
Merkezdekiler ulüfeli, taşradakiler timarlı statüsündeydi. Askeri statüdeki 
bu resmi avcı kuşu yetiştiricileri yanında taşrada kayacı, yuvacı, tuzakçı, 
görenceci, götürücü, sayyad vb. adlar altında görev yapan avcılar bazı 


vergilerden muaf tutulurdu. Çakırcıların âmiri olan çakırcıbaşı şikâr 
ağalarının en yüksek rütbelisi ve diğer şikâr ağalarının âmiri durumundaydı. 
Fâtih Sultan Mehmed'in Kânunnâme-i Âl-i Osman”ında protokoldeki yeri 
mirâhür-ı sâni ile çaşnigirbaşının arasında gösterilmiştir. Çakırcıbaşı dış 
hizmete genellikle beylerbeyi sıfatıyla çıkardı. Bunun altında yer alan 
şahincibaşı terfi ederse merkezde çakırcıbaşı, bazan mirâhur olur, taşrada 
ise sancak beyliğine ve bazan beylerbeyıliğe getirilirdi. Atmacacıbaşı şikâr 
ağalarının üçüncü yüksek rütbeli zâbitiydi. Terfi ettiğinde merkezde 
şahincibaşı, taşrada sancak beyi olabilirdi. “Hâne-i bâzyân” denilen 
Enderun'daki Doğancılar Koğuşu'nun âmiri 883 (1478) yılına kadar 
şahincibaşı iken bu tarihten itibaren bunun yerini doğancıbaşı almıştır. 
Rütbe bakımından Birun'a bağlı şikâr ağalarının altında sayılan doğancıbaşı 
protokolde atmacacıbaşıdan sonra gelirdi. Terfi ederse içeride 
şahincibaşılık, çakırcıbaşılık ve mirâhurluğa yükselir, dış hizmete ise 
genellikle yeniçeri ağası, sancak beyi, kaptan-ı deryâ, hatta beylerbeyi 
olarak çıkardı. Merkezde ve taşradaki doğancıların özel eğitimleri ve 
görevleri vardı (bk. DOĞANCI). XVL yüzyıl sonlarına kadar taşrada 
sancak valisi sıfatıyla görev yapan şehzadeler de bulundukları yerlerde 
sürek avlarına çıkar, dolayısıyla onların da kendilerine mahsus av 
teşkilâtları bulunurdu. X VT. yüzyıl sonlarından itibaren avcılık önemini 
kaybetmeye başlamıştır. Ateşli silâhların yaygınlaşıp yasağa rağmen 
avcılıkta da kullanılması avcı kuşlara duyulan ihtiyacın azalmasında etkili 
olmuş ve 11. Mahmud döneminde Yeniçeri Ocağı'nın ılgasından sonra şikâr 
ağalıkları da tarihe karışmıştır. 
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Abdülkadir Özcan 


ŞİKÂRİ 


(453) 
Karamanoğulları Tarihi diye bilinen eserin müellifi. 


Kataloglarda Karamannâme, Kitâb-ı Karamaniyye, Kitâb-ı Tevârih-i 
Karamaniyye şeklinde anılan eserin yazarı olarak zikredilen Şikâri'nin 
kimliği kesinlik kazanmamıştır. Müellifin “Şikâri” mahlaslı bir kişi 
olduğunu gösteren tek ibare eserin mukaddime kısmında geçen, “Eğer 
bilmek dilersen bu gubârı/Ayaklar toprağı ya'ni Şikâri” beytidir. Buradan 
hareketle Şikâri'nin kimliğinin tesbiti için yapılan incelemelerde onun XVI. 
yüzyıl tezkirelerinde rastlanan Şikâri mahlaslı şairlerden biri olabileceği 
ileri sürülmüştür. Aşık Çelebi (6. 979/1572) tezkiresinde biri sonradan 
metne eklenmiş üç Şikâri'den söz edilir. Bunlardan ilki Rumeli 
kazaskerlerinden Abdurrahman Çelebi'nin mülâzımlığı ve emvâl-i şâhi 
müfettişliği görevlerinde bulunan, ayrıca kadılık yapan Şikâri”dir. Tezkireye 
eklenen bir diğer Şikâri, Hazinedarzâde Mustafa Çelebi'dir; hazine kâtipliği 
yapmış, Kanüni Sultan Süleyman'ın oğlu Şehzade Mustafa'nın yanında 
bulunmuştur. Üçüncü olarak adı geçen ve bazı araştırmacılarca eserin 
müellifi kabul edilen Şikâri ise önce Diyarbekir mal defterdarı, ardından 
mirlivâ olan Hasan Bey'in oğlu, Acemi Kasım unvanıyla bilinen Kasım 
Paşa soyuna mensup Ahmed”dir. Âşık Çelebi bunun adını vermezken 
Kınalızâde isminin Ahmed olduğunu belirtmiş ve 992 (1584) yılında Yüsuf 
ile Züleyhâ mesnevisini bitiremeden vefat ettiğini yazmıştır (Tezkire, |, 
517-518). Karamanoğulları Tarihi'ni kaleme alan Şikâri mahlaslı yazarın bu 
üçünden biri mi yoksa bir başkası mı olduğu bilinmemekte, tezkirelerde de 


bunlardan herhangi birinin böyle bir eser kaleme aldığı belirtilmemektedir. 


Karamanoğulları Tarihi'nin önemi, Karamanoğulları Beyliği hakkında 
bilinen tek tarih eseri olmasından kaynaklanır. Bu önem Osmanlı 
geleneğinin dışında üretilmiş, bu dönemi kapsayan tarih eserlerinin azlığı 
göz önünde bulundurulduğunda daha da artar. Hâkim Osmanlı ideolojisinin 
tarıh eserlerini tamamen etkisi altına alması sonucu yalnız birkaç muhalif 
eser günümüze kadar gelebilmiştir. Bu bağlamda Karamanoğulları Tarihi, 


Osmanlı karşıtı ve Karamanoğlu yanlısı tutumuyla ayrı bir özellik gösterir. 
Eserin bu taraflı duruşu, XIV ve XV. yüzyıllarda Anadolu'da Osmanlılar 
için çok ciddi bir tehdit oluşturan Karamanoğulları”na karşı yürütülen 
Osmanlı propagandasına cevap vermek amacıyla üretilmiş bir metin 
olmasıyla açıklanabilir. Büyük oranda yanlı, uydurma, kronolojik ve 
anakronistik karışık bilgiler içeren eser, pek çok tarihçinin metne tarihsel 
değerini sorgulayan bir şüpheyle yaklaşmasına yol açmıştır. Eserin bu 
şaibeli içeriği yanında müellifinin de belirsiz oluşu tereddütleri daha da 
arttırmıştır. Ayrıca metinde hiçbir tarih yer almadığı gibi yazılış zamanı da 
belli değildir. Metnin hangi şartlar dahilinde yazıldığına dair hemen hiçbir 
bilgi bulunmasa da eserin içindeki ifadelerden hareketle metnin 
üretilmesine dair bazı ipuçları elde edilebilir. Şah İsmâil'in 917 (1511) 
yılında Özbekler'le cereyan eden savaşlarına yapılan atıflardan metnin en 
son halini XVI. yüzyılın ortalarında aldığı neticesine ulaşılabilir. Eserin 
muhtevasından yazarının XVI. yüzyılda Osmanlı hâkimiyeti altında 
yaşamış, Osmanlı edebi ve siyasi kültürünü çok iyi tanıyan bir kişi olduğu 
anlaşılmaktadır. Bununla birlikte M. Fuad Köprülü'nün de belirttiği gibi bu 
XVI. yüzyıl metni XIV. yüzyıldan kalma daha eski bir metne 
dayanmaktadır. Şikâri de eserinin başlangıcında, Yâricâni'nin Karamanlı 
Hükümdarı Alâeddin Bey (1361-1398) adına kaleme aldığı Farsça manzum 
hânedan tarihini tercüme ettiğini söyler. Zaten eserinin muhtevası daha eski 
bir metnin varlığına işaret eder. Karamanoğulları Tarihi'nin yarısından 
fazlası Alâeddin Bey devrindeki olayların ayrıntılarla hikâye edilmesinden 
meydana gelmiştir. 


Basit bir Anadolu Türkçesi'yle yazılmış olan eser, bir tarih kitabından 
ziyade kahramanlık hikâyelerinin anlatıldığı bir halk destanına benzer. 
Şikâri'nin tarihinde Selçuklu devri, Karaman hânedanının kurucusu kabul 
edilen Karaman ve oğullarının İç İl denilen Selçuk-Kilikya Ermeni sınırında 
savaşçı uç beyi olarak ortaya çıktığı uzak ve efsanevi bir dönem olarak 
işlenmiştir. Eserin esas kısmı, Karamanoğulları Beyliği”ni gücünün doruk 
noktasına ulaştıran Alâeddin Bey'in devrine ayrılmıştır. Şikâri uzun uzadıya 
Alâeddin Bey'in çocukluğunu, tahsıl hayatını, kahramanlıklarını, fetihlerini 
ve diğer komşu hükümdarlarla ilişkilerini anlatır. Selçuklu sultanları gibi 
Konya'da hükümdarlık yapan Alâeddin Bey devrinde Karamanlı şan ve 
ıhtişamı Osmanlı Hükümdarı 1. Bayezid'in, eniştesi Alâeddin Bey'e ihanet 
ederek topraklarına saldırıp onu öldürmesiyle son bulur. Alâeddin Bey'in 


ölümünün ardından Şikâri, Timur sonrasında hüküm süren Karaman 
beylerinin devrini ve Karaman'ın Osmanlılar tarafından zaptını çok kısa ve 
yüzeysel biçimde ele alır. Eser, Karaman şehzadesinin Osmanlılar”ca 
zehirlenmesinin ardından Karaman çeribaşısının adamlarıyla beraber Şah 
İsmâil'in yanına geçmesiyle sona erer. XVI. yüzyılda Anadolu sahasında 
yaşayan zümrelere hitaben kaleme alınan eserde sadece Karamanoğlu 
Beyliği'nin nasıl siyasi bir güç olarak ortaya çıktığı anlatılmakla yetinilmez, 
aynı zamanda beyliğin niçin sona erdiği sorusu da irdelenir ve Osmanlı 
iktidarının gayri meşrüluğu vurgulanır. Karamanoğulları'nın yıkılması ve 
onların Anadolu'daki siyasi dağılımda hak ettikleri yerin bir türlü 
kabullenilmemesi Osmanlılar?ın ihanetine bağlanır. Güçlenen Osmanlı 
egemenliğine karşı Karaman hükümdarlarının direnişi aksettirilir. Böylece 
XVI. yüzyılda merkezi bir devlet olarak ortaya çıkan Osmanlılar'ın yok 
ettiği, kişisel sadakat ilişkilerine ve karşılıklı yükümlülüklere dayanan 
adem-i merkeziyetçi vasallık sisteminin var olduğu geçmiş bir ölçüde 
idealize edilir. Karamanoğulları Tarihi'nin bugüne ulaşan önemli bir 
bölümünün geç tarihlerde istinsah edilmiş birçok nüshası mevcuttur. 
Bunlardan en eskisinin Konya Yüsuf Ağa Kütüphanesi'ndeki (nr. 562) 1119 
(1707) tarihli nüsha olduğu ileri sürülüyorsa da 1113'te (1701) istınsah 
edilen Ankara Milli Kütüphane'deki nüshanın (nr. A 4771) şimdilik bilinen 
en eski yazma olduğu anlaşılmaktadır (diğer bazı nüshalar: Konya İzzet 
Koyunoğlu Ktp., nr. 13377; Beyazıt Devlet Ktp., Ali Emiri Efendi, nr. T 
458; İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, Muallim Cevdet, nr. 444; 
Ankara Milli Ktp., nr. A 4771; Berlin, MS, Or. Yp., nr. 3129). Eserin Yüsuf 
Ağa Kütüphanesi”ndeki nüshadan yapılan çeviriyazısı Mesut Koman 
tarafından neşredilmiştir (Şikâri”nin Karamanoğulları Tarihi, Konya 1946). 
En son yayımı hem faksimile metin hem de çeviriyazıyı ihtiva eder (Şikâri, 
Karamannâme, haz. Metin Sözen - Necdet Sakaoğlu, İstanbul 2005). 
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Sara Nur Yıldız 


ŞİKAÂRİZÂDE AHMED EFENDİ 


(bk. AHMED EFENDİ, Şikârizâde). 


(Gl) 
Nesta'lik yazının süratle ve kaideleri kırılarak yazılan şekli 


(bk. NESTA'LİK; TALİK). 


ŞİLLİ 
Çal) 


Ebü Alevi Cemâlüddin Muhammed b. Ebi Bekr b. Ahmed eş-Şilli el- 
Hadrami el- Yemeni el-Mekki (6. 1093/1682) 


Yemenli âlim ve tarihçi. 


Şâban 1030'da (Temmuz 1621) Yemen'in Hadramut bölgesindeki Terim 
kasabasında doğdu. Hz. Ali soyundan olması dolayısıyla Bâ Alevi ve 
Hüseyni nisbeleriyle tanınır. Terim”de babasından Arapça, hadis ve 
tasavvuf, Fahreddin Ebü Bekir b. Şehâbeddin”den tefsir ve hadis okudu. 
Hâfızlığını tamamladıktan sonra tahsiline Zufâr'da devam etti. Ardından 
Hindistan'a ve Mekke'ye gitti. Burada Abdurrahman b. Alevi ve Abdullah 
b. Ebü Bekir el-Hatib'den fıkıh; Muhammed b. Muhammed Bâ Rıdvân'dan 
ferâiz ve matematik, Muhammed b. Alâeddin el-Bâbili”den hadis, tefsir, 
fıkıh; Abdülaziz ez-Zemzemi”den fıkıh; İsâ b. Muhammed es-Seâlibi el- 
Mağribi ve Ahmed b. Muhammed el-Kuşâşi”den hadis tahsıl etti. 
Rüdâni'den ferâiz, hesap ve tasavvuf okudu. Abdullah b. Said Bâkşir, Ali b. 
Ebü Bekir b. Cemâl ve Zeynelâbidin 


b. Abdülkâdir et-Taberi'nin ilim halkalarına devam ederek icâzet aldı (el- 
Meşra'u'r-revi, 11, 40). Bir süre Medine'de kalan Şilli daha sonra Mekke'ye 
yerleşti. Harem-i şerifte verdiği derslere aralarında Hasan el-Uceymi ve 
Tâceddin es-Sincâri gibi ileri gelen âlimlerin bulunduğu çok sayıda talebe 
katıldı. Sağlığının bozulması üzerine ders vermeyi bırakıp eser telifiyle 
meşgul olmaya başladı. 30 Zilhicce 1093'te (30 Aralık 1682) Mekke'de 
vefat etti. İslâmi ilimlerin yanı sıra matematik ve astronomi gibi ilimlerle de 
uğraşan Şılli dini meselelerin çözümünde bu ilimlerden istifade etti. 
Astronomi, dil ve mantık alanında çalışmaları bulunmakla birlikte kendisine 
şöhret kazandıran eserleri tarih ve biyografiye dair kaleme aldıklarıdır. 
Şemseddin es-Sehâvi, Süyüti ve Yemen tarihçisi İbnü”d-Deyba'ın eserleri 
kaynakları arasında sayılabilir. 


Eserleri. 1. el-Meşra'u”r-revi fi menâkıbi”s-sâdeti”l-kirâm Âli Ebi “ Alevi. 
Hadramut bölgesinde yaşayıp özellikle ilimle meşgul olan seyyidlerin 
biyografisine dair olan eser Hadramut tarihine dair önemli bilgiler içerir 
(Kahire 1319, 1982; Mekke 1329; Cidde 1401). 2. “İkdü”l-cevâhir ve'd- 
dürer fi ahbârı'I-karnı”I-hâdi “aşer. XI. (XVLL.) yüzyılda yaşamış ilim ve 
siyaset adamlarının biyografilerine dair olan eserin nüshaları Medine'de 
Ârif Hikmet (nr. 453), Yemen”de Ahkâf (Hüseyni Koleksiyonu, nr. 21) ve 
Hindistan'da Aligarh Üniversitesi (Abdüsselâm Koleksiyonu, nr. F/3021) 
kütüphaneleriyle İngiltere'de British Museum'da (nr. 16647) kayıtlıdır. 3. 
es-Sene'I-bâhir bi-tekmili'n-Nüri”'s-sâfir “an ahbâri”l-karnı”I-“âşir (Chester 
Beatty Library, nr. 5230; Dârül-kütübi'l-Mısriyye, nr. 1586). Abdülkâdir b. 
Şeyh el-Ayderüs'a ait tabakat kitabının zeylidir. Eser, Osmanlı hâkimiyeti 
döneminde Arap vilâyetlerindeki ilmi çalışmalar ve sosyal hayat hakkında 
bilgi vermesi açısından önemlidir. 
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ŞİMŞÂTİ 
m) 


Ebü'l-Hasen Ali b. Muhammed b. el-Mutahhar el-Adevi eş-Şimşâti (6. 
394/1004”ten sonra) 


Arap dili ve edebiyatı âlimi, şair. 


Fırat'ın doğusunda Harput yakınında eski bir şehir olan Şimşât'ta doğdu. 
Muhaddis İbnü”l-Bâgandi”den (6. 312/925) hadis rivayet ettiğine göre Tl. 
(1X.) yüzyılın sonlarında dünyaya gelmiş olmalıdır. Muhtemelen kendi 
memleketinde tahsilini tamamlamıştır. Ancak İmâmiyye'ye mensup tarihçi 
Ahmed b. Ali en-Necâşi, er-Ricâl adlı eserinde “üstadımız” dediği 
Şimşâti'nin Cezire'de (Cizre |?J) zamanın fazilet sahibi edibi ve üstadı 
olduğunu, Ebü”l-Hayr Selâme b. Zekâ” (Dekâ) el-Mevsılinin de onu 
fazilet ve diyanet sahibi, hakikat ehli bir âlim diye nitelediğini 
kaydetmektedir. Daha sonra Musul'a giden Şimşâti Hamdâni hânedanından 
yakın ilgi gördü ve onların hizmetinde bulundu. Bu hânedandan 
Nâsırüddevle'nin oğlu Uddetüddevle Gazanfer ıle amcası Seyfüddevle'ye 
hocalık yaptı ve onların nedimleri arasına girdi. Bilhassa Seyfüddevle ile 
dostlukları uzun müddet devam etti. Ardından Bağdat'a geçen ve uzunca bir 
süre burada yaşayan Şimşâti'nin 394 (1004) yılında Bağdat'tan Vâsıt'a 
geldiği şeklindeki rivayetten (el-Envâr, neşredenin girişi, s. 4) anlaşıldığına 
göre hayatının son zamanlarını burada geçirdi ve bu tarihten sonra vefat 
etti. Şimşâti'nin Ebü'l-Feth Hasan adında bir oğlunun olduğu kaydedilir 
(Seâlibi, 1, 109). 


Üstün bir zekâya ve güçlü bir hâfızaya sahip olan Şimşâti aralarında İbn 
Düreyd, Ahfeş el-Asgar, Niftaveyh, Ebü Bekir es-Süli, Şerif el-Murtazâ gibi 
önemli edip ve dilcilerin yer aldığı birçok kişiden rivayette bulunmuş, 
muhdes şairlerin şiirlerini naklederken büyük ölçüde Süli'ye dayanmıştır. 
İbnü'n-Nedim Şimşâtf'yi tanıdığını, fakat onun ileri yaşlarda ahlâkının 
bozulduğuna dair kendisine bilgiler ulaştığını ve 377 (987) yılında hayatta 
bulunduğunu belirtir. Yâküt da Şimşâti'nin gulât-ı Şia'dan bir Râfizi 


olduğunu ve eserlerinde Râfiziler'e dair ilginç bilgiler yer aldığını söyler. 
Nitekim onun bazı eserlerine verdiği adlar bunu doğrular niteliktedir. 
Şimşâti, hizmetinde bulunduğu emir ve hükümdarların takdirini kazanmak 
amacıyla veya siyasi görüş ayrılıkları gibi sebeplerle çağdaşı âlim ve 
şairlerle her konuda rekabet içinde olmuş ve bazı eserlerini bunları 
eleştirmek maksadıyla kaleme almıştır. Bunlar arasında özellikle 
Seyfüddevle'nin nedimlerinden, Hâlidiyyân diye anılan Ebü Bekir el-Hâlidi 
ile kardeşi Ebü Osman el-Hâlidi yer almaktadır. 


İyi bir şiir eleştirmeni ve aynı zamanda şair olan Şimşâti, Ebü Nüvâs/ı 
muarızlarına karşı savunmak amacıyla eser yazmış ve Kitâbü'l-Envâr'ında 
av tasvirlerine dair özgün şiirlere yer vermiş; çağdaşı Nâmi ile Ebü Nadle 
Mühelhil b. Yemüt'un şiirlerini mukayese eden, Ebü'l-Abbas el-A'mâ Sâib 
b. Ferrüh'un hatalarını, Said b. Sadaka el-Hâşimi'nin intihallerini ortaya 
koyan eserler kaleme almış, Dikülcinn'in şiirlerini toplamış ve el- 
Envâr'ında başka kaynaklarda yer almayan bazı şiirlerini zikretmiştir. 
Aralarında Seyfüddevle'nin de bulunduğu bazı devlet adamlarına 
methiyeler yazmış, buna karşılık Seyfüddevle, Şimşâti'yi öven şiirler 
söylemiştir (Yâküt, Mu'cemü”l-büldân, III, 362-363). Şimşâti ayrıca 
Seyfüddevle hakkında söylenmiş yaklaşık 1000 beyti bulan methiyeleri bir 
araya getirmiştir. Şimşâti'nin Kitâbü'l-Envâr'ında zikrettikleri dışında 
şiirlerinden günümüze ancak parçalar halinde bazı beyit ve kıtalar gelmiştir 
(meselâ bk. Seâlibi, 11, 149; Yâküt, Mu'cemü'l-üdebâ”, XIV, 243). Şaırlığı 
yanında velüd bir müellif olan Şimşâti edebiyat, lugat, nahiv, fıkıh, nesep, 
tarih ve coğrafyaya dair eserler kaleme almıştır. Kaynaklarda zikredilen 
eserlerinin sayısı kırkı bulmaktadır, fakat bunların büyük bir kısmı 
günümüze ulaşmamıştır. 


Eserleri. 1. Kitâbü'l-Envâr ve mehâsinü”l-eş'âr. Başka kaynaklarda 
bulunmayan bazı şairlerin şiirleriyle ahbâra dair orijinal bilgiler içermesi 
bakımından önemli bir antoloji olup sılâhlar, eyyâmü”l-Arab, at ve sıfatları, 
deve ve sıfatları, eski konak yerleri ve serap, evler ve saraylar, sınıflar 
olmak üzere yedi bölümden oluşur. Eser Topkapı Sarayı Müzesi 
Kütüphanesi”'ndeki yegâne nüshasına (111. Ahmed, nr. 2392) dayanılarak 
yayımlanmıştır (nşr. Sâlih Meh-di el-Azzâvi, Bağdat 1976; nşr. Seyyid 
Muhammed Yüsuf, I-II, Küveyt 1397/1977; nşr. Muhammed Ebü”l-Mecd 
Ali el-Besyüni, eş-Şimşâti ve tahkiku Kitâbihi'l-Envâr ve mehâsıini'l-eş' âr, 


doktora tezi, 1978, Kahire Ezher Üniversitesi). 2. Kitâbü”t-Tenezzüh 
(nüzeh) ve'l-ibtihâc. Ebü Alı el-Kâli'nin el-Emâlisi tarzında muhâdarât, 
ahbâr, şiir ve edebe dair olan eserden Süyüti el-Eşbâh ve'n-nezâ'ir'inde 
(VT, 5-12), Yâküt el-Hamevi Mu'cemü'l-üdebâ”? adlı eserinde (XIV, 242- 
244) nakiller yapmıştır. 3. Kitâbü'l-Edyire ve'l-a“mâr fwl-büldân ve'l-aktâr. 
Otuzdan fazla kilise ve manastırın anlatıldığı eserden İbnü”l-Adim nakiller 


yapmıştır (Buğyetü”t-taleb, VII, 3199). 4. Şerhu”l-Hamâseti'l-ülâ. Ebü 
Temmâm'ın el-Hamâsetü'l-kübrâ'sının şerhidir. 5. Kitâbü Fazli (Tafdili) 
Ebi Nüvâs (“alâ Ebi Temmâm). 6. Ahbâru Ebi Temmâm ve'I-muhtâr min 
şı“rih. 7. Resâvıl ilâ Seyfiddevle. 8. “Amelü Kitâbı”1-“ Ayn li”1-Halil b. 
Ahmed. İlk Arapça sözlük olan Kitâbü”1-“ Ayn”da mevcut kullanılmayan 
kelimelerle bazı şevâhid ve tekrarların atılıp gerekli ilâvelerin yapılmasıyla 
oluşturulmuş bir ihtisardır. 9. Muhta-şaru Târihi”t-Taberi. 3000 varak 
hacminde olduğu belirtilen eser isnat ve tekrarların çıkarılması ve 303 (915) 
yılından Şimşâti'nin zamanına kadarki kısımların eklenmesiyle meydana 
getirilmiştir. 10. Tetimmetü Kitâbı”l-Mevşıl li-Ebi Zekeriyyâ (Yezid b. 
Muhammed) el-Ezdi. Esere 322 (934) yılından Şimşâti”'nin zamanına 
kadarki olayların eklenmesiyle oluşturulan kitap İbnü”l-Ezrak el-FârikT'nin 
Târihu Meyyâfârikin ve Âmid'inin kaynaklarındandır. 11. Kitâbü Muhtaşarı 
fıkhi Ehli”I-beyt. 12. Kitâbü'l-Burhân fi”'n-naş-şı”I-celi “alâ Emiri”1- 
mü'minin “Ali. Meclisi'nin Bihârü'l-envâr'ında bundan nakiller yapıldığı 
kaydedilmektedir. 


Kaynaklarda Şimşâti'ye nisbet edilen diğer bazı eserler de şunlardır: el- 
Envâr ve's-simâr, “Amelü şi'ri Diki”1-Cin ve şun'uh, Risâle fi” ş-şi1'r, el- 
Kalem, Ebyâtü'l-me'âni, Risâle fi Makşüreti Sa“id b. Şadaka el-Hâşimi, el- 
Müselles (eş-şahih) fi”I-luğa, el-Makşür ve'I-memdüd, el-Müzekker ve'1- 
mü”ennes, Garibü”l-Kur?ân, el-Mücrâ (el-Munşarif) fi*n-nahv, er-Red “alâ 
men hatta 'e Ebi Sa'id es-Sirâfi, Risâle fi zımmiyyin kâbele”I-cemile bi”1- 
kabih, el-Beyân “ammâ mevvehe bihi”l-Hâlıdiyyân, el-Vâzıh, el-Müvessak, 
eş-Şihâb, Risâle fi ibtâli ahkâmı”'n-nücüm, en-Nahv, el-Muğâbene. 
Şimşâti'nin öğrencisi Ahmed b. Ali en-Necâşi, Ebü Nasr b. Reyyân'ın 
hattıyla yazılmış bir listede Şimşâti'nin daha başka eserlerinin de 
bulunduğunu, ancak kendisinin Ebü'l-Hayr Selâme b. Zekâ” el-Mevsılinin 
kaydettiği kırk kadar eseri daha emin bulduğunu belirtir. 
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Mehmet Yavuz 


Sancağa çıkma sisteminin kaldırılmasından sonra şehzadelerin ve 
hal'edilmiş padişahların Topkapı Sarayı'nda kapatıldığı, kafes de denilen 


yer, daire 


(bk. ŞEHZADE). 


(©) 
Arap alfabesinin on üçüncü harfi. 


MGR İİ 
1 


Sin ile şin Ârâmi “şin”inden türemiş olup aynı şekle sahiptir ve noktalarla 
birbirinden ayrılır. “Sin”e noktasız sin (sin-i mühmele), “şin”e noktalı sin 
(sin-i mu'ceme) denilmiş ve üzerine konan üç nokta ile sinden ayırt 
edilmiştir. Bazı itinalı el yazmalarında alta konan üç nokta veya üste çekilen 
bir şerit (tire) “sin”i ayırma işlevini görmüştür. Fenike, İbrâni ve Ârâmi 
alfabelerinde şin “diş” anlamına gelir ve yan yana iki dişi simgeler. Arap 
alfabesine de aynı biçimde intikal eden harf çeşitli alfabelere göre farklı 
ıstikametlere dönmüştür; çabuk yazım kolaylığı için zamanla keskin 
hatlarını yitirerek kavisli (ş) biçimini almış olmalıdır. Harfın Yunanca adı 
“sigma”dan hareketle Sâmi adının “ense, omuz, sırt” anlamına gelen “sikm” 
olduğu iddia edilmiş, bu sebeple harfin ilk şeklinin ön Sinâ dillerinde 
olduğu gibi bir çeşit boyunduruğu simgelediği ileri sürülmüştür (bk. 
HARF). Arap alfabesinde söylendiği şekliyle şin kelimesinin anlamı Halil 
b. Ahmed'e göre “cinsel ilişkiye düşkün adam, cesur adam”dır veya bir 
bitki adıdır (el-Hurüf, s. 29). Doğu ebced tertibinde Ârâmi şinin 
pozisyonunu alan “şin”in sayı değeri 300, Batı ebced sıralamasında sonda 
yer aldığından sayı değeri 1000”dir. 


, 


Ana Sâmi dilinde s! (sin), s? (şin) ve s* (sâd) olarak gırtlaksıl olmayan üç 
sert titreşimsiz ıslıklının varlığı tahmin edilmiştir. Sâmi dillerin birçoğunda 
bu üç fonem kaynaşıp eriyerek ikiye ve tek sese indirgenmiştir. Eski 
Etiyopyaca'da sin ile sâd, Akkadca, Ugaritçe ve bazı Ken'âni lehçelerde sin 
ile şin, Ârâmi ve İbrâni dillerinde şin ile sâd birleşmiş, modern Etiyopya 
dillerinde her üçü tek ıslıklıya indirgenmiştir. Ancak Biblik İbrânice'de () 
eski Güney Arabistan ve modern Güney Arabistan'da (Mehri, Cibbâli, 
Sukutri, Hobyüt) üç farklı fonem ve biçim olarak devam eder. Arap dilinin 
tarihi boyunca bütün ıslıklılar gibi “şin”in de telaffuzu puslu kalmış, ses 
kaymalarına ve değişimlere uğramıştır. 


Arap dilindeki şin fonemi ağız boşluğu harflerinden (hurüf şecriyye: c, Ş, y, 
z) olup cim ve yâ ile paylaştığı mahreci dil ortası ile üst damak ortasıdır. 
“Şin”i cim sesinden ayıran önemli özellik “şin”in telaffuzunda hava 
hapsinin bulunmamasıdır. Şin sesinin en belirleyici vasfı ıslıklı ve yayılan 
bir karaktere sahip olmasıdır. Şin telaffuz edilirken ses dilin üst ortası ile üst 
damak ortası arasında yayılarak zâ mahrecine kadar uzanır. Bu tefeşşi 
özelliği zayıf olarak “7, f, s” harflerinde de bulunur. Tefeşşi sıfatı ortadan 
kalkacağı için “şin”in kendi cinsi dışındaki harflere ıdgamı câiz 
görülmemiştir (Gânim Kaddüri el-Hamed, s. 320). Ancak Ebü Amr'ın 
“sin”e idgamını câiz gördüğü rivayet edilir: vw vi — g2 J üs (el-İsrâ 
17/42) Baia çi yal — Sala all 53 İİ Buna karşılık, “ya ee ez bh 
harflerinin “şin”e idgamı câiz görülmüştür: gibi sliçâ ân )ü ıl e elişi 
va o  (en-Nür 24/4; diğer örnekler için bk. el-A'râf 7/19; el-Feth 48/29; 
Yüsuf 12/30; Meryem 19/4; en-Nür 24/62). 


Şin fonemini içeren kelimelerin birçoğunun ziraatla ilgili olması, fonemin 
ınsanlığın ziraat ve çobanlık zamanında oluştuğu tahminine imkân vermiş 
ve şin sesinin yayılma, dağılma, karışma özelliği Arapça şin ile başlayan 
veya biten masdarlarda anlam yansıması olarak görülmüştür (Hasan Abbas, 
s. 115-119). 

Bazı Araplar, dişil hitap “kâf?ını belirginleştirmek için vakıf halinde “şin”e 
dönüştürerek telaffuz ederler; çünkü bu “kâf”ta dışıllik belirten ayırıcı kesre 
vakıf halinde telaffuzda kaybolur: Aleyki — aleyş gibi. Bazı Araplar söz 
konusu “kâf”ı geçiş halinde de şin olarak telaffuz ederler. Mecnün'un, 
sevgilisi Leylâ'ya benzettiği ve bir koyun vererek avcının tuzağından 
kurtardığı ceylan hakkında söylediği şu dizede görüldüğü gibi: he isi 
83 ila öl ae Yİ gs sy/ladın Gü dia ş (Gözlerin onun gözleri, boynun onun 
boynu/Ne var ki bacak 


kemiğin onunkinden ince). Bu fonem dönüşümü bazı Arap mesellerinde de 
görülür. Buna fonetik biliminde ve leksikolojide “keşkeçe” yahut “şenşene” 
adı verilir (İbn Cin-ni, 1, 206; Azize Fevvâl Bâbeti, 1, 560, 570). Söz konusu 
fonetik dönüşüm bazı kaynaklarda Beni Temim veya Beni Esed'e nisbet 
edilir (Ebü 't-Tayyib el-Lugavi, II, 230-232; Cevheri, eş-Şıhâh, “kşş” md.). 
Yemenliler?e veya İbn Abdürrabbih'e göre Tağlib kabilesi sadece dişil hitap 
“kâfı”nı değil mutlak olarak “kâf”ı “şin”e dönüştürerek telaffuz eder: 


Lebbeyke — lebbeyşe gibi (Azize Fevvâl Bâbeti, I, 570). Bazı Araplar, dişıl 
hitap “kâf”ının harekesini belirginleştirmek için vakıf halinde “kâf”a şin 
ekleyerek telaffuz ederler, geçiş halinde ise bunu yapmazlar, 4& © p gibi 
(İbn Cinni, 1, 207). Mısır ve Filistin halk dilinde ise şin ilâvesi hem dişil 
hem eril hitap “kâf”ına yapılır (Ebü”t-Tayyib el-Lugavi, 11, 232). Bazı Arap 
halklarının dilinde ve günlük konuşma-da şin fonemi zây, cim veya “sâd”a 
benzeyen bir sesle, cim fonemi de “şin”i andırır bir sesle telaffuz edilir: G2 
Ü ama <— Ü gala ey <> “yiz «(893İ <— gibi (Sibeveyhi, IV, 479; İbrâhim 


GA IN 


Enis, s. 69). Farsça'dan Arapça'ya geçen kelimelerde hışırtılı Fars “şin”i 
“sin”e dönüşür: Ols xw << Yl şlâ gibi. Daha yeni iktibaslarda ise Fars “şin”i 


Arap “şin”i ile temsil edilmiştir: eLâ < el& gibi. Buna mukabil Arapça”dan 


GIDA GA İD. 


Farsça'ya yapılan iktibaslarda Arap “sin”i Fars “şin”i ile temsil edilmiştir: 


Sl << LE gibi, 


Arap dilinde şin harfi “b,s,c,h,h.2,Z,S,Ş,7,“,&,f.k,k,lım,n,h” 
harfleriyle fonetik değişim ve dönüşümlere uğrayarak birçok eş anlamlı ya 
da yakın anlamlı kelimelerin ortaya çıkmasına sebep olmuştur. b — ş: 
bülbül/şülşül (hafif, zarif); s— ş: behs/behş (şevkle koşmak); c —> ş: “anc/ 
“anş (çekmek); h — ş: fahih/faşiş (yılan sesi); h— ş: habraka/şabraka 
(yırtmak); z — ş: züyü'/şuyü' (yayılmak); z— ş: mezk/meşk (yırtmak); s 
— ş: ğabes/gabeş (alaca karanlık); ş— ş: şarm/şerm (kesmek); Z — ş: Zarh/ 
şerh (yarmak); “ — ş: “adf/şedf (parçalamak); & — ş: ganec/şenec (yaşlı); f 
— ş: fedh/şedh (kırmak); k— ş: karh/şerh (yarmak, yaralamak); |— ş: 
tenâvül/tenâvüş (almak), lağb/şağb (lakırtı); m— ş: mevş/şevş (yıkamak); n 
— ş: nezr/şezr (göz değmek); h— ş: berheme/berşeme (keskin bakmak) 
(Ebü'l-Kasım ez-Zeccâci, s. 58-59, 105; Ebü”t-Tayyıb el-Lugavi, 1, 10-11; 
11, 219-239, ayrıca bk. tür.yer.; Onat, I, 128, 191, ayrıca bk. tür.yer.). 


Şin fonemi bütün Türk lehçelerinde bulunmakla birlikte ana Türkçe'de şin 
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ıle başlayan kelimeye rastlanmaz. Yâkutça'da çe ile şin “sin”e dönüştüğü 


gibi Eski Türkçe, Çağatayca ve Kazakça'da çe fonemi “şin”e dönüşmüştür: 
Çıblak — şıblak, saç — saş gibi. Sondaki “şin”ler ise “sin”e dönüşmüştür: 
Baş —> bas gibi. Türk dili-Arap dili etkileşim ve iktibaslarında Arapça 
“şin”lerin Türkçe çe, yâ ve sin ile dönüşüme uğradığı görülmektedir: ç — ş: 
çak-/şakk (şimşek çakmak); karçı-/kaşı-/kharş (kaşımak); çetin/şetün; 
şemüs/şemis/çamuş/çamış (huysuz); y —> ş: yarma/şerma?, yanık/şenik, 
yama/şâme, yayık/şâyı', yargu/şar“u, yaruk/şar' /şarh/şark, yarıcı/şâric; ş — 


s: şart/sart- (yakutça: yarmak), şavas/savaş. 
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İsmail Durmuş 


ŞINASI 
(li) 
(1826-1871) 


Batılılaşma dönemi öncülerinden, şair ve gazeteci. 


İbrâhim Şinâsi'nin doğum tarihiyle ilgili farklı rivayetler vardır. Hakkındaki 
ılk kaynakta doğum yılı önce 1242 (1826), sonra da 1240 şeklinde 
belirtilmiştir (Ebüzziyâ Mehmed Tevfik, Numüne-i Edebiyyât-ı Osmâniyye, 
İstanbul 1308, s. 214; İstanbul 1329, s. 226). Bir belgeye dayanmamasına 
rağmen bu tarihler araştırmacıların hareket noktasını oluşturmuş, doğumu 
için 1824 veya 1826 yılı öne çıkarılmıştır. İstanbul?da dünyaya gelmiştir. 
Babası, Şumnu kuşatması sırasında (1829) şehid düşen Bolulu bir topçu 
yüzbaşısı yahut topçubaşıdır. Onun aslen Bitlisli veya Taşköprülü, adının da 
Mehmed Ağa olduğu şeklindeki rivayetlerden Mehmed adı son dönemde 
ele geçen bazı tapu kayıtlarınca doğrulanmaktadır (Zıyad Ebüzziya, s. 336- 
337). Annesinin adı Esma'dır. 


İbrâhim Şinâsi önce mahalle mektebine gönderildi. Annesi Tophane 
Müşirliği”nde binbaşı rütbesiyle görevli bir kişiyle evlenince üvey babası 
tarafından oradaki kalemlerden birine devamı sağlandı. On beş yaşından 
evvel başladığı tahmin edilen kalemdeki hayatı on yıl kadar devam etti; 
zamanla Tophane Mektübi Odası'nda hulefâ sınıfına geçip hâcelik 
derecesine yükseldi. Burada İbrâhim Efendi?den başta Arapça olmak üzere 
klasik bilgileri öğrendi; hocasının tavsiyesiyle Firüzâbâdi'nin el-Kâmüsü”|- 
muhit'inin önemli bir kısmını ezberledi. Asıl adı Châteaunecuf olup Tophane 
Müşirliği'ne uzman sıfatıyla geldikten sonra Müslümanlığı kabul eden ve 
Mehmed Reşad adını alan bir Fransız subayından Fransızca öğrenmesinin 
yanında Batı ilimleri ve edebiyatı zevkini aldı. Bu arada Avrupa'ya talebe 
gönderileceğinden haberdar olunca Reşad Bey'in tavsiyesi üzerine arzusunu 
Tophane Müşiri Fethi Paşa'ya bildirdi, onun yardımıyla Sultan 
Abdülmecid'in huzuruna kabul edilerek Paris'e gidiş iznini aldı. Padişah 
iradesiyle hem kendisine hem geride kalan annesine maaş bağlandı, 5000 


kuruş harcırah verildi ve muhtemelen 1849 Nisanı başında Paris'e ulaştı. 
Önceleri Paris'in yakın banliyösü Fontenay-aux-Roses'da kalan Şinâsi, 
burada Fransızca'sını ve Batı kültürünü geliştirecek bir koleje iki yıl devam 
etmiş olmalıdır. Silvestre de Sacy'nin oğlu, Fransız Akademisi üyesi ve 
Journal des debats'nın başyazarlarından Samuel Silvestre de Sacy başta 
olmak üzere ilim ve edebiyat çevresinden bazı önemli kişilerle tanışıp 
yakınlık kurdu. Annesine yazdığı 30 Kânunusânı 1266 (11 Şubat 1851) 
tarihli mektubundaki, “Şu günlerde işimi bitirmek üzereyim” sözü 
eğitiminde bir aşamanın sonuna geldiğini göstermektedir. Mevcut 
ıpuçlarından hareketle kolejde iki yıl (1849-1851) okuduktan sonra 1851 
yaz ayları içinde Paris'e yerleştiği söylenebilir. 25 Haziran 1851 tarihinde 
Socicte Aslatigue'e üye kabul edildiği Journal asiatigue'teki kayıtlara 
dayanılarak tesbit edilmiştir (A, XI, 547). Buraya Kemal Efendi'den (Mart 
1850) sonra üye olan ikinci Türk'tür. Socit€ Asiatigue kayıtlarında 
kendisinden “Şinâsi 


Efendi, Bâbıâli hükümetinin yüksek memuru” diye söz edilmektedir. Genç 
yaşına rağmen ilim öğrenmeye olan aşkı ve Arapça bilgisiyle o çevrede 
kendisine bir yer edindiği anlaşılmaktadır. 


Şinâsıi, Paris'te hangi alanda uzmanlık eğitimi göreceği konusunda 
tavsiyesini almak için mektup yazdığı Mustafa Reşid Paşa tarafından 
maliye eğitimine yönlendirildi. 22 Safer 1268 (17 Aralık 1851) tarihli 
sadâret tezkiresi ve altındaki padişah iradesi tahsisatının önemli miktarda 
artırıldığını göstermektedir. Maliye eğitimine hazırlık olmak üzere riyâziye 
öğrendikten başka tabii ilimlerle de ilgilendi, bu yoldaki eğitimi devam 
ederken edebiyat ve dile olan eğilimi arttı. Sacy ailesi ve Soci€te Asiatigue 
üyelerinden Ernest Renan ve Littr€ sayesinde Alphonse de Lamartine'in 
meclisine devam etmeye başladı. Bu arada geniş araştırmaları gerektiren 
Durüb-i Emsâl-i Osmâniyye adlı eserini hazırladı (1851-1852). Annesinin 
vefatı da bu döneme rastlar (1269/1852-53). Paris'teki resmi eğitiminin 
ayrıntıları hakkında bilgi yoksa da kendi beyanlarından bir ara Fransa 
Maliye Bakanlığı'na staj mahiyetinde devam ettiği anlaşılmaktadır 
(Bilgegil, s. 16). 1852 yılı sonuna doğru maiyet kâtibi ve özel kalem 
müdürü sıfatıyla Paris'e gelen Âgâh Efendi ve Said Sermedi Beyle tanıştı. 


Dört beş yıl kaldığı Paris'ten dönüş tarihi kesin değildir. Ancak döndükten 


sonra 4 Temmuz 1855'te Meclisi Maârıf üyeliğine tayın edildiği, 18 Eylül 
1856'da kesintiye uğrayan görevine 8 Mayıs 1857'de affedilerek devam 
ettiği bilinmektedir (a.g.e., s. 18-20). Meclisi Maârıif üyeliğine tayını ve azlı 
sırasında sadrazamlık makamında Âli Paşa bulunmaktadır. Görevinden 
uzaklaştırılmasına sebep olarak memuriyete ve rütbesine yakışmayacak 
davranışlarda bulunması ve hatta sakalını tıraş etmesi gösterilmektedir. 
Sakalını kestiği günlerde Eflak'ta vergi mükelleflerini ve hesaplarını 
denetlemek için Bükreş tarafına geçici görevlendirilmesi söz konusu oldu. 
Gidiş hazırlıklarını yaptığı sırada Meclisi Maârif”teki memuriyeti yanında 
bu geçici görevinden de uzaklaştırıldı. Mustafa Reşid Paşa'ya yazdığı 
kasidesindeki, “Huzürun encümen-i dâniş olmuş ehl-i dile/Ki anda nüsha-i 
zâtım olunmada tevkir” mısralarının yanlış yorumlanmasından, Paris'ten 
döndükten sonra Encümen-i Dâniş”e üye olduğunu yazanlar varsa da 
Encümen-i Dâniş üyelerinin resmi listesi bunu doğrulamamaktadır. 


1858-1859 yılları içinde Şinâsi”nin Tiryal Sultan'ın sarayından Nâvekter 
Hanım'la evlendiği, ilk kitabı Tercüme-i Manzüme'yi yayımladığı ve Kuleli 
Vak'ası diye bilinen (14 Eylül 1859), Sultan Abdülmecid'e karşı 
düzenlenmiş bir suikast olayına adının karıştığı bilinmektedir. Bu suikast 
dolayısıyla tutuklananların çoğu Tophane Müşirliği'nin Şinâsı”'nın de 
tanıdığı yüksek memurlarıdır; bunlardan Tophane müftüsü Bekir Efendi ise 
çok yakın arkadaşıdır. Ebüzziyâ Mehmed Tevfik, Şinâsi'nin bu örgüte üye 
olduğunu belirtir. Ancak açıklanan isimler arasında adına rastlanmamıştır. 
Suikast olayının ucu daha sonra tahta geçecek olan Abdülaziz'e kadar 
uzandığı için Kuleli Vak'ası'nın bir noktadan sonra örtbas edildiğini 
söyleyenler vardır. 


Şinâsi, 1860 yılı içinde imtiyazı Âgâh Efendi adına alınan Tercümân-ı 
Ahvâl adıyla bir gazete çıkarmaya teşebbüs etti. İmtiyazın kesin tarihi 
bilinmemekle beraber yazışmaların önemli bir aşamasını oluşturan Meclisi 
Maârif raporu 12 Ramazan 1276 (3 Nisan 1860) tarihini taşımaktadır. 
Gazetenin ilk sayısı 6 Rebiülevvel 1277?de (22 Eylül 1860) çıktı ve bununla 
ılk özel Türk gazetesi neşir hayatına girmiş oldu. 24. sayıya kadar altı ay 
Âgâh Efendi'yle beraber çıkardıkları Tercümân-ı Ahvâl”de iki makaleyle 
bir teşekkür kıtası imzalı, ilk sayıdaki “Tefrika” makalesiyle bunun 
ardından tefrika edilen Şair Evlenmesi piyesi imzasız yayımlandı. Böylece 
Şinâsi, “Mukaddime” adlı başyazısındaki yeni fikirlerden başka “tefrika” ve 


“abone” gibi gazetecilik terimlerini, Batılı tarzda ilk tiyatro eserini Türk 
edebiyatına kazandırdı. Yine o sırada yayımlanmakta olan Takvim-i Vekâyı' 
ve Ceride-i Havâdis'ten farklı olarak nesir dilinde bazı düzenlemelere 
gidildi, gazetenin tertibi ve yazıların seçimiyle yeni bir biçim ortaya kondu. 


Tercümân-ı Ahvâl'de fazla kalmayan Şinâsi, Nisan 1861'de kendi başına 
çıkaracağı bir gazete için başvuruda bulundu. 4 Zilkade 1277 (14 Mayıs 
1861) tarihli padişah iradesiyle olumlu sonuca ulaşmasının ardından bir 
matbaa kurmak ve gazetesinin teknik alt yapısını hazırlamak için on üç ay 
sürecek yorucu bir çalışma içine girdi. Bir iki çeşitten başka harfin 
bulunmadığı, klişenin bilinmediği bir ortamda gazetede oluşturmayı 
düşündüğü bölüm başlıkları için hattatlara yazdırdığı yazıların kalıplarını 
hazırlattı. Gazetesi Tasvir-i Efkâr'ın ilk sayısı 29 Zilhicce 1278'de (27 
Haziran 1862) yayımlandı. Bu tarihten bir buçuk ay sonra Müntehabât-ı 
Eş'âr'ı neşreden Şinâsi'nin kitap yayımcılığı Tercümân-ı Ahvâl'de ilân edip 
de tam olarak gerçekleştiremediği bir düşüncesidir. Teknik konularda, dil ve 
biçimde, içerikte ayıklayıcı, sadeleştirici ve yeniden şekillendirici komple 
bir programa sahip bulunduğu yaptığı veya yapmaya teşebbüs ettiği işlerden 
anlaşılan Şinâsıi'nin etrafında serbest fikirli gençler toplanmaya başladı. 
Nâmık Kemal'in Tasvir-i Efkâr'a gelişi gazetenin çıkışından dört ay 
sonradır. Ebüzziyâ Mehmed Tevfik ıse Nâmık Kemal'le tanışarak 1864'te 
gazeteye geldiğinde daha çok gençti. Yazılarına açıkça yansımasa bile 
siyasi otoriteyi rahatsız edecek bazı hicivleri ve genellikle eleştirici tutumu 
yüzünden Şinâsi, hükümetin bir talebi olmaksızın doğrudan Sultan 
Abdülaziz'in iradesiyle 4 Temmuz 1863'te Meclisi Maârıf'teki işine son 
verilerek memuriyetten ihraç edildi (Akyüz, 111/31 (1954), s. 404-405). 
Buna rağmen altı ay kadar sonra Tasvir-i Efkâr'da yayımladığı Ceride-i 
Askeriyye hakkındaki yazısı üzerine Sadrazam Fuad Paşa kendisine bir 
mektup göndererek bu dergiyle ilgilenmesini istedi. 


Bir süre sonra Tasvir-i Efkâr ile Rüznâme-i Ceride-i Havâdis arasında 
önemli bir dıl tartışması başladı. “Mebhüsetün anhâ” terkibinden dolayı 
aynı adla anılan bu kalem mücadelesinde Şinâsı'ye karşı Rüznâme'de 
yazılan imzasız yazıların Said Bey'e (Küçük Said Paşa) ait olduğu 
bilinmektedir. Konu ancak uzmanlarının kavrayabileceği bir dıl tartışması 
olmasına rağmen kamuoyunda Arapça ve Farsça'dan Türkçe'ye geçmiş 
kelimelerin bu dillerin kurallarını koruyarak kullanılması veya 


değiştirilebilmesi tezleri etrafında şekillenmiştir. Şinâsı'nin tezi bu tür 
kelimelerin Türk dilinin kurallarına uydurulması gerektiği şeklinde 
özetlenebilir. Dışarıdan başka kişilerin de karıştığı, gazete satışlarını bir 
hayli arttıran tartışma, konusundan çok Şinâsi'nin tutumu ve eleştiri için 
ortaya koyduğu özlü kurallar bakımından önem taşımaktadır. Şinâsı'nın 27 
Aralık 1864'te tartışmayı birdenbire kesmesi ve bir süre sonra Paris'e 
kaçmasının arkasında, 


Osmanlı ülkesinde ilk defa olmak üzere I Ocak 1865'te yürürlüğe konacak 
olan Matbuat Nizamnâmesi'nin ağır şartlarının bulunduğu tahmin 
edilmektedir. Bu nizam-nâme imtiyaz sahiplerini birçok açıdan zora 
sokarken devlet yönetiminin eline büyük imkânlar vermekteydi. Tartışma 
devam ederken Said Paşa'nın Meclisi Vâlâ Tahrir İdaresi başkâtipliğine 
getirilmesi de Şinâsi açısından bir talihsizlik sayılmıştır. Çünkü onaylanma 
aşamasında haberdar olunan Matbuat Nizamnâmesi'nin getirdiği 
yasaklardan biri de hükümet memurlarını küçük düşürücü yayınları 
kapsamaktadır ve Şinâsıi'nin tartışmayı birdenbire kesmesi bu yüzdendir. 
Gazetesini istenen şartlara uygun hale getirdikten sonra kendisini baskı 
altında hissettiği bu ortamdan ilk fırsatta uzaklaşmıştır (28-30 Ocak 1865; 
bk. Ziyad Ebüzziya, s. 242). 


Şinâsi'nin bu ikinci Paris seyahatinde zamanı Bibliothögue Nationale ile evi 
arasında bir sükünet ortamı içinde geçti. Kendini büyük bir lugat 
çalışmasına adadı. Paris'te kaldığı süre içinde masrafları Mustafa Fâzıl Paşa 
tarafından karşılandı, Jean Pietri vasıtasıyla Nâmık Kemal'le haberleşti. 
Ancak kendisinden sonra Yeni Osmanlılar adıyla siyasi bir cemiyet kuranlar 
(Haziran 1865) ve gazetesini bıraktığı Nâmık Kemal iki yıl sonra Paris'e 
geldiklerinde onlara karşı soğuk davrandı, bu hareketten uzak durarak 
çalışmalarına devam etti. Sultan Abdülaziz Paris'e gelince (30 Haziran - 10 
Temmuz 1867), Mustafa Fâzıl Paşa ile görüşerek İstanbul'a dönmesini 
istedi. Padişaha refakat eden Fuad Paşa da Şinâsi ile görüşüp İstanbul'a 
dönmesi konusunda kendisinden söz aldı. Padişahın maiyetiyle beraber 
Peşte'ye giden Şinâsi, padişahın ayrılmasının (31 Temmuz 1867) ardından 
orada bir süre daha kalıp Macar dil bilginleri ve şarkiyatçılarla görüştü. 
Muhtemelen 24 Eylül 1867'de Köstence yoluyla İstanbul'a dönen Mustafa 
Fâzıl Paşa, Peşte'den onu da alıp İstanbul'a getirdi. Bu gelişinde sadece 
birkaç ay kalan Şinâsi bu arada, Fuad Paşa'ya bir dilekçeyle başvurup 


İstanbul'a dönmesi yolunda yardım ricasında bulunan karısını bu 
davranışından dolayı boşadı. Şinâsi'nin üçüncü Paris dönemi aynı çalışma 
havası içinde Yeni Osmanlılar'a kapalı olarak geçti; 1869 yılı sonuna doğru 
İstanbul'a döndü. Önce Bâbıâli?deki matbaasına yerleşip dizgi işlerini 
kolaylaştırıcı bir sistem arayışına girdi, ilâveleriyle beraber 5-600 çeşidi 
bulan harf sayısını 112*ye indirdi ve bu yeni teknikle eserlerini bastı. Kötü 
hayat şartları ve yoğun çalışma temposu yüzünden daha önce başladığı 
anlaşılan beynindeki rahatsızlığı ilerleyen Şinâsı, bir ara Mustafa Fâzıl 
Paşa'nın ilgisiyle iyileşir gibi olduysa da tekrar ağırlaşarak 13 Eylül 
1871'de öldü. Ayas Paşa Mezarlığı'ndaki kabri sonrakı yıllarda yapılan 
ınşaatlar sırasında kaybolmuştur. 


Mustafa Reşid Paşa ve arkadaşlarının özellikle yazışma dilinde açtıkları 
sadeleşme çığırını şiire ve gazete diline, geniş anlamıyla edebiyata Şinâsi 
uygulamıştır. Aslında usta bir şair olmamasına rağmen gerçekleştirdiği şekil 
ve muhteva değişiklikleri “yeniliğin alfabesi” diye adlandırılmıştır. Henüz 
Paris öncesi yıllarda Karaköy Köprüsü, Tophane Çeşmesi'nin tamiri ve 
Âdile Sultan Sarayı Için düşürdüğü tarihler bu mekânlara kitâbe olarak 
yerleştirilmiş, Paris'e gideceği zaman Mustafa Reşid Paşa için ilk kasidesini 
yazmış, oradan gönderdiği bir tebriknâmeye dikkate değer manzum parçalar 
eklemiştir. Ancak Türk şiir çizgisi üzerinde bir kırılma noktası oluşturarak 
yeni bir yolu işaret edecek özellikteki asıl çalışmalarını yurda döndükten 
sonra ortaya koymuştur. Bilhassa Mustafa Reşid Paşa hakkındaki 
methiyelerinde geleneğe değil olaylara dayanması, şiirden çok makale 
terkibi içindeki mantıki silsile, manzum atasözleri, “sâfı Türkçe” takdimiyle 
yazdığı beyitler, bu yenileşmenin kendinden sonraki şairlere gönderdiği bir 
programı şeklinde değerlendirilmiştir. Mustafa Reşid Paşa kasideleriyle 
tanzimat, millet, sadr-ı millet, kanun, devlet, reisicumhur, medeniyet, 
taassup, encümen-i dâniş gibi kavramlara şiirinde yer yerip siyasal içerikli 
edebiyatın da kuruculuğunu ve öncülüğünü yapmıştır. Modem kâinat 
kavrayışı, aklın öne çıkarılması ve kader anlayışı onu kendinden 
öncekilerden farklı kılar. “Arz-ı Muhabbet” şiirinde kadına geleneksel 
mazmunun dışında tabii ve hakiki bir hüviyet vermiştir. Şiirlerine bağımsız 
birer başlık koyması da Türk edebiyatı için yeni bir uygulamadır (İA, XI, 
554-556). Ayrıca şiirde geleneğin dışına çıkış dini algıda da kendini 
gösterir. Özellikle “Münâcât”ında Allah'ın varlığına, büyüklüğüne ve 
kudretine inancını dile getirdiği halde divançesine na't yazmaması, İslâm 


peygamberinden hiç söz etmemesi gibi verilerden yola çıkarak onun bir 
tabii dinin mümini veya bir çeşit deist olarak telakki edilebileceği 
belirtilmiştir. Mustafa Reşid Paşa için kaleme aldığı kasidelerinde Hz. 
Peygamber için kullanılagelen resul, mücize, fahr-i cihan, vakt-ı saâdet gibi 
kavramları Reşid Paşa'yı övmek için kullanmıştır (a.g.e., XI, 555, Okay, s. 
309-310). Batı şiirinden yaptığı çevirileri bir kitapta toplayarak bu yolda ilk 
eseri ortaya koymakla Türk okuyucusunun dikkatini Batı şiir dünyasına 
çevirmiştir. Tercümân-ı Ahvâl'in mukaddimesinde de belirttiği gibi halkın 
kolayca anlayabileceği bir nesir dili Şinâsi'nin kendi yazılarında başarıyla 
uyguladığı ve kendisinden sonrakileri etkilediği bir başka özelliğidir. 


Eserleri. 1. Sadr-ı Esbak Merhum Reşid Paşa Hazretlerinin Sitâyişıni 
Mutazammın Olan Bazı Kasâid-i Âcizânemdir. On beş sayfalık bu risâlenin 
yayın tarihi 1272 (1856) olarak görülmekteyse de (Özege, IV, 1507) 
adındaki “merhum” kelimesi -Mustafa Reşid Paşa'nın 1858'de vefat ettiği 
dikkate alındığında-aynı yıl içinde basıldığını göstermektedir. 2. Tercüme-i 
Manzüme (Fransız Lisanından Nazmen Tercüme Eylediğim Bazı 
Eş'âr/Extrait de poğsies et de proses traduits en vers du français en turc). 
Jean Pietri'nin matbaasında 1859'da yayımlanan eser on bir çift sayfadan 
oluşmaktadır. İçinde Racine, Lamartine, La Fontaine, Gilbert ve Fenelon'un 
eserlerinden çevrilen şiir parçaları Fransızca asıllarıyla beraber yer 
almaktadır. Yeni harflerle yayımı Süheyl Beken tarafından 
gerçekleştirilmiştir (1960). 3. Şair Evlenmesi. Saray tiyatrosunda oynanmak 
üzere 1859 yılının ilk ayları içinde yazılmış, Tercümân-ı Ahvâl gazetesinin 
2-5. sayılarında tefrika edilmesinin hemen ardından kitap halinde 
basılmıştır (1277). 1290 (1873) yılında Selânik'te tekrar yayımlanan eser, 
Şinâsi'nin ölümünden sonra Von Hermann Vâmbery tarafından Fine 
Sittenbilder aus dem Morgenlande adıyla Almanca'ya çevrilmiştir (Leipzig 
1876). İbrahim Necmi Dilmen Yarın mecmuasında (nr. 20, 2 Mart 
1338/1922, s. 14-16), Ahmed Râsim İlk Büyük Muharrirlerden Şinâsi adlı 
kitabının içinde (İstanbul 1927) eseri yayımlamış, yeni harflerle İsmail 
Hikmet Ertaylan (1932), Mustafa Nihat Özön (1940, 1943), Cevdet Kudret 
(1959) ve Fevziye Abdullah Tansel (1960) tarafından neşredilmiştir. Metne 
dayalı ve basılmış ilk tiyatro eseri olan Şair Evlenmesi görücü usulüyle 
evlenmenin sakıncalarını ortaya koyan tek perdelik bir komedidir. Dilinin 
sadeliği, sahneye konabilme tekniği, entrikası ve tamamen yerli karakterde 
olması bakımından uzun zaman rakipsiz kalmıştır. 4. Müntehabât-ı Eş'âr 


(Divân-ı Şinâsi). 15 Safer 1279 (12 Ağustos 1862) tarihinde Tasvir-i Efkâr 
Matbaası'nda Eş'âr-ı Acizânemden Bazı Müntehabât başlığıyla basılmış, 
bazı ilâvelerle 1287*de (1870) yine Şinâsı tarafından 


yayımlanmıştır. Eseri Mualla Anıl (1945) ve Süheyl Beken (1960) yeni 
harflerle neşretmiştir. Bu küçük hacimli eser eski tarz gazel ve nazirelerle 
bazı tarih, kıta ve beyitler dışında Mustafa Reşid Paşa için siyasal ve sosyal 
içerikli dört kaside, manzum atasözleri, hayvan hikâyeleri ve nisbeten lirik 
bir manzume olan “Münâcât”la Türk şiirine önemli yenilikler getirmiştir. 5. 
Durüb-i Emsâl-i Osmâniyye. 1280 (1863) ve 1287 (1870) baskıları Tasvir-i 
Efkâr Matbaası'nda Şinâsı tarafından gerçekleştirilmiştir. Ebüzziyâ 
Mehmed Tevfik ilâve ettiği atasözleriyle genişleterek 1302'de (1884-85) 
tekrar basmıştır. Birinci basımda 1500, ikinci basımda 2000 kadar atasözü 
ve deyim divan şiirinden örnek beyitler ve Arap, Fars, Fransız atasözleriyle 
beraber kaydedilmiştir. Türk atasözlerinin alfabetik ve karşılaştırmalı olarak 
ilk sistematik derlemesi olan eser, halk düşünce ve birikimini 
değerlendirmede ve folklor araştırmalarında yol açıcı bir çalışma 
niteliğindedir. Yeni harflerle yayımı, harf sırasına göre yeni bir düzenleme 
yapılıp baş tarafına bir inceleme eklenerek A. Süreyya Beyzadeoğlu 
tarafından gerçekleştirilmiştir (İstanbul 2003). 6. Müntehabât-ı Tasvir-i 
Efkâr (Makaleler). Şinâsi'nin ölümünden sonra Ebüzziyâ Tevfik, 
Müntehabât-ı Edebiyye/Mes'ele-1ı Mebhüsetün anhâ alt başlığıyla “Mebhü- 
setün anhâ” tartışması yazılarını (1303/1885-86), Müntehabât-ı Tasvir-i 
Efkâr başlığıyla da Tasvir-i Efkâr'da çıkan bazı makaleleri (1311/1893-94) 
bir araya getirmiştir. Fevziye Abdullah Tansel eseri yeni harflerle ve ilâveli 
olarak Makaleler adıyla yayımlamıştır (Ankara 1960). Bedri Mermutlu, 
Tasvir-i Efkâr'daki imzasız yazıların da Şinâsi'ye ait olması ihtimalinden 
hareketle bütün makalelerini din, bilim ve eğitim, medeniyet, siyaset, 
ekonomi, şehir ve fert açısından değerlendirmiş ve yorumlamıştır (bk. 
bibi.). 7. Fatin Tezkiresi. Fatin Efendi'nin Hâtimetü'l-eş'âr adlı tezkiresinin, 
aralarındaki anlaşma gereğince Şinâsı tarafından yeni bir tertip ve ifadeyle 
hazırlanan baskısının ilk elli iki sayfasını (17-21 arası eksik) Ömer Faruk 
Akün formalar halinde ele geçirip geniş bir kritiğini yaparak ilim dünyasına 
sunmuştur (“Şinasi'nin Bugüne Kadar Ele Geçmeyen Fatin Tezkiresi 
Baskısı”, TDED, XI,31 Aralık 1961, s. 67-98; “Şinasi'nin Fatın Tezkeresi 
Baskısındaki Yeni Biyografik Bilgiler”, TM, XIV, 1965, s. 277-336). 
Şinâsi'nin bunların dışında henüz ele geçmeyen Sarf ü Nahv-i Türki ve 


Kamüs-ı Osmâni adlı çalışmaları bulunmaktadır. Birinci eser tamamlanıp 
başından bir bölümünün basıldığı Şinâsıi tarafından bildirilen bir kitaptır. 
Kamüs-ı Osmâni ise Paris'e ikinci gidişinden itibaren neredeyse hayatının 
tek amacı haline gelmiş ve “tı” harfine kadar hazırlanmıştır. Ancak bu 
çalışmaların günümüze kadar hiçbir parçası ele geçmemiştir. 
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Âlim Kahraman 


Eski bir hacim ve alan ölçüsü birimi. 


Aslen “yalak, çukur” anlamında bir Grek kuru gıda ölçeğinin ismi olan 
hoiniksten geldiği ileri sürülmektedir (1 hoiniks — 0,25 hemiekton —2 
ksestes — 4 kotile — 1,08 litre). Ancak kelimenin diğer birçok Grek ölçü 
biriminin aksine Arapça'ya geçmediği ve büyük ihtimalle Türkler'le 
beraber Anadolu'da ortaya çıktığı göz önünde bulundurulunca aslının 
Çince”den alınma Uygurca şing (kürinin onda birine denk bir ölçek; bk. 
Gabain, s. 62) veya Kıpçakça şinük kelimesi olması daha muhtemel 
görünmektedir. XIV. yüzyılda Menteşeoğulları ve Aydınoğulları”nın 
Venedik ile yaptıkları antlaşmaların Grekçe metinlerinde hoiniks yerine 
siniki (cıvikı) şeklinde geçmesi de (Zachariadou, s. 148) buna işaret 
edebilir. Süryânice “torba” anlamındaki şelik/şelikâ kelimesinin (Costaz, s. 
371) şinikle bağlantısı olabilir. Bu ölçek halk ağızlarında cinik, çinik, çanak 
gibi isimlerle anılmaktadır. Şiniğin aynı zamanda bir ağırlık ölçüsü 
olduğunu söyleyenler (meselâ bk. Gökyay, 1/1 (1981), s. 45; Pakalın, TI, 
357) yanılmaktadır. 


Yukarıda sözü edilen antlaşmalarda şiniğin eski değerine kavuşturulmasının 
şart koşulmasından ticari vergi gelirlerinin arttırılabilmesi için bu ölçeğin de 
küçültüldüğü anlaşılmaktadır. Şiniğin ölçüsünün korunabilmesi amacıyla üç 
resmi standart örneğin hazırlanması ve ikisinin Türk otoritelerinde, birinin 
Venedik konsolosunda muhafaza edilmesi kararlaştırılmıştır (Zachariadou, 
s. 145, 148). Osmanlı Devleti'nde başta hububat olmak üzere çeşitli kuru 
gıdaların ölçümünde kullanılan mahalli şinikler genellikle yerel kilelerin 
dörtte biri hacmindedir. Nitekim 907 (1502) yılı İstanbul İhtisab 
Kanunnâmesi”'nde ve 912 (1506), 927 (1520) yıllarına ait Tırhala sancağı 
kanunlarında şiniğin yerel kilenin dörtte birine denk geldiği bildirilmektedir 
(Barkan, s. 269; Akgündüz, II, 288, 511, 515, 518). Sultan Abdülaziz devri 
sadrazamlarından Ahmed Esad Paşa'nın kongre için hazırladığı tabloya 
göre devrin yerel şinikleri ve değerleri şöyledir: 


Osmanlı Devleti'nde eskiden kullanılan çeyrek İstanbul kilesi hacmindeki 
şiniğin ( — 2 kutu/temür — 4 zarf) metrik karşılığı 9,25 litre iken 26 Eylül 
1869 tarihli ölçü reformu ile | kile-i a'şâri — 10 onluk — 100 ölçek —- 100 
litre eşitliği kabul edilmiştir. Yeni ölçülerin tanzim, tensik ve kullanım 
şekilleri hakkında olup eski ölçülerin karşılıklarını gösteren listeleri de 
ıhtiva eden 29 Şevval 1298 (24 Eylül 1881) tarihli kararnâme ile de şu 
eşitlik benimsenmiştir: 1 yeni kile (hektolitre) — 10 şinik (dekalitre) — 100 
ölçek (litre) — 1000 kutu (desilitre) — 10.000 zarf (santilitre). Fransa Ticaret 
Odası bülteninde kaydedilen bilgilere ve Osmanlı Düyün-ı Umümiyye 
İdaresi verilerine dayanan George Young'a göre 1890'larda şu şinikler 
kullanılmaktaydı: 


Bunlara ilâve olarak M. Vekov şiniğin XVIL-XX. yüzyıllar arasında 
ölçtüğü buğdayın ağırlığı için şu değerleri vermektedir: Varna'da 11 okka, 
Sofya'da 10, 12 ve 14 kg., Trakya'da 15 kg., Makedonya'da 10 okka 
(Bulgarian Historical Review, XXV1/1-2 (1998), s. 133-134). Günümüzde 
Bilecik, Isparta, Ankara ve Adana gibi birçok şehirde tahıl ve bakliyat 
ölçümünde kullanılan ve bu ürünlerden yaklaşık 8 kg. alan ölçeğe de şinik 
adı verilmektedir (Derleme Sözlüğü, Il, 1228). Konya ve Aksaray gibi 
illerde rastlanan şinik Konya kilesinin yirmi dörtte birine denk gelirken 
Balıkesir'deki 12 okkaya, Afyon'daki yaklaşık 6 kiloya eşittir (Zanaat 
Terimleri Sözlüğü, s. 182; Kaymaz, sy. 9-10(/1998|), s. 403). Bu ölçek, | 
şinik hacmindeki tohumla ekilebilen yüzey genişliğini belirtmek üzere alan 
ölçüsü birimi olarak da kullanılmaktadır (şiniğin değerinin çoğunlukla 
kendi cinsinden ifade edildiği ölçülerle ilgili geniş bilgi için bk. KİLE; 
OKKA). 
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Cengiz Kallek 


(dail) 
Moritanya'da tarihi bir şehir. 


Moritanya'nın kuzeyindeki tarihi Bilâdüşinkit bölgesinin merkezi olan 
Şinkit (Şincit), Adrar eyaletinin yarı çöl platoları üzerinde kurulmuştur. 
Fransa hâkimiyeti öncesinde Moritanya karşılığında da kullanılan ve 
sömürge döneminde Chinguetti (Chinguitti, Chinguit, İng. Shingit) 
biçiminde yazılan Şinkit kelimesinin Berberi dilinde “at pınarı” anlamına 
geldiği belirtilir, bu ismin seramik bir kaptan geldiği de söylenir. 
Günümüzde Moritanya'nın on iki idari bölgesinden Adrar eyaleti sınırları 
içinde kalan Şinkit şehrinin ilk defa 160 (776) veya 165 (781) yılında 
kurulduğu görüşü yaygındır. Bu ilk şehir zamanla kumlar altında harabeye 
dönmüş, IV. (X.) yüzyılda hemen yakınında bugünkü şehrin bulunduğu 
yüksek arazide yeni bir şehir tesis edilmiştir. Şinkit'in ikinci defa 660 
(1262) yılında kurulduğu da söylenmektedir. Mağrib-ı Aksâ (Fas) 
topraklarından sayılan Şinkit, bu tarihten itibaren Kuzey Afrika ile Siyah 
Afrika arasındaki kervan ticaretinin önemli noktalardan ve bölgenin dini ve 
ilmi merkezlerinden biri haline geldi. Murâbıtlar Devleti'nin kurucusu 
Abdullah b. Yâsin'in bölgeye yerleştirdiği Mâliki mezhebi bütün Batı 
Afrika'ya yayıldı; aynı dönemde tarikatlar da Moritanya'nın dini hayatında 
gittikçe artan bir önem kazanmaya başladı. XTII. yüzyılın ortalarından XV. 
yüzyılın ortalarına kadar Meriniler'in yönetimi altında kalan Şinkit bölgesi, 
daha sonra XV. yüzyılda Mısır'dan bölgeye gelip yerleşen Beni Ma'kıl'in 
bir kolunu teşkil eden Hassâniler'in eline geçti. Hassâniler'in gelişi ilmi 
hareketi daha da canlandırdı. Şinkit ve çevresinde önce Berberice'nin bir 
lehçesi konuşuluyordu. Beni Hassân'ın buraya gelişmesiyle yerli dillerle 
Arapça'nın karışmasından Hassâniyye lehçesi oluştu ve bölgede en yaygın 
dil haline geldi. 


Daha ziyade Adrar emirlerinin hâkimiyetinde kalan Şinkit şehri, idari ve 
siyasi bir merkez olmamasına rağmen bölge şehirleri içinde ün kazandı. 
Islâmiyet'in Bilâdüssüdan'ın batı ve merkezi bölgelerinde yayılmasında 


Şinkit âlimleri önemli rol oynadı. Bu şöhretini ülkenin en önemli ilim 
merkezi olmasıyla kazandı. Şinkit”te yetişen âlimler diğer İslâm ülkelerinde 
de tanınıyordu. Bu âlemlerden faydalanmak için Batı Afrika şehirlerinden 
çok sayıda öğrenci buraya geliyordu. Öğrenciler dini ilimler yanında 
astronomi, matematik ve tıp eğitimi de alıyordu. Şinkit'e dışarıdan gelip 
eğitimlerini tamamladıktan sonra ülkelerine dönen öğrencilere Şenâkıta 
(Şenacita) denilirdi. XVII. yüzyılın başlarından itibaren Batı Sahrâ'nın ilim 
ve kültürüne damgasını vuran Şinkit bölge halkı nazarında Mekke, Medine, 
Kudüs, Dımaşk, Kahire ve Kayrevan'dan sonra İslâm dünyasının yedinci 
mukaddes şehriydi. Şinkit'ın bu önemi XVELİ. yüzyılda arttı. Binlerce 
yazma eserin bulunduğu kütüphaneleriyle kütüphaneler şehri olarak tanındı 
ve bu şöhretini günümüze kadar devam ettirdi. Meşhur edip ve mütefekkir 
Ahmed b. Emin eş-Şinkiti, müfessir Muhammed Emin eş-Şinkiti gibi 
temsilcileriyle adını 


bütün İslâm dünyasına duyurdu. Tasavvufun yaygın olduğu bölgede ilk defa 
Kadiriyye tarikatı faaliyet gösterdiyse de özellikle XIX. yüzyılda Ticâniyye 
mensuplarının sayısı onları geçti. Bunda, 1789”da tarikatın kurucusu Şeyh 
Ahmed et-Ticâni'nin, hac dönüşü Fas şehrinde kendisini ziyarete gelen 
Şinkit'in İdev Ali kabilesinden Muhammed el-Hâfız el-Muhtâr'ı tarikatı 
Batı Afrika ve Batı Sahrâ'da yaymakla görevlendirmesinin büyük etkisi 
oldu. Muhammed el-Hâfız 1830'da vefat ettiğinde kabilesinin tamamı 
Ticâniliği benimsemiş, onun müridleri aynı maksatla Mali ve Senegal gibi 
çevre ülkelere gitmişlerdi. Şâzeliyye'nin Nasriyye kolu ise Şinkit”e yine 
İdev Ali kabilesine mensup Hamdi vuld (veled) Muhtâr vasıtasıyla girdi. 
Şinkit'i meşhur eden diğer bir husus şehrin bölgedeki hac kervanlarının 
toplanma ve hareket merkezi olmasıydı. Şinkit”ten yola çıkan hacılara da 
Şenâkıta denilirdir. Bu kafileler Fas üzerinden Hicaz bölgesine giderdi. 
Bilâdüssüdan ile Şinkit arasında binlerce deveden oluşan kervanlar başta 
tuz olmak üzere çeşitli ticaret malları, XII. yüzyılda Arabistan'dan gelen 
kervanlar ise Şinkit'ten fildişi, altın ve diğer madenleri taşırdı. 


Şinkit halkının çoğunluğunu Araplar ve Berberiler teşkil etmekle birlikte 
Bilâdüssüdan'dan gelip yerleşen Sarakole (Soninke), Fülâni, Tukulor ve 
Bambara gibi siyahi kabilelere mensup insanlar da bulunmaktadır. 
Hassâniye Arapları ile Berberiler arasındaki evliliklerle melez bir nesil 
ortaya çıktı. Halkın bu etnik farklılığı yüzünden şehirde iç kavgalar eksik 


olmaz ve zaman zaman şiddetli çatışmalar meydana gelirdi. Bu çatışmalar 
iç göçü de beraberinde getirirdi. Şairler ve kütüphaneler şehri diye tanınan 
Şinkit”teki on iki camiden en önemlisi olan ulucaminin kütüphanesinde 
1300 yazma eser vardır. Kütüphaneler, Şinkit”teki Mektebetü Ehli Hibbet ve 
Tişivteki Mektebetü”l-evkâf gibi vakıf kütüphaneleri şeklinde 
düzenlenmiştir. 1784-1869 yılları arasında yaşayan Sidi Muhammed vuld 
Hibbet tarafından kurulan Mektebetü Ehli Hibbet'te 2000 yazma eser 
korunmaktadır. Şinkit'in ikinci önemli kütüphanesi Mektebetü vuld Ahmed 
Şerif olup kurucusu Ahmed Şerif, kütüphanesindeki eserlerin önemli bir 
kısmını Tunus'tan getirdi. Bu kütüphanenin zengin koleksiyonu içinde 
İmam Mâlik'in ceylan derisi üzerine yazılmış el-Muvatta”ı da yer 
almaktadır. Üçüncü yazma kütüphanesi Mektebetü Ahmed Mahmüd olup 
burada 400 yazma eser ve aileye ait 1400 belge mevcuttur. 


Fransa sömürge Iıdaresi Moritanya'yı on idari bölgeye ayırmış ve Şinkit'in 
içinde yer aldığı Adrar bölgesinin merkezi olarak Atâr şehrini belirlemişti. 
Ancak 1907'de Şinkit merkez yapıldı ve bu durum 1937 yılına kadar devam 
etti. Ardından on iki eyaletten biri olan Adrar'ın idari merkezi tekrar Atâr'a 
alındı ve Şinkit oraya bağlandı. Bu durum Şinkit'in eski önemini 
kaybetmesine ve nüfusunun azalmasına yol açtı. 2000 yılında 4711 olan 
nüfusu 2009 yılı başlarında 4500 civarında bulunuyordu. Şinkit, 1996”da 
UNESCO tarafından Dünya Kültürel Mirası olarak kabul edildi. Şehir 
halkına göre İslâm dünyasında inşa edilen ikinci minare olan ve günümüze 
ulaşan Şinkit Ulucamii minaresi Moritanya Devleti'nin milli sembolü oldu. 
Şehirde bir havaalanı bulunmaktadır. Öte yandan 2006 yılında üretime 
başlayan, başkent Nuakşot'un 80 km. güneybatısına düşen Atlas 
Okyanusu”'ndaki petrol alanına Şinkit (Shingit Oil Field) adı verildi. Şinkit 
hakkında çeşitli kitaplar yazılmıştır. et-Tâlib Muhammed b. Ebü Bekir es- 
Sıddik el-Beurtelli”nin Fethu?ş-şükür fi ma'rifeti a“ yâni ulemâ1't-Tekrür, 
Sidi Abdullah b. Hadidi'nin Şahihât nakl fi”1-“ Aleviyyât İdev “ Ali ve 
Bekriyyât, Ahmed b. Emin eş-Şinkiti'nin el-Vasit fi terâcımı üdebâ”ı Şinkit, 
Halil en-Nahvi'nin Bilâdü Şinkit: el-Menâre ve'r-ribât adlı eserleri bunların 
en meşhurlarıdır. H. T. Norris, Shingiti Folk Literature and Song adıyla bir 
kitap (Oxford 1968) ve “The History of Shinkit According to the Idaw Ali 
Traditlons” isimli bir makale (Institut français de | Afrigue noire, XXIVb/3- 
4 (Dakar 1962), s. 313-409) yazmıştır. 
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Ahmet Kavas 


ŞİNKİTİ, Ahmed b. Emin 


(çe bili YI öy das) 


Ahmed b. el-Emin b. Muhammed el-Emin b. Osmân el-Alevi eş-Şinkiti (6. 
1913) 


Moritanya edebiyatına dair ilk eserin müellifi, Arap dili ve edebiyatı âlimi. 


1280 (1863-64) veya 1289 (1872) yılında eski adı Şinkit olan 
Moritanya'nın Trârze bölgesindeki Mezerzre'de doğdu. İlim adamları 
yetiştirmiş İdev Ali Zivâye ailesine mensup olup annesi Hatice, Şinkit Aglâl 
kabilesinden iyi eğitim almış bir hanımdır. Memleketinde göçebe 
okullarında Arap dili ve edebiyatı ile İslâmi ilimler tahsil ederek yetişti. 
1315 (1897) yılından itibaren Moritanya'nın Tagant bölgesine, Fas'ın 
Miknâs şehriyle diğer şehirlerine yaptığı seyahatlerde birçok âlim ve ediple 
görüşme imkânı buldu. Bu arada Moritanya'nın Simâre şehrindeki Şeyh 
Mâülayneyn'in zâviyesini ziyaret etti ve burada bir süre kaldı. 1317 (1899) 
yılında hac vazifesini yerine getirdi; Mekke ve Medine'deki âlimlerden 
faydalandı. Daha sonra Rusya'ya giderek özellikle müslümanların yaşadığı 
bazı bölgeleri ve Kazan'ı gördü. Ardından Türkiye'ye geçti. Anadolu'yu 
dolaştı, İstanbul ve İzmir'i gezdi, ilim merkezlerini ve kütüphaneleri ziyaret 
etti. 1901'de Türkiye'den ayrılıp Suriye'ye gitti (el-Vasit, s. 516), buradaki 
bazı âlim ve şahsiyetlerle görüştü. Hayatı boyunca evlilik yapmayan Şinkiti, 
1902'de yerleştiği ve ömrünün sonuna kadar kaldığı Kahire'de ilmi 
inceleme, telif ve neşir faaliyetleriyle meşgul oldu. Mısır ulemâsından 
nakibüleşraf Muhammed Tevfik el-Bekri, Ahmed Teymur Paşa, Mâliki 
fakihi ve Ezher şeyhi Selim el-Bişri, Şeyh Muhammed el-Besyüni, edip ve 
şair Muhammed Mahmüd eş-Şinkiti et-Türküzi ile yakın ilişki kurdu. 
Muhammed Emin el-Hanci'nin desteğiyle telif ve tahkik çalışmalarını onun 
yayınevinde neşretme imkânı buldu. Hemşehrisi Türküzi ile başta Arap şiiri 
olmak üzere lugat ve nahve dair sert tartışmalar yaptı (a.g.e., s. 381, 383- 
386, 394, 396-397). Ticâniyye tarikatına mensup olarak zâhidâne bir hayat 
yaşayan Şinkiti 20 Ağustos 1913 tarihinde Kahire'de öldü. Çok güçlü bir 
hâfızaya sahip olan Şinkiti'nin el-Vasit adlı eserinin büyük kısmını 


ezberinden yazdığı nakledilmektedir (el-Vasit, Muhammed Muhtâr Veled 
Ebbâh'ın mukaddimesi, s. 6). Fıkıh, usül-i fıkıh, hadis ve tasavvuf 
alanlarında da önemli birikime sahipti. 


Eserleri. A) Telifleri. 1. ed-Dürer fi men'i “Ömer (Kahire 1321). Ömer 
isminin gayri münsarıflığı hakkında Muhammed Mahmüd et-Türküzi ile 
yaptığı tartışmaları içermektedir. 2. Tahâretü”l-“ Arab (Kazan 1326). 3. ed- 
Delilü”ş-şarih fi nüzüli'l-Mesih (nşr. Müsâ Cârullah, Kazan 1909). 4. ed- 
Dürerü'l-levâmı' “alâ Hem'i”I-hevâmı' şerhi Cem'i”l-cevâmı' (1-11, Kahire 
1328; Beyrut 1393/1973; I-VTL, nşr. Abdülâl Sâlim Mekrem, Küveyt 1401- 
1406/1981-1985). Süyütü'nin nahiv ilmine dair eseri üzerine kendisinin 
yazdığı şerhteki şâhid beyitlerin açıklamasına dairdir. 5. Şerhu”|- 

Mu“ allakâti”1-“aşr ve ahbâru kâ 'ilihâ (şu'arâ 'ihâ) (Kahire 1329, 1331, 
1338; Beyrut 1405/1985). Şinkiti bu eserinde Hatib et-Tebrizi'ye uyarak 
muallaka şairlerinin sayısını ona çıkarmıştır. 6. el-Vasit fi terâcımi üdebâ”1 
Şinkit (Kahire 1329, 1958, 1961, 1989). Şinkiti'nin en önemli eseri olup 
Moritanya (Şinkit) edebiyatı, tarihi, coğrafyası, kültürü, âdetleri ve lehçeleri 
hakkında ilk kitap niteliğindedir. Muhammed Muhtâr Veled Ebbâh eş-Şi“ru 
ve'ş-şu“arâ fi Müritânyâ adıyla bir tekmile kaleme almıştır (Tunus 1987). 
el-Vasit”ten yapılan seçmeleri Murâd Teffâhi (Mourad Teffahi) El Wasit: 
litterature, histoire, göographie, mocurs et coutumes des habitants de la 
Mauritanie adıyla Fransızca'ya tercüme etmiştir (St. Louis, Senegal 1953). 
7. Der'ü'n-Nebhâni “an haremi Seyyidi Ahmed et-Ticâni (Kahire 1330). 
Ticâniyye tarikatına Yüsuf en-Nebhâni tarafından yöneltilen eleştirilere 
cevap olarak yazılmıştır. 


B) Neşirleri. 1. Divânü Tarafe b. el-“ Abd. İbnü”s-Sikkit'in şerhettiği divanın 
neşridir (Kazan 1909). 2. Divânü”l-Hutay'e. Sükkeri'nin şerhettiği divanın 
yayımıdır (Kahire 1323). 3. Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, el-Eğâni (el-Hâc 
Mahmüd es-Sâri ile birlikte, I-XXI, Kahire 1323). 4. Ebü'l-Kâsım ez- 
Zeccâci, el-Emâli (Kahire 1324, 1935). 5. Sahâricü'l-lü'lü?”. Muhammed 
Tevfik el-Bekri'nin şiirlerini içeren eserin şerhli yayımıdır (Muhammed 
Lutfi el-Menfelüti ile birlikte, Kahire 1324). Eserde Yunan savaşında 
kazanılan zafer dolayısıyla II. Abdülhamid için yazdığı bir methiye yer 
almaktadır. 6. Emâli es-Seyyid el-Murtazâ fi't-tefsir ve'l-hadis ve'l-edeb. 
Şerif el-Murtazâ'nın diğer adı Gurerü”l-fevâ?id ve dürerü”l-kalâ?id olan 
kelâmi ve edebi sohbetler mahiyetindeki eserinin ilk iki cildi Muhammed 


Bedreddin en-Na'sâni el-Halebi, son iki cildi Şinkiti tarafından 
yayımlanmıştır (Kahire 1325). 7. Kitâbü”l-EZdâd. Ebü Bekir İbnü”l- 
Enbâri'ye ait olup Arap dilindeki karşıt anlamlı kelimelere dair en geniş 
lugattır (Muhammed Abdülkâdir Said er-Râfii ile birlikte, Kahire 1325). 8. 
Divânü'ş-Şemmâh b. Dırâr eş-Şahâbi el-Gatafâni (Kahire 1327). 9. Leyse fi 
kelâmi”1-“ Arab. İbn Hâleveyh'in Arap dilindeki şâz, nâdir ve garib 
kelimelerle onların kullanımlarına dair sözlüğüdür (Kahire 1327). 10. el- 
İ“lâm bi-müsellesi”l-kelâm. İbn Mâlik et-Tât'ye ait 2704 (veya 2755) 
beyitlik bir urcüze olup yine İbn Mâlik'in eseri Tuhfetü”l-mevdüd fi”l- 
makşür ve'l-memdüd ile birlikte yayımlanmıştır (Kahire 1329). 11. 
Tuhfetü”l-mevdüd fi”I-makşür ve”I-memdüd. İbn Mâlik et-Tâinin 164 
beyitlik bir manzumesidir (aynı müellifin adı geçen bir önceki eseriyle 
birlikte neşredilmiştir; Kahire 1329). 
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Sedat Şensoy 


ŞİNKİTİ, Muhammed Emin 


(ee ili ayl Yana) 


Muhammed el-Emin b. Muhammed el-Muhtâr b. Abdilkâdir el-Cekeni el- 
Himyeri eş-Şinktti (1907-1974) 


Moritanya asıllı tefsir âlimi. 


1325'te (1907) Moritanya'da Şinkit (Shingıt) bölgesindeki Tenbe'de Ceken 
kabilesine mensup bir ailenin çocuğu olarak dünyaya geldi. Ailesi 
Moritanya halkının “ehlü”z-zâviye” (ehlü'l-ilm) dediği bir kesimindendir. 
Küçük yaşta babasını kaybeden Muhammed Emin dayısı Abdullah b. 
Muhammed el-Muhtâr”dan hıfzını tamamladı. İlme önem veren bir çevrede 
yetişti. Küçük yaşta dayısının oğlu Sidi Muhammed b. Ahmed'den resm-i 
Osmâni'yı, on altı yaşlarında kıraat ilminde Verş ve Kâlün rivayetlerini 
öğrendi. İbn Ahmed el-Efrem diye tanınan Muhammed b. Sâlih, Ahmed el- 
Efrem b. Muhammed el-Muhtâr, Ahmed b. Ömer, Muhammed Ni'me b. 
Zeydân, Ahmed b. Müd, Ahmed Fâl b. Âde gibi âlimlerden ders aldı. Tefsir 
ve ulümü'l-Kur'ân alanlarında yetişti. Şinkiti hac farizasını Ifa etmek üzere 
1947”de yola çıktı; beş ay süren yolculuğu sırasında çeşitli yerlerde ders 
okuttu. Suudi Arabistan'a ulaştıktan bir müddet sonra Kral Abdülaziz'in 
talebe okutma teklifini kabul ederek Medine'ye yerleşti. Mescidi Nebevi'de 
tefsir dersleri verdi, Kur'an'ı iki defa baştan sona kadar tefsir etti. 1951'de 
Riyad Üniversitesi'ne tayin edildi. Burada on yıl Arapça, tefsir, fıkıh usulü 
ve mantık gibi dersler okuttu. 1961'de Medine İslâm Üniversitesi'ne 
geçerek burada da on iki yıl çeşitli derslere girdi. Ayrıca Bilim Adamları 
Konseyi ve Râbıtatü”l-âlemi”l-İslâmi gibi teşkilâtlarda görev aldı. Onun 
Moritanya ve Suudi Arabistan'daki talebeleri arasında oğulları Abdullah ve 
Muhammed Muhtâr ile Atıyye Muhammed Sâlim, Abdülaziz b. Bâz, 
Muhammed el-Ensâri, Sâlih b. Muhammed Lüheydân ve Muhammed b. 
Sâlih Useymin gibi isimler yer almıştır. Şinkiti 11 Ocak 1974”te hac görevi 
sonrasında Mekke'de vefat etti ve Cennetü'l-Muallâ'ya defnedildi. 


Eserleri. 1. Edvâ'ü'l-beyân fi izâhı'I-Kur'ân bi'l-Kur?'ân. Rivayet ve dirayet 


metotlarının bir arada kullanıldığı bir tefsir olup, Şinkiti'nin vefatı 
sebebiyle Mücâdile süresinden sonraki kısmı talebelerinden Atıyye 
Muhammed Sâlim tarafından tamamlanmıştır (Riyad 1403/1983; Kahire 
1988; Beyrut 1415). Bütün âyetlerin tefsirine yer verilmeyen eserde ahkâm 
âyetleri üzerinde genişçe durulmuş, ilâhi isim ve sıfatların te'vilinde Selefi 
bir yaklaşım benimsenmiş, İsrâiliyat türü haberlerden ve zayıf rivayetlerden 
kaçınılmıştır. Abdullah b. Muhammed b. Ahmed et-Tayyâr ile Abdülaziz b. 
Muhammed b. Abdullah el-Heclân müellifin bu eserindeki hacla ilgili 
görüşlerini Mensekü”l-İmâm eş-Şinkiti adıyla bir araya getirmişlerdir (bk. 
bibl.). 2. Men'u cevâzı'l-mecâz fi'l-münzeli li't-te“ abbüdi ve'l-i“ câz. 
Allah'ın isim ve sıfatlarının mecazi anlama geldiği yönündeki iddiaların 
reddedildiği eserde konu Selef anlayışıyla ele alınmıştır (Kahire, ts. 

| Mektebetü İbn Teymiyyel; Riyad 1376/1956). 3. Def'u ihâmi”l-ıztırâb “an 
âyâtı'l-Kitâb. Kur'an âyetleri arasında çelişkinin bulunmadığı konusuyla 
ilgili olan eser 


tefsir literatüründeki müşkilü”l-Kur'ân türünün bir örneğini teşkil eder 
(Riyad 1375/1955; Kahire, ts. (Mektebetü İbn Teymiyye)). 4. Müzekkire fi 
uşüli”l-fıkh. İbn Kudâme'nin Ravzatü'n-nâzır adlı eserini açıklayan bir ders 
kitabıdır. Hanbeli usulüne dair bir eser olmakla birlikte RavZatü'n-nâzır 
Gazzâli'nin el-Müstaşfâ'sından, Şinkiti de bu çalışmasında Mâliki usul eseri 
Merâkı's-su'üd'dan etkilendiği için kitap Hanbeli, Mâliki ve Şâfii 
mezheplerinin fıkıh usulündeki yaklaşımlarını tanıma açısından yararlıdır. 
Ayrıca bazı meselelerde Hanefi mezhebinin görüşlerine de yer verilmiştir 
(Medine 1391; Kahire 1409/1989). 5. Mehâsinü”l-İslâm ve'r-red “alâ ebâtili 
huşümih (nşr. Sâid Ömer Gâzi, Kahire 1405/1984), 6. el-İklid li*1-esmâ” 
ve'ş-şıfât ve'İ-ictihâd ve't-taklid (nşr. Şerif b. Muhammed b. Fuâd, Kahire 
1988). 7. Recezün fi fürü'i mezhebi Mâlik. Satım vb. akidler ve rehinle 
ilgili bir eserdir. 8. Nazmün fi”l-ferâ '1Z. 9. Elfiyye fi'l-mantık (müellifin 
Moritanya'da telif ettiği son üç eserin yazma halinde olduğu belirtilmiş, 
ancak nüshaları hakkında bilgi verilmemiştir; bk. Adnân b. Muhammed Âlü 
Şeleş, s. 65). Şinkiti'nin ayrıca Me'âricü's-su'üd ilâ tefsiri süreti Hüd, 
Tefsiru süreti”n-Nür, Şerh “alâ Merâkı's-su'üd, Şerh “alâ Süllemi”l-Ahdari 
min fenni”l-mantık, Adâbü”l-bahs ve”I-münâzara, Rihletü”l-hac ilâ 
Beytıllâhi”I-harâm gibi kitaplarının yanı sıra risâle, makale, matbu ve sesli 
konferans kayıtları türünden eserleri bulunmaktadır (eserlerinin listesi için 
bk. Parlak, s. 32-49). 


a 


Şinkiti üzerine Süleyman el-Malak (eş-Şinkiti ve menhecühü fi Edvâ '11- 
beyân, 1401, Riyad, İmam Muhammed b. Suüd Üniversitesi), Semire b. 
Sakr b. Hüseyin Âlü Muhammed (eş-Şinkiti ve menhecühü fi”t-tefsir, 1409, 
Cidde, Melik Abdülaziz Üniversitesi), Muhammed Kacvi (Muhammed el- 
Emin eş-Şinkiti ve menhecühü fi't-tefsir, 1411/1991, Fas, Sidi Muhammed 
b. Abdullah Üniversitesi), Abdurrahman es-Südeys (Cühüdü'ş-Şinktti fi1- 
“akide, 1412, Ümmülkurâ Üniversitesi), Abdülaziz b. Sâlih b. İbrâhim et- 
Tüyân (Cühüdü'ş-Şeyh Muhammedi?l-Emin eş-Şinkiti fi “akideti's-selef, 
1412/1991, Medine İslâm Üniversitesi) ve Ali el-Hasan es-Serhâni (el- 
Mesâilü'n-nahviyye ve”ş-şarfiyye fi Edvâi”I-beyân, 1417, Ümmülkurâ 
Üniversitesi) yüksek lisans tezi; Fermân İsmâil İbrâhim (eş-Şeyh eş-Şinkiti 
ve tefsiruhü Edvâ?ü”l-beyân, 1997, Bağdat Üniversitesi), Orhan Parlak (bk. 
bibl.) ve Ebü”I-Münzir Adnân b. Muhammed Âlü Şeleş (Menhecü”!- 
“Allâme eş-Şinkiti fi tefsirihi Edvâ'1'I-beyân başlığı ile hazırlanan tez el- 
“Allâme eş-Şinkiti müfessiren adıyla yayımlanmıştır, bk. bibl.) doktora tezi 
hazırlamıştır. 
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(ei dil Çağan dana) 


Ebü'l-Mevâhib Muhammed Habibullah b. Abdillâh b. Ahmed Mâye'bâ el- 
Cekeni eş-Şinkiti (1878-1944) 


Moritanyalı hadis âlimi. 


Moritanya'nın Havzulgarbi eyaletine bağlı Tikye köyünde doğdu. İlim 
adamlarıyla meşhur bir kabilenin reisi olan büyük dedesi Câken el-Eber'e 
nisbetle Cekeni, Moritanya bölgesinin eski ismi Şinkit”e nisbetle Şinkiti 
diye tanındı. Ebü'l-Mevâhib'i kendisine künye olarak seçti. Cömertlikten 
kinaye olan Mâye'bâ ise dedesi Ahmed'in lakabıdır. Şinkiti ilk eğitimini 
aile içinde aldı ve Kur'an'ı ezberledi. Muhammed Emin el-Cekeni”'den 
Kur'an ve kıraat ilimlerini, Ahmed b. Ahmed b. Hâdi el-Lemtüni'den 
özellikle Mâliki fıkhını, onun kardeşi Muhtâr b. Ahmed b. Hâdi'den kazâ 
usulünü öğrendi. Fransızlar'ın 1909”da Moritanya'yı işgal etmesi üzerine 
Fas'a göç etti; burada tefsir, hadis ve mantık tahsıl etti. Bir müddet Kral 
Abdülhafiz el-Alevi'ye ders okuttuktan sonra Medine'ye gidip yerleşti. Bir 
süre Mekke'de oturdu. Fas, Merakeş, Kudüs, Şam ve Kahire gibi yerlerde 
görüştüğü veya mektuplaştığı Abdülhay el-Kettâni, Muhammed b. Ca'fer 
el-Kettâni, Yüsuf b. İsmâil en-Nebhâni, Ali b. Zâhir el-Vitri gibi âlim ve 
süfilerden icâzet aldı. 1924'te Mekke'de iken Abdülhay el-Kettâni”'den 
mektupla icâzet istemesi Kettâni'nin Fihrisü”l-fehâris'inin yazılmasına 
vesile oldu (Abdülhay el-Kettâni, I, 49-57). Hicaz'daki ikameti süresince 
Mescidi Nebevi, Harem-i şerif, Savletiyye ve Felâh medreselerinde ders 
verdi. Özellikle hadis, fıkıh ve kıraat dersleri büyük ilgi gördü. Hicaz'ın 
ardından yerleştiği Kahire'de Ezher Üniversitesi Usülüddin Fakültesi'nde 
hayatının sonuna kadar hadis okuttu ve bazı ilmi kuruluşlarda görev yaptı. 
Bu dönemde kendisinden faydalananlar arasında M. Fuâd Abdülbâki, 
Ahmed b. Abdurrahman es-Sââti, Muhammed Yüsuf el-Bennüri ve Yozgatlı 
Mehmed İhsan Efendi zikredilebilir. Muhammed Mustafa el-Merâgi, 
Muhammed Bahit el-Mutii, Muhammed Yüsuf en-Nebhâni, Abdülhay el- 
Kettâni gibi âlimler yanında Fas Kralı Abdülhafiz el-Alevi ve Osmanlı 


sonrası Yemen devletinin kurucusu İmam Yahyâ, Şinkitinin Zâdü”|l- 
müslim”i için yazdıkları takrızlerde ondan övgüyle söz etmişlerdir (Zâ-dü”|- 
müslim, V, 554-567). 2 Şubat 1944”te Kahire'de vefat eden Şinkiti, İmam 
Şâfli Kabristanı'na defnedildi. Şinkiti'nin zengin kütüphanesinin 
ölümünden sonra satıldığı belirtilmektedir. 


Moritanya gibi Mâliki mezhebinin ve çeşitli tasavvufi cereyanların hâkim 
olduğu bir coğrafyada yetişen Şinkiti, dönemin revaçta olan modernist ve 
Selefi akımlarından etkilenmeyen mutedil ve süfimeşrep bir âlimdir. İmam 
Mâlik'in el-Muvatta 'ı hakkında yazdığı Delilü”s-sâlik adlı manzumenin son 
bölümünde ictihad ve taklidin mahiyeti, müctehid olmayanların naslardan 
hüküm çıkarmasının yanlışlığı ve mezhep imamlarını taklidin gerekliliği 
gibi hususlar üzerinde durmuş, Zâdü”l-müslim şerhu Fethi”I-Mün'“im?”de 
hadislerin anlaşılması meselesi yanında güncel sorunlara da değinmiştir 
(Sa'deddin Mansür Muhammed, XLI/3 (2006), s. 75-76). Ayrıca o devirde 
tartışma konusu olan Hz. İsâ ve Mehdi'ye dair rivayetler, tasavvuf, tevessül 
ve teberrük gibi meselelerle ilgilenmiştir. Şinkiti'nin hadisle ilgili bazı 
görüşleri eleştirilmiştir. Nitekim Süyütü'nin el-Câmi'u'ş-şağır ve 
Ziyâdetü'l-Câmi'1”ş-şağır'ının Yüsuf en-Nebhâni tarafından 
birleştirilmesiyle meydana gelen el-Fethu”l-kebir'e yazdığı tanıtımda 
Süyüti'nin bu iki eserinde çok zayıf rivayetlerin bulunmadığını, ayrıca 
belirli şartlarla fezâil konularında zayıf hadisle amel edilebileceğini 
söylemesi tenkit edilmiş (M. Nâsırüddin el-Elbâni, 1, 39 vd.), Şinkiti'nin 
hadis usulü prensiplerini yeterince uygulamadığı ve sahih hadisle zayıf 
rivayetleri ayırma hususunda hassas davranmadığı söylenmiştir (Mahmüd 
Said Memdüh, s. 157-158). 


Eserleri. 1. Zâdü'l-müslim fime'ttefeka “aleyhi'l-Buhâri ve Müslim. 
ŞSahihayn'daki müşterek hadislerin alfabetik olarak sıralandığı bir 
çalışmadır. Müellif eserinde 1370 civarında hadis bulunduğunu söylemişse 
de (V, 539) matbu nüshadaki (Beyrut 1981) sayı 1296'dır (M. Fuâd 
Abdülbâki esere ilâveler yapmak suretiyle el-Lü'lü'ü ve'l-mercân'ı 
oluşturmuştur). Takriri sünnet kapsamındaki hadisler yanında merfü 
hükmündeki bazı rivayetler esere alınmadığından bu çalışmada 
Sahihayn'daki müşterek rivayetlerin tamamı bulunmamaktadır. Müellif 
eserin hâtime bölümünde “kâne” ile başlayan siyer ve şemâil hadislerini, 


“lâ” ıle başlayan rivayetleri ve “nehâ” ile başlayan yasakları da 


kaydetmiştir. Senedlerini hazfederek aldığı hadislerin Şahihayn”dakı 
yerlerine el-Mu“lim (et-Takyidü”l-mu'lim) bi-mevâzı'ı ehâdisi Zâdı”|1- 
müslim adını verdiği notlarda işaret etmiş ve Fethu'l-mün“im bi-beyâni mâ 
uhtice li-beyânihi min Zâdiı'l-müslim?'de hadisleri kısaca açıklamıştır. Bu üç 
eser birlikte basılmıştır (Kahire 1348, 1954-1956, 1967; Dımaşk 1981). 
Müellifin Esahhu mâ verede ba'de'l-Kur'ân li'I-müslim mimme'ttefeka 
“aleyhi'l-Buhâri ve Müslim ve İthâfü ebnâ'i”z-zemen bi-haşri me'ttefeka 
“aleyhi”ş-Şeyhân mine”l-ehâdis el-muşaddera bi-men adlı eserleri de onun 
Zâdü”l-müslim”den yaptığı özetlerdir. 2. Delilü”s-sâlik ilâ Muvatta 'i'I-İmâm 
Mâlık. el-Muvatta'ın Buhâri'nin el-Câmi“u?'ş-şahih'inden üstün olduğunu 
anlatan 922 beyitlik bir eserdir (nşr. Muhammed Ali b. Hüseyin, Kahire 
1340). Şinkiti bu manzumeyi önce Tebyinü'l-medârık li-nazmı Delili”s-sâlik 
adıyla şerhetmiş, daha sonra bu şerhten yaptığı seçmelerle İdâ'etü”l-hâlik 
min elfâzi Delili's-sâlik ilâ Muvatta i”1-İmâm Mâlik'i meydana getirmiştir 
(Kahire 1354/1935; Beyrut 1995). Onun ayrıca el-Muvatta? üzerine 
Zübdetü'l-mesâlik li”l-icâze fi rivâyâtı Muvatta 1 Mâlik adlı bir risâlesi ve 
Fethu”l-kadiri'I-mâlik fi şerhi elfâzi Muvatta ”i Mâlik isimli yarım kalmış 
bir şerhi vardır. 3. Kitâbü İközi”l-a“lâm li-vücübi ittibâ“i resmi”1-Muşhafi”!- 
İmâm. Eserde Hz. Osman'ın mushaflarının imlâsına uymanın gerekliliği 
vurgulanmaktadır (Beyrut 1345/1926; 1402/1982). 4. Hediyyetü'l-muğıs fi 
ümerâ'1'İ-mü minin fi'l-hadis. Hadiste “müminlerin emiri” diye 
nitelendirilen on altı âlimin tanıtıldığı seksen dokuz beyitlik bir manzume 
olup (Kahire 1939; nşr. Remzi Sa'deddin Dımaşkıyye, Beyrut 1410/1989) 
Abdülfettâh Ebü Gudde esere on âlim daha ekleyerek Ümerâ'ü”l-mü ?minin 
fi -hadis'ini oluşturmuştur (Cevâbü”l-hâfız Ebi Muhammed “ Abdil“ azim 
el-Münziri el-Mışri (Halep 1990) içinde, s. 103-129). 5. İkmâlü”l-minne 
bi'ttişâli senedi”I-muşâfaha el-mudhile li”I-cenne. Musâfaha* ile alınan 
müselsel hadis isnadlarını ihtiva eder (Kahire 1345, 2. bs.). 6. el- 
Hulâşatü'n-nâfı“atü”l-“aliyye(“ılmiyye) el-mü *eyyede bi-hadisi'r-rahme el- 
müselsel bi”l-evveliyye. Eserde müselsel bazı hadislerle birlikte müellifin 
ıcâzetleri yer almaktadır (Kahire 1338, en-Neşâ 'i-hu”d-diniyye ile birlikte). 
7. Kifâyetü't-tâlib li-menâkıbı “Ali b. Ebi Tâlib (nşr. Muhammed Mahmüd 
Vuld Muhammed el-Emin, el-Ayn 2005). 


Şinkiti'nin Mısır'da basıldığı söylenen eserleri arasında Tezyinü”d-defâtır 
bi-menâkıbi Veliyyillâh eş-Şeyh “ Abdil-kâdir, el-Fethu”l-bâtıni ve'z-zâhiri 
fi nesri ve nazmı'”I-virdi”l-Kâdiri, Eşahhu mâ verade f1'1-Mehdi ve “Isâ, el- 


Cevâ-bü'l-muknı' el-muharrer fi ahbârı “ İsâ ve'I-Mehdiyyi”l-muntazar, eş- 
Şahâbiyyât ve ahdâsü's-sire, el-Fevâ idü”'s-seniyye fi ba'Zı”I-me'âsiri”n- 
nebeviyye, Hidâyetü'r-Rahmân fimâ sebete mine'd-du'âI-müsta'mel fi 
leyleti'n-nışfi min şa“bân bulunmaktadır (Sa'deddin Mansür Muhammed, s. 
70-71). Onun diğer bazı eserleri şunlardır: Ahdari'nin mantığa dair es- 
Süllemü”l-mürevnak adlı eserinin şerhi es-Sebkü”l-bedi'i”I-muhkem fi şerhi 
nazmı's-Süllem; yine Ahdari'nin meâni, beyân ve bedi' ilimleri hakkındaki 
el-Cevherü”l-meknün'unun şerhi İbrâzü”d-dürri”1-maşün “ale”1-Cevheri”1- 
meknün; İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni”nin el-Varakât'ının Yahyâ b. 
Nüreddin el-Umrayti tarafından yapılan nazmının şerhi Envârü'n-nefehât fi 
şerhi Nazmı”!- Varakât; dayısı Muhammed b. Ahmed b. Tebeyy'in manzum 
siyeri el-Lübâb üzerine kaleme aldığı Müsâmeretü'l-ahbâb fi şerhi'l-Lübâb 
adlı şerh ve onun muhtasarı Münyetü”t-tullâb fi hallı elfâzı'I-Lübâb; el- 
Muvatta? ve Şahihayn”'da Mâlik-Nâfi'-İbn Ömer isnadıyla gelen 
hadislerden oluşturduğu Erba' üne hadisen bi-rivâyeti Mâlik “an Nâfi“ “an 
İbn “Ömer; kadılık ahkâmıyla ilgili manzumesi Süllemü”l-kuzât ilâ sülüki 
turuki”'n-necât; peygamberlerle tevessül ve teberrük etmenin cevazına dair 
700 beyitlik bir manzume olan, daha sonra üzerine hâşiye yazdığı Hücecü't- 
tevessül; Arap diliyle ilgili Fâkihetü”l-hivân fi nazmi a'lâ düreri”I-beyân ve 
bunun hâşiyesi Ferâ 'idü”l-beyân “alâ Fâkiheti'l-hivân; Abdülaziz ez- 
Zemzemi'nin tefsir usulüyle ilgili manzum eserinin şerhi olan Teysirü”|- 
“asir min “ulümi't-tefsir ve bunun muhtasarı Takribü't-teysir min “ulümi”t- 
tefsir; İbn Hacer'in Nuhbetü”l-fiker'ine dair İncâhu”l-karye şerhu”n-Nuhbe. 
Şinkiti'nin ayrıca şiirlerini topladığı büyükçe bir divanı vardır (eserleri 
hakkında ayrıca bk. Ebü Bekir b. Ahmed el-Habeşi el-Alevi, s. 74-76). 
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Mehmet Özşenel 


ŞİNKİTİ, Muhammed Mahmüd 


Muhammed Mahmüd b. Ahmed b. Muhammed et-Türküzi eş-Şinkiti (1829- 
1904) 


Moritanya asıllı Arap dili ve edebiyatı âlimi. 


Yaygın kanaate göre 1245 (1829) yılında Moritanya'nın Şinkit vilâyetinin 
Tagant bölgesinde ilim ehli bir ailenin çocuğu olarak dünyaya geldi (farklı 
doğum tarihleriyle ilgili olarak bk. Râid b. Sa'd eş-Şelâhi, s. 18). Öğretimle 
meşgul olan babasının Telâmid lakabıyla anılmasından dolayı Şinkiti 
İbnü”t-Telâmid diye de bilinir. İlk eğitimini babasından aldı. Küçük yaşta 
Kur'an'ı ezberleyerek tecvid, sarf, nahiv, belâgat, fıkıh ve usul gibi dersler 
okudu. Şinkit'ta İcdüd (Ecdüd) lakabıyla tanınan Abdülvehhâb b. Ekteveşni 
b. Seyyid el-Alevi'den Arap dili ve edebiyatı dersleri aldıktan başka Kutb 
Kemâleddin Seydi b. Heybe ve Muhammed es-Sagır gibi âlimlerden 
faydalandı. 


Ahmed Teymür Paşa onun öğrencilerindendir. 1280 (1863) yılında bir grup 
âlimle birlikte hac maksadıyla yola çıktı. Cezayir, Fas, Merakeş ve Mısır 
güzergâhını takip ederek üç yıl sonra Mekke'ye ulaştı, hac farizasını yerine 
getirip Muharrem 1284'te (Mayıs 1867) Medine'ye gitti. Bu arada Mekke 
şerifi Abdullah b. Muhammed b. Avn ile görüştü. Şinkiti'nin ilminden 
etkilenen şerifin ricası üzerine Mekke'de kalmayı kabul etti. Burada pek 
çok âlimle tanıştı ve onlarla ilmi müzakerelerde bulundu. Mekke ve Medine 
kütüphanelerinde bulunan çok sayıda yazma eseri istinsah etti. 


Şinkiti, Hicaz'da bulunduğu sırada İstanbul?'dan gelen talebelere ders verdi. 
Bunların arasında bulunan Hacı İbrâhim Efendi, Hicaz Valisi Şerif Paşa'nın 
kâhyası olan babası İsmâil Efendi ile birlikte Mekke”ye giderek Şinkiti'nin 
talebesi oldu (DİA, XIV, 481). Hacı İbrâhim Efendi, daha sonra İstanbul?da 
açtığı dârütta'limde Arapça imtihanlarını yapması için hocasını İstanbul'a 
davet etti. 1285 (1868), 1292 (1875) ve 1300 (1883) yıllarında İstanbul'a 


gelen ve uzun süre burada kalan Şinkiti, Ahmed Cevdet Paşa ve Münif Paşa 
gibi devrin ünlü âlim ve idarecileriyle tanıştı, çeşitli âlimlerle sohbetlerde 
ve münakaşalarda bulundu. Manastırlı İsmâil Hakkı Efendi kendisinden 
ders aldı. İstanbul kütüphanelerinde araştırmalar yapan ve yazmalar 
konusundaki bilgisiyle tanınan Şinkiti'yı konağında misafir eden dönemin 
Maarif nâzırı Münif Paşa, ondan Avrupa kütüphanelerindeki Arapça yazma 
eserler hakkında bilgi sağlamasını istedi. Şinkiti, Sultan Abdülhamid'in 
onayı ile 1887'de gittiği Londra ve Paris'teki kütüphanelerle İspanya'nın 
muhtelif kütüphanelerinde çalıştı ve tesbit ettiği yazma eserlerin bir 
fihristini hazırladı. Fakat dönüşte çeşitli anlaşmazlıklar yüzünden fibristi 
teslim etmediği için proje başarısız kaldı. Osman Nuri Ergin, Şinkiti'nin 
getirdiği malzemeler için kendisine tahsis edilen harcırahla yetinmeyip 
fazladan para istediğini belirtir (Türkiye Maarif Tarihi, III, 804). Şinkiti'nin 
klasik Arap edebiyatı alanındaki otoritesi şarkiyatçılar arasında da 
bilinmekteydi. İstanbul'da bulunduğu sırada 1889'da Stockholm'de 
toplanacak olan VIII. Müsteşrikler Kongresi'ne Osmanlı hükümetince 
delege olarak gönderilmesi İsveç hükümeti tarafından Bâbıâli”den rica 
edildi. Ancak Şinkiti'nin bunun için bazı şartlar ileri sürmesinden 
rahatsızlık duyan padişah onun Medine'ye dönmesini emretti; kongreye de 
Ahmed Midhat Efendi gönderildi (Şinkiti'nin şartları ve diğer hususlar için 
bk. el-Hamâse, s. 2 vd.). Medine'de rahat edemeyen Şinktti, özellikle 
Ahmed el-Berzenci ile giriştiği tartışmalardan sonra 1307'de (1889-90) 
şehirden ayrılıp Kahire'ye yerleşti. Burada başta Muhammed Tevfik el- 
Bekri ve Muhammed Abduh olmak üzere önde gelen âlim ve şahsiyetlerin 
desteğini kazandı. Ezher'de bazı ıslah çalışmalarıyla meşgul olan Abduh, 
Şinkiti'nin Arap dili ve edebiyatı dersleri vermesini sağladı. Çok sayıda 
talebe yetiştirdiği gibi bazı temel eserlerin neşri konusunda önemli görevler 
üstlenen Şinkiti, 23 Şevval 1322'de (31 Aralık 1904) Kahire'de vefat etti. 
Şinkiti'nin İspanya'ya yaptığı yolculuğu Henri Peres müslümanların 
Endülüs'ü yeniden keşifleri olarak değerlendirmiştir. Ona göre Şinkiti 
araştırma amacıyla İspanya'ya giden ve uzun süre orada kalan ilk 
müslüman âlimdir (Lewis, s. 130). Şinkiti matbu ve yazma çok sayıda 
eserden oluşan kütüphanesini Şinkitliler?'in hayrına vakfetmiştir. Bunlardan 
yaklaşık 600 yazma eser bugün Dârü”l-kütübi”l-Mısriyye'de bulunmaktadır. 


Eserleri. Telif. 1. İhkâku”l-hak ve tebri?ü”1-“ Arab mimmâ ahdese “ Âkiş el- 
Yemeni fi luğatihim ve Lâmiyyeti”I-“ Arab. Şinkiti'nin Mekke'de bulunduğu 


sırada, Akiş lakabıyla tanınan Ahmed ed-Damedi'nin Şenferâ”nın 
kasidesine yazdığı şerhin reddiye tarzında bir hâşiyesidir. Kahire'de 
1319'da (1901) basılan eserin daha sonra ilmi neşri yapılmıştır (bk. bibi.). 
2. el-Hamâsetü's-seniyyetü”l-kâmiletü”l-meziyye fir-rihleti”1-Silmiyyeti” ş- 
Şinkitiyyeti”t-Türküziyye (Kahire 1319). Kısmen otobiyografi şeklinde olan 
ve iki kısımdan meydana gelen eserde Şinkiti'nin bazı kasideleri ve çeşitli 
konularda reddiyeleri bulunmaktadır. Burada ayrıca VIII. Müsteşrikler 
Kongresi'ne davet edildiğinde İsveç Kralı II. Oskar için yazdığı kasideyi de 
yayımlamıştır. 3. Fihrisü”l-Esküriyâl. Şinkiti”nin İslâm kültürüyle ilgili 
olarak tesbit ettiği Madrid Kütüphanesi'nde on yedi, Escurlal Library'de 
407, Sevilla”da (İşbiliye) üç, Gırnata”da üç ve Gırnata yakınlarında bir 
manastırdaki üç kitabın listesidir. Eser Tunus'ta Hasan Hüsni Abdülvehhâb 
Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Râid b. Sa'd eş-Şelâhi, s. 68). 4. “Azbü”!- 
menhel ve'l-ma'mel ve'l-müsemmâ şarfu sü'al. Kahire'de Dârü'I-kütübi”1- 
Mısriyye?'de yazma nüshası bulunan eser (a.g.e., s. 66) “süal” (İsi) 
kelimesinin münsarif oluşuna dairdir. 5. Tahâretü “ilmi'l-müsten-ci min 
necâseti cehli”l-Berzenci. Şinkiti, el-Hamâse adlı eserinde (11. Kısım, s. 84) 
bu isimde bir kitap yazdığını söyler. 6. el-Hakku'”l-mübinü”l-mudâ' fi reddi 
ıbtilâfı”l-ceheleti”l-evgâdi'l-vuddâ'. Müellifin Ahmed b. Zeyni Dahlân için 
reddiye mahiyetinde kaleme aldığı bir risâle olup yazma nüshası Dârü”1l- 
kütübi'l-Mısriyye”de bulunmaktadır (a.g.e., s. 67). 7. Bünyânü”l-Silmi?1- 
muraşşaş fi evhâmi”l-Muhaşşaş. İbn Side'nin el-Muhaşşaş adlı hacimli 
sözlüğünü basıma hazırlayan komisyonda yer alan Şinkiti yaptığı 
düzeltmeleri bu eserinde toplamıştır. 


Tahkik ve Tashih. 1. Taşhihu Kitâbi”l-Eğâni. Ebü”l-Ferec el-İsfahâni'nin 
eserinin Bulak baskısındaki hatalara dairdir (Kahire 1334). 2. Şerhu 
Şevâhidi”l-Mugğni. Celâleddin es-Süyütü'ye ait eserin tashih ve ta'likatıdır 
(Kahire 1904; nşr. Ahmed Zafir Kücân, 1-11, Dımaşk 1967). 3. el-Kamüsü”|- 
muhit. Kâmüs'un pek çok nüshasına ulaşan ve bunları Resüliyye nüshası ile 
karşılaştıran Şinkiti'nin tashih ettiği nüsha vefatından sonra basılmıştır 
(Kahire 1330). 4. Esrârü”l-belâğa. M. Reşid Rızâ'nın neşrettiği Abdülkâhir 
el-Cürcâni'ye ait eserin tashihidir. 5. Delâ tilü'l-1“câz fi “ilmi'l-me'âni. 
Abdülkâhir el-Cürcâni'nin eserini Muhammed Abduh ile birlikte tashih 
etmiş, bu nüshayı Reşid Rızâ yayımlamıştır (Kahire 1903-1904). Müellifin 
Risâle fi huffi'r-Resül başlıklı bir eseri ve basılmadan önce düzelttiği başka 
eserleri de bulunmaktadır. Şinkiti'nin sekseninci ölüm yıl dönümü 


münasebetiyle 18-20 Haziran 1996'da yapılan anma toplantısında sunulan 
tebliğler yayımlanmıştır (Devrü Müritânyâ fwt-tevâşulı”I-fikri el-meşriki el- 
mağribi: Buhüs ve münâkaşâtü nedveti'z-zikrâ es-semânin li”ş-şeyh 
Muhammed Mahmüd b. et-Telâmid eş-Şinkiti el-müteveffâ bi”l-Kâhire sene 
1905: Nuvâkşüt 18-20 Yunyu 1996, haz. Hamad Allah Velid es-Selim, 
İskenderiye 2002). 
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Hılal Görgün 


ŞİNŞEVRİ 
(Ee) 


Cemâlüddin Abdullâh b. Muhammed b. Abdillâh b. Ali eş-Şinşevri el- 
Maarri el-Acemi (6. 999/1591) 


Şafii fakihı, hesap ve ferâiz âlımı. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. 935 (1529) yılında doğdu. Fethu”1- 
karibi”l-mücib adlı eserinin mukaddimesinde belirttiğine göre (İhsanoğlu 
v.dör., I, 90) aslen Şinşevr köyünden olup Suriye'nin kuzeybatısındaki 
Maarretünnu'mân'da dünyaya gelmiştir. Mısır'da Menüfiye vilâyetine bağlı 
olan Şinşevr, müellifin er-Rahbiyye şerhinin bazı hâşiyelerinde (Alı Paşa 
Mübârek, XII, 364) ve müellifine okunduğu belirtilen Fethu”l-karibi?1- 
mücib'e ait bir yazma nüshada (Zirikli, IV, 129) bu şekilde kaydedilirken 
İbnü”l-Cey'ân kelimeyi Şenşür diye okumuştur (et-Tuhfetü?s-seniyye, s. 
107; ayrıca bk. Muhammed Remzi, IlI, 163-164). Celâleddin es-Süyüti, 
Zekeriyyâ el-Ensâri ve Nüreddin el-Mahalli'nin öğrencisi olup Ezher'de ve 
diğer medreselerde ders vermiş, ferâiz konusunda kitaplar telif etmiş olan 
(Gazzi, 11, 37-38; Ali Paşa Mübârek, XII, 365) babası Bahâeddin 
Muhammed'den ders aldı. Ezher'de hatiplik ve müderrislik yaptı. Onun 
Süyüti ve Zekeriyyâ el-Ensâri'den ders okuduğuna dair Necmeddin el- 
Gazzi'nin verdiği bilgi (el-Kevâkibü's-sâ ire, II, 161) yanlış olup 
Şinşevri'nin doğumundan önce vefat eden bu iki zat yine Gazzi'nin 
yukarıdaki nakline göre onun değil babasının hocalarıdır. Şinşevri”den ders 
alanlar arasında Muhammed b. Muhammed el-Meydâni ed-Dımaşkı ve 
Muhammed b. Ahmed el-Murâdi el-Kâhiri'nin adları anılmaktadır. 
Kendisiyle 986 (1578) yılında Kahire'de görüşen İbnü”l-Kâdi onun hesap 
ve ferâizde âlim olduğunu kaydeder. 


Eserleri. 1. el-Fevâ'idü'ş-Şinşevriyye fi şerhi'I-Manzümeti'r-Rahbiyye. 
İbnü”l-Mütefennine diye tanınan Muvaffakuddin Muhammed b. Ali er- 
Rahbi'nin ferâize dair el-Urcüzetü'r-Rahbiyye adlı eserinin şerhi olup 
(yazma nüshaları için bk. İhsanoğlu v.dğr., I, 91-92) üzerine birçok hâşiye 


yazılmıştır. Bunlar arasında İbrâhim b. Muhammed el-Bâcüri'nin defalarca 
basılan (meselâ Kahire 1236, 1282, 1347) et-Tuhfetü'l-hayrıyye, 
Muhammed b. Ali el-İdfini el-Buhayri'nin el-Lü 'lü?etü's-seniyye “ale”1l- 
Fevâidi”ş-Şinşevriyye (a.g.e., |, 109), Yüsuf ez-Zeyyât'ın el-Vesiletü”|- 
berriyye ile'l-Fevâ '1dı”ş-Şinşevriyye (a.g.e., Il, 567), Ali b. Şattâ el- 
Menşelili”nin Takyidât “alâ Şerhi?ş-Şinşevri (Melik Suüd Üniversitesi Ktp., 
nr. 5549), Şemseddin Muhammed b. Abdurrahman el-Bülâkiı'nin el- 
Cevâhirü'l-mehdiyye li-tullâbi'l-Fevâ '1dı”'ş-Şinşevriyye (Dârü”l-kütübü|l- 
Mısriyye, nr. 22055 B; nr. Ferâiz 322) adlı eserleriyle Muhammed b. Sâlim 
el-Hifni (a.g.e., |, 212), Muhammed b. Mustafa el-Hudari'nin (Kahire 1293) 
hâşiyeleri anılabilir. Muhammed b. Muhammed el-Besyüni er-Reşidi ile el- 
Emirü'l-Kebir es-Sünbâvi'nin de esere hâşiye yazdıkları bilinmektedir. J. D. 
Lucianı bu şerhi ve Bâcü-ri'nin hâşiyesini Fransızca tercümesiyle birlikte 
neşretmiştir (Traite des successions musulmanes, &xtrait du commentaire de 
la Rahbia par Chenchouri, de la glose del Badjouri et d'autres auteurs 
arabes, Paris 1890; Cezayir 1896). Müellif bu eserini ayrıca ihtisar etmiştir 
(Mektebetü”l-Ezheri?ş-şerif, nr. Genel 2168/Özel 39). 2. ed-Dürretü”- 
mudıyye fi şerhi”l-Fârızıyye. Hanbeli âlimi Şemseddin Muhammed el- 
Fârızi el-Mısri'nin yine ferâizle ilgili el-Manzümetü”l-Fârızıyye'sinin 
şerhidir (nşr. Muhammed b. Abdülaziz b. Mâni', Dımaşk 1381/1961). 3. el- 
Fevâ?idü”l-mardıyye fi şerhi”1-Mülakkabâti”l-Verdiyye. Zeynüddin İbnü”l- 
Verdi'nin ferâize dair el- Vesâ ilü”l-mühezzebe fi”'l-mesâ ili 'I-mülakkabe 
(el-Mülakkabâtü”1-Verdiyye) adlı eserinin şerhidir (Dârü”l-kütübi!- 
Mısriyye, Mecâmi', nr. 22, 23; Mektebetü”l-belediyyeti”l-İskenderiyye, nr. 
N 2847 D). 4. Şerhu'l-Ca“ beriyye. Burhâneddin el-Ca'beri'nin ferâizle ilgili 
eserinin şerhidir (Mektebetü”l-Ezheri”ş-şerif, nr. Genel 2972/Özel 51). 5. 
Hulâşatü”1-fiker fi şerhi'1-Muhtaşar. İbn Hacer el-Askalâni'nin Nuhbetü”l- 
fiker adlı kendi eserini ihtisar ettiği el-Muhtaşar fi muştalahi ehli”l-eser'in 
şerhidir (nşr. Sâbır b. Muhammed b. Sa'dullah ez-Ziyâri, Küveyt 
1405/1984). 6. Fethu”l-karibi'l-mücib bi-şerhi Kitâbi”t-Tertib. Sıbtu”1- 
Mardini'nin Tertibü'l-Mecmü' fi”l-ferâ”1Z adlı eserinin şerhi olup bu metnin 
Sıbtu”I-Mardini”nin hocası İbnü”l-Mecdi'ye nisbet edilmesi (a.g.e., 1, 90; 
Mu'cemü”l-mahtütât, II, 660) yanlıştır (krş. Keşfü'z-zunün, 11, 1605; 
Zirikli, VIL, 55). Kitâbü'l-Mecmü' Şemseddin Muhammed b. Şeref el- 
Kellâi'nin eseridir. Müellif hattı yazması günümüze ulaşan (Chester Beatty 
Library, nr. 3723) Fethu”l-karibi”l-mücib basılmıştır (kenarında Ebü Bekir 
b. Ahmed es-Sebti'nin Şerhu'r-Rahbiyye'siyle birlikte, 1-11, Kahire 1301, 


1307, 1345). 7. Şerhu Tuhfeti”l-ahbâb fi “ılmi”l-hisâb. Yine Sıbtu”1- 
Mardini'nin eserine yazılan bu şerhin çeşitli nüshaları mevcuttur (King, TI, 
924-925; İhsanoğlu v.dğr., 1, 94-95; Habeşi, I, 549). 8. Buğyetü'r-râğıb fi 
şerhi Mürşideti”t-tâlib ilâ esne”I-metâlib. İbnü”l-Hâim'in hesaba dair 
eserinin şerhi olup çeşitli nüshaları zamanımıza kadar gelmiştir 
(Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 314, Lâleli, nr. 2748; Dârü'l-kütübi'z- 
Zâhiriyye, nr. 3082, 7579; ayrıca bk. King, Il, 908; İhsanoğlu v.dğr., 1, 89). 
Müellif bu eserini ayrıca ihtisar etmiştir (İhsanoğlu v.dğr., 1, 90). 9. Şerhu”l- 
Ma' üne. İbnü”l-Hâim'in el-Ma' üne fi “ilmi”l-hisâbi”l-hevâ ” adlı eserinin 
şerhidir (Mektebetü'l-Ezheri?ş-şerif, 


nr. Genel 39980/Özel 326). 10. Kurretü”l-'ayneyn. Zekeriyyâ el-Ensâri”ye 
alt Mesâhatü'l-kulleteyn adlı eserin şerhidir (yazma nüshaları için bk. a.g.e,, 
1, 92-93). 
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Ahmet Özel 


ŞİNTOİZM 
Geleneksel Japon dini. 


Japonya'nın yerel dini olan Şinto (Şintoizm), tarıh öncesi çağlardan kalma 
animistik inanç şekillerinin -Taoist, Budist ve Konfüçyüsçü unsurların da 
etkisiyle-Antıkçağ'larda şekillenmeye başlayan modern biçimidir. Tarihi 
açıdan bakıldığında Ural-Altay halklarına ait animistik kökenli Şamanizm 
öğretisinin Japon adalarındaki uzantısı olarak da görülebilir. Bundan dolayı 
Şinto öğretisine ait pek çok unsurun eski Türk dinleri gibi Orta Asya 
kökenli dinlerde de karşılığının bulunduğu görülür. 


Şinto aslen Çince (şen-tao) bir kelimedir ve “tanrıların yolu” anlamına gelir. 
Japonca karşılığı kami-no-miçidir. Japon dini metinlerinde, Japonlar'ın 
geleneksel dinlerini Vİ. yüzyıldan itibaren Japonya'da hızla yayılan 
Budist inancından ayırmak amacıyla bu Çince söz benimsenmiştir. 


Şintolzm'ın bir kurucusu ve peygamberi olmadığı gibi klasık anlamıyla bir 
kutsal metni ve dini kodeksi de yoktur. Şintoizm, daha ziyade ataların 
ruhlarıyla ilişkilendirilen tabiat üstü varlıklara veya güçlere (kami) belli 
ritüeller çerçevesinde tapınma, Japon geleneğine ve aileye saygı gösterme 
üzerine kurulu bir dini öğreti veya hayat biçimidir. Şintoizm, aynı zamanda 
ilkel bir tabiatçılık anlayışından beslenen ve tabiatla ınsan arasında mevcut, 
görünen ve görünmeyen her türlü ilişkiye önem atfeden güçlü bir ahlâk 
sistemi geliştirmiştir. Bu tabiatçı ahlâk anlayışı, Konfüçyüsçü sosyal 
ahlâkın da etkisiyle Ortaçağ”dan itibaren günümüz Şintoizm'inin temelini 
oluşturmuştur. Şintoizm'ın bir diğer özelliği Japonya ve Japon halkıyla 
özdeşleşmesi, dolayısıyla dışarıya kapalı bir din olmasıdır. Şintoizm'den 
doğan bazı yeni dini akımlar hariç Şinto geleneğinde ihtidâ veya misyon 
faaliyeti yoktur. 


Dini bir sistem biçiminde Şintoizm'in ortaya çıkışı Japon tarihinde Yoyoi 
adıyla bilinen döneme (m.6. 300 - m.s. 300 civarı) rastlar. Bunu izleyen 
Kofun döneminde (m.s. 300-550) günümüzdeki haline yakın bir şekil 
almıştır. Bu dönemde (m.s. V. yüzyıl) yazının Çin ve Kore yoluyla 


Japonya'ya girmesiyle Şinto metinleri kayda geçirilmiş, bu durum merkezi 
bir Şinto sisteminin gelişmesine imkân hazırlamıştır. Milâttan sonra VI. 
yüzyılda Japonya'ya giren Budizm VE. yüzyılda güçlenerek Şintoizm” 
etkilemiş, Budizm'e karşı Şintoist çevrelerde oluşan tepki Şintoizm'in 
standart hale getirilmesiyle sonuçlanmıştır. Bu arada Ise'de bulunan Şinto 
tapınağı merkezi bir tapınak statüsüne ulaşmıştır. Kojiki, Nihongi ve Taiho 
yasaları gibi metinlerin bu dönemde kayıt altına alınması da kısmen 
Şintolzm'ın Budizm'e karşı örgütlenme amacını yansıtır. Aynı yüzyıllarda 
Japonya'ya giren bir başka yabancı öğreti olan Konfüçyüsçülük de 
Şintoistler tarafından benzer tepkiyle karşılanmıştır. Bununla birlikte hem 
Budizm'in hem Konfüçyüsçülüğün şehirli entelektüel ve bürokrat 
kesimlerinde yükselişi önlenememiştir. 


Şintoizm modern yapısını büyük oranda 1600-1868 yılları arasını kapsayan 
Yedo döneminde kazanmıştır. Bu dönem için belirleyici olan en önemli 
değişimler Şintoizm'in milli bir din olarak algılanması ve devlet dini 
biçimine dönüştürülmesi, Budist ve Konfüçyüsçü etkilerden arındırma 
çabasına girilmesi ve birbirinden farklı Şinto gruplarının ortaya çıkması 
şeklinde özetlenebilir. Yedo dönemini izleyen iç savaşın ardından gelen 
Mejji restorasyonu döneminde Japonya'da Batı karşıtı ulusalcı bir anlayışın 
gelişmesine paralel şekilde Şintoizm de tamamen devletin kontrolüne 
girmiş ve 1871'de Din İşleri Bakanlığı kurularak Şintoizm devletin tek 
resmi dini (Şinbutsu bunri) haline gelmiştir. 1945'te Japonya'nın 11. Dünya 
Savaşı'ndan yenik çıkmasına kadarki dönemde milli Şinto anlayışının 
yapılanması hız kesmeden devam etmiştir. Bu çerçevede Şintolzm'in 
toplumu birleştirici bir unsur halinde kullanılması ve halkın kendisine 
kutsallık izâfe edilen Japon imparatorunun nüfuzu altında birleştirilmesi 
amaçlanmış, böylece koyu bir yurt severlik bilinci oluşturulmuştur. Savaş 
sonrasında -Amerika Birleşik Devletleri'nin isteği doğrultusunda- Şintoizm 
resmi din statüsünden çıkarılmış, daha ziyade halk inancı biçiminde devam 
etmiştir. 


Günümüzde gerek Budist/Konfüçyüsçü/Taoist etkiler gerekse Şintoizm'in 
ıç dinamiklerinden kaynaklanan tarihi şartlar dolayısıyla birbirinden farklı 
dört ana Şinto yorumu bulunmaktadır. En eski Şinto geleneklerini koruduğu 
kabul edilen Jinja Şinto (tapınak Şinto'su); çoğunlukla folklorik inançlarla 
şıfacılık, büyücülük gibi çok eski animistik uygulamaların karışımından 


meydana gelen Minzoku Şinto (halk Şinto'su); X VT. yüzyılda ortaya çıkan 
modemnist-yenilikçi, bazı spiritüel inançlardan oluşan Kyoha Şinto (mezhep 
Şinto'su) ve Şintoizm?”'den kaynaklanan, fakat daha da özelleşerek 
neredeyse yeni bir dini harekete dönüşen Şintokei Şinşukyo'dur (Şinto'dan 
gelen yeni yollar). 


Vahye dayalı bir kavram çerçevesinde olmasa da Şintolzm'i çok tanrılı bir 
kutsallık doğrultusunda yorumlayan birtakım yazılı metinler Şintoistler 
arasında saygın bir yere sahiptir. Bunların başında Japon yazılı dini 
edebiyatının ilk örneğini teşkil eden Kojiki gelir. Bugünkü haliyle VT. 
yüzyılın başlarında meydana gelen Kojiki, Japon adalarının kutsallığı, Şinto 
tanrılarının öyküleri, dünyanın yaratılışı, Japonlar'ın mitolojik 
kahramanlarının hayatları gibi efsaneleri içerir. Benzer bir metin yine 
Japonlar'ın efsanevi tarihini anlatan ve kökeni VTİ. yüzyıla kadar inen 
Nihongi'dir (Nihonşoki). Yazılış dönemlerinden çok daha eskiye uzanan 
şifahi gelenekleri derleyen 


bu metinler Şintoizm'”'in ana yazılı (kutsal) kaynaklarını oluşturur. 


Teorik inanç ve gelişmiş bir dinsel kurallar sistemine sahip olmayan 
Şintolzm'in temelinde, kamilerle ınsanlar arasındaki ilişkiyi ve hayatın her 
yönünü kapsayacak biçimde uyumu ve sadeliği esas alan bir öğreti yer alır. 
Animistik dinlerin çoğunda rastlandığı üzere tanrısal güçlere karşılık gelen 
ve “tabiat ruhları” (yaşam güçleri) şeklinde açıklanan kamiler tabiattaki her 
şeyde mevcuttur. Evrendeki her türlü düzen onların insanlarla ilişkisi 
çerçevesinde varlığını devam ettirir. Tabiattaki her şeyde, dağlarda, 
ormanlarda, mağaralarda, sularda ve gökyüzünde çok sayıda kami bulunur. 
Bitki ve hayvan gibi canlı varlıklarda da kamiler vardır. İnsanların ruhları 
öldükten sonra kami haline dönüşür. Japon ımparatorları (mikado) yaşarken 
de kamidir. Japon ırkının kendisinden yaratıldığına inanılan güneş tanrıçası 
Amaterasu kamilerin en önemlisidir. Bir kami kendi başına ne iyi ne de 
kötüdür. İnsanların kamilerle olan ilişkisi kamiyi insanın lehine veya 
aleyhine çevirebilir. Bu ilişkinin ana unsurunu ritüeller aracılığıyla her 
kaminin insan tarafından tatmin edilmesi teşkil eder. 


Şinto ritüelleri ya kamilere adanmış tapınaklarda (jinja/jinsa) veya evlerdeki 
ibadete ayrılmış mekânlarda (kami-dara) icra edilir. En önemli Şinto 


tapınağı Honşu adasındaki Ise şehrinde bulunan Amaterasu Jinja'dır. Şinto 
ritüelleri günün belli vakitlerine göre düzenlenmiş değildir; daha çok 
herhangi bir kamiden şahsi bir talepte bulunmak amacıyla yapılır. Düzenli 
ritüeller bayram günlerinde (matsuri) uygulanır. Bunlardan biri her yıl ocak 
ayında yapılan ateş merasimidir. Düzenli ya da düzensiz bütün ritüeller 
kutsal mekânların bir köşesinde bulunan su havuzlarındaki arınma ritüeliyle 
başlar. Eİ ve -artık pek uygulanmayan-ağız yıkama işlemiyle hem bedeni 
hem ruhi arınma gerçekleştirilir; ayrıca tapınakta yanan ateşin dumanı başın 
üzerinden geçirilir. Bu şekilde kişinin kaminin huzuruna çıkmaya hazır 
(günahlarından arınmış ve kutsanmış) hale gelmesi amaçlanır. İkinci aşama 
kamiye getirilen kurban veya takdimenin sunulmasıdır. Şinto takdimeleri 
pirinç rakısı (saki) ile pirinç veya başka bir şeyden yapılmış yiyecek 
takdimesinden (şinser) oluşur. Son aşama, el çırparak kamiyi çağırdıktan 
sonra kamiden talep edilen isteklerin söylenmesi ve belli duaların 
okunmasıdır. Tapınaklarda icra edilen ritüeller genellikle Şinto rahip ve 
rahibeleri tarafından yönetilir. Bazı özel günlerde ise din adamları müzik 
eşliğinde “kagura” adı verilen şamanik danslar yapar. Tapınağa girişte 
ayakkabılar çıkarılır ve “tori” denilen, sonlu âlemi tanrıların sonsuz 
âleminden ayırdığına inanılan kuş tüneği biçimindeki bir kapının altından 
geçilir. Tapınakların önüne asılan kutsal sicimler de aynı işlevi görür. 
Bayramlarda genellikle adına bayramın düzenlendiği kaminin heykeli bir 
tahtırevan üzerinde taşınır, sumo güreşi ve gösteriler yapılır. Oruç ve yemek 
bayram merasiminin diğer unsurlarındandır. Önemli bayramların başında | 
Ocak'ta kutlanan yeni yıl bayramı, ilkbahar (pirinç ekme) ve sonbahar 
(hasat şükranı) bayramları ile yılda iki defa Amaterasu adına ve yılda bir 
defa yerel kami adına kutlanan bayramlar gelir. 


Şinto inancında kutsallık atfedilen belli bir merkez yoktur; bunun yerine 
başta Japon toprakları olmak üzere bütün tabiat kutsal kabul edilir. Fakat 
dağlara, özellikle de Fuji dağına kamilerin meskeni olduklarına 
inanıldığından saygı gösterilir ve her yıl çok sayıda kişi tarafından ziyaret 
edilir. Güneş Şinto sembolizminde önemli bir yere sahiptir. Japonya 
kelimesinin Japonca”daki karşılığı olan Nippon (Nihon) “Güneşin doğduğu 
ülke” anlamına gelir. Japon bayrağını oluşturan beyaz zemin üzerindeki 
büyük kırmızı nokta güneşi temsil eder. Ayna da güneş tanrıçası 
Amaterasu'nun ışığını yansıtması sebebiyle kutsal sembol olarak 
tapınaklarda ve evlerin ibadet mekânlarında bulundurulur. Ayrıca gerek 


tapınaklarda gerekse köy girişlerinde, köprülerde, yollarda ve dağ 
geçitlerinde koruyucu özelliğe sahip, hayvan veya insan şeklindeki bazı 
semboller kullanılır. Şinto öğretisinde temizliğe büyük önem 
atfedildiğinden evlerin girişine sabah akşam temizlik amacıyla su 
serpilmesi ya da girişe ve köşelere tuz konması âdeti vardır. 


Bu dinde oldukça güçlü mitolojik anlatımlar mevcuttur. Büyük oranda 
Kojiki ve Nihongi'de geçen bu anlatımlar çoğunlukla evrenin yaratılışı ve 
yapısıyla ilgili konuları içerir. Şintoizm, yaratılış konusunda diğer çok 
tanrılı dinlerdeki kavramlara benzer bir kavram kurgusuna sahiptir. Evrenin 
kendi başına var olan kaotik bir düzlemden çıktığı kabul edilir. Yaratılış 
noktasında kamilere düşen görev karmaşa (kaos) durumundan düzen 
(kozmos) durumuna geçişi sağlamaktan ibarettir. Her şeyden önce yer ve 
gök birbirinden ayrılarak üç temel kami olan Ame no minaka, Taki mi 
musubi ve Kami musubi ortaya çıkar. Bu üç kami evreni belli bir denge 
durumuna getirdikten sonra diğer sekiz çift kamiyi yaratmaya başlar. 
Bunların yarattığı kamiler kuşağının son çifti olan eril unsur Izanagi ile dişil 
unsur İzanami hem Japon halkını hem Japon adalarını meydana getirir. 
Japonlar'ın en gözde kamisi olan güneş tanrıçası Amaterasu, Izanagi'nin 
gözünden doğar. Kozmik düzeni temsil eden Amaterasu'ya karşı kaosun 
sembolü olan Susano-o (Susano-wo) ise Izanagi'nin burnundan yaratılır. 
Gökleri ve yeryüzünü kaplayan aydınlık bölge Amaterasu'nun, denizler ve 
gizli varlıklar bölgesi Susano-o'nun yönetimine verilir. Fakat gökleri de 
hâkimiyetine almak isteyen Susano-o, Amaterasu'ya saldırır. Kaosun bu 
saldırısı yüzünden Amaterasu bir mağaraya girer ve oradan çıkmaz. 
Amaterasu'nun mağaraya kapanması tabiattaki düzeni alt üst eder; bunun 
üzerine diğer kamiler onun mağaradan çıkarılması için bir plan yapar. 
Öncelikle Amaterasu'nun mağaradan dışarıya bakmasını sağlamak 
amacıyla mağaranın önüne bütün kuşların üstüne tüneyeceği bir iskele inşa 
edilir. Bu iskele Japon inancına göre, bugün Japon tapınaklarının girişinde 
bulunan bir nevi kapı konumundaki torinin aslını oluşturur. Buraya konan 
kuşların çığlığı Amaterasu'nun merakını uyandırır ve dışarıya doğru bakar. 
İkinci aşamada Uzama adlı bir kami mağaranın önünde dans ederek 
Amaterasu'nun dikkatini çeker. Bu dans geleneğe göre günümüzde 
tapınaklarda icra edilen kagura dansının kökenidir. Daha sonra mağaranın 
dışından tutulan bir aynada kendi süretini olağan üstü bir ışık şeklinde 
gören Amaterasu aynaya doğru giderken kamiler onu mağaranın dışına 


çekerler, böylece kozmik düzen yeniden temin edilmiş olur. Efsanenin geri 
kalan kısmında da büyük oranda Jimmu, Jingo, Yamato gibi mitolojik 
ımparatorların hikâyeleri yer alır. Böylece uygulamadaki pek çok Şinto 
ritüelinin mitolojik esası vurgulanmak suretiyle sosyal yaptırım 
pekiştirilmeye çalışılır. 


Birçok animist dinde olduğu gibi Şintoizm de ölüm sonrası hayat 
konusunda bir inanç sistemi geliştirmemiştir ve daha ziyade bu dünyayı 
vurgulayan bir anlayışa sahiptir. Bu konudaki temel öğreti bedeni terkeden 
ruhun kami haline geleceği şeklindedir. Bununla birlikte modern 
zamanlarda Şintoizm?'de Budizm'in ruh göçü inancını benimseme eğilimi 
ortaya çıkmıştır. 


Cenaze merasimi de genellikle Budist inancına göre yapılmaktadır. 
Günümüzde 127 milyon olan Japon nüfusunun sadece 4-5 milyon kadarı saf 
Şinto dinine mensuptur. Geri kalan nüfusun büyük kısmı Şintoizm ile 
Budizm'in karışımından oluşan (Şinbutsu şugo), ancak Budizm'in daha 
baskın olduğu bir geleneğe bağlıdır. Ayrıca Konfüçyüsçülüğe tâbi olanlar da 
vardır. 
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Kürşat Demirci 


ŞİR ŞAH 
Oi) 
(6. 952/1545) 


Süriler'in kurucusu ve ilk hükümdarı (1540-1545). 


878 (1473) yılında Hisâr şehrinde doğdu. Adı Feridüddin olup Hindistan'ın 
kuzeybatı bölgesindeki Rüh'ta yerleşmiş Afgan asıllı Sür kabilesine 
mensuptur. İki yaşında ailesiyle birlikte Narinol'a (Narnaul) göç etti. Babası 
Miyân Hasan muhtemelen Lüdi kumandanlarından birinin maiyetinde 
seyislik yapıyordu. Ailenin Behlül-i Lüdi zamanında (1451-1489) 
Afganistan'dan Bihâr'a göç ettiği kaydedilmektedir. Feridüddin, genç yaşta 
dönemin ilim ve kültür merkezlerinden Jaunpür'a gidip medrese eğitimi 
gördü ve tasavvuf çevreleriyle irtibat kurdu. Daha sonra babasına iktâ 
edilen Sasaram (Sassaram, Sehserâm) ve Tanda'nın yönetimine tayın edildi. 
Bir asker ve kumandan olarak 926”da (1520) İbrâhim Han Servâni”nin, 
daha sonra Sultan İbrâhim Han Lüdi'nin hizmetine girdi. 928'de (1522) 
Bihâr'da Lüdiler'e karşı bağımsızlığını ılân eden Bahâr Han'ın maiyetinde 
bulunduktan sonra Bâbür Şah'ın hizmetine girdi. Ancak Bâbür Şah'ın 
yanında rahat edemeyince Bahâr Han'ın oğlu Celâl Han'ın yanına döndü. 
Ardından bölgedeki istikrarsızlıklardan faydalanıp Bihâr ve çevresine 
hâkim oldu. 932'de (1526) Şir Han unvanını aldı. 937'de (1531) Hümâyun 
Şah'ın Afganlılar'a karşı zaferinden sonra Bihâr'da Hümâyun Şah'a bağlı 
bir kumandan olarak hizmet etti. Bengal'de Hindular'a karşı gösterdiği 
başarı üzerine Bihâr valiliğine getirildi. 941 (1535) yılında Şir Şah unvanını 
aldı ve kendi adına para bastırdı. 944'te (1538) bütün Bengal'ı egemenliği 
altına aldı. Bu yüzden Şir Şah'ı bir tehdit şeklinde gören Hümâyun Şah 
944'te (1538) onun üzerine yürüdü ve Çunâr Kalesi'ni kuşattı. Ancak 
Hümâyun'un orduları Çavsa”da mağlüp oldu (9 Safer 946/26 Haziran 
1539). Delhi'ye dönen Hümâyun Şah ertesi yıl yeniden Şir Şah'a karşı 
yürüdüyse de 10 Muharrem 947'de (17 Mayıs 1540) cereyan eden Kannevc 
savaşında yine hezimete uğradı ve Lahor Kalesi'ne çekildi. Daha sonra 
İran'a Safeviler'e sığındı ve Hindistan'a ancak on beş yıl sonra dönebildi. 


Şir Şah, Hümâyun Şah'ın Hindistan'dan çekildiği dönemde (1540-1555) 
Delhi Sultanlığı'na hâkim olan Sür hânedanını kurdu ve Bihâr'daki Patna 
şehrini merkez yaptı. Sultanlığın sınırlarını Mâlvâ, Raisen, Mültan, Sind ve 
Pencap'ın bir kısmı dahil olmak üzere Bengal'den Belücistan'a kadar 
genişletti. Böylece Kuzey Hindistan'ın yeni hâkimi oldu. Beş yıl süren 
hükümdarlığı boyunca topraklarını genişletmeye çalışan Şir Şah, Hindu 
Racpütlar'a karşı yürüttüğü Kâlincâr muhasarası sırasında öldürüldü (11 
Rebiülevvel 952/23 Mayıs 1545). Ölümünden sonra küçük oğlu Celâl Han 
ağabeyi Âdil Han?ı Agra yakınlarında mağlüp ederek İslâm Şah (Selim 
Şah) unvanıyla tahta geçti. Sıradan bir asker iken hükümdarlığa kadar 
yükselen ve Hindistan tarihindeki büyük sultanlardan olan Şir Şah kısa süre 
içerisinde disiplinli bir ordu ve iyi bir vergi sistemi kurdu, imar 
faaliyetlerinde bulundu, sulama kanalları ve yollar yaptırdı. Bengal'den 
Atük'a (Attock) kadar uzanan yaklaşık 2000 kilometrelik yol onun 
zamanında açıldı. Tüccarlar ve yolcular için kervansaraylar yaptırıldı. 
Güvenlik ve asayişte ilerleme kaydedildi, refah arttı. Ülkedeki en büyük 
ikinci türbe olan Şir Şah'ın türbesi Sasaram şehrindedir ve Hint-İslâm 
mimarisinin en güzel eserleri arasında kabul edilir. 
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© A 
€ 9 
eş-ŞI'R ve'ş-ŞUARA 
(eledi kl) 
İbn Kuteybe'nin (6. 276/889) Arap şiiri ve şairlerine dair eseri. 


Asmai'nin Fuhületü'ş-şu' arâ * adlı risâlesi, Ebü Temmâm'ın Fuhülü”?ş- 
şuarâ? ve Ibn Sellâm el-Cumahi'nin Tabakâtü fuhüli”'ş-şu“ arâ? adlı 
eserlerinden sonra Arap şiiri ve şairleri hakkında tabakâtü'ş-şuarâ 


tarzında yazılmış en önemli kitaptır. Kaynaklarda Tabakâtü'ş-şu' arâ”, 
Kitâbü'ş-Şıi'r ve Kitâbü'ş-Şu“ arâ? adlarıyla da geçmektedir (Tâhir Ahmed 
Mekki, s. 179-180). Eserin mukaddimesinde izlediği yöntem ile eserin 
muhtevası, şiir teorisi ile eleştirisine ve şairlerin kısımlarına ilişkin bilgi 
veren İbn Kuteybe, ele aldığı şairlerin zamanları, yetenekleri, kabileleri, 
baba adları, onlardan lakap ve künyeleriyle tanınanlar hakkında bilgi 
aktardığını, şairlere dair nakil ve anekdotlara, onların beğenilen şiirlerine, 
ilim adamlarının lafız ve mâna bakımından hatalı buldukları hususlara, 
mütekaddimin şairlerinin söyleyip müteahhirinin onlardan yaptığı alıntılara 
(intihal, serika), şiirin bölümlerine, türlerine ve beğenilen niteliklerine yer 
verdiğini belirtir. Ardından asıl amacının edebiyat ehlinin büyük kısmının 
âşına olduğu, garib kelimeler, nahiv, Kur'an ve hadis alanlarında şiirleriyle 
ıstidlâlde bulunulan meşhur şairleri zikretmek olduğunu ekler. 
Mukaddimede daha sonra şairleri mütekellif ve matbü olmak üzere ikiye 
ayıran İbn Kuteybe, birinci grubu Züheyr b. Ebü Sülmâ ile Hutay?e gibi 
büyük bir dikkatle şiir tertip edenler diye nitelendirmiş ve şiirlerinden 
örnekler kaydetmiştir. Müellif daha sonra şiir yazmayı etkileyen, kötü 
beslenme gibi fizyolojik, ayrıca psikolojik âmiller üzerinde durmuş, her 
ilmin kaynağından (semâ) öğrenilmesine ihtiyaç bulunduğunu, ancak bu 
hususta din ilimleriyle şiire çok özen gösterilmesi gerektiğini belirtmiş, 
ardından ezberlenip nakledilen şiirlerin lafız ve mâna güzelliğinin yanı sıra 
başka sebeplerinin de olduğunu söyleyerek bunların bir kısmını sıralamıştır. 
İbn Kuteybe matbü dediği ikinci grup şairleri yaratılıştan şiire yatkın, 
kafiyeli söze yetenekli, beytinin birinci kısmı ikincisine ışık tutan ve 
kafiyeyi çağrıştıran şairler diye nitelendirmiş, ayrıca şairlerin medih, hicâ, 


mersiye ve gazel sanatlarında eşit yetenekte olmadıklarını misallerle 
açıklamıştır. Daha sonra yine çeşitli örneklerle şiirin kafiyeleri ve 1'rabında 
yapılabilecek hatalara yer vermiştir. Arapça kitapların mukaddimelerinde 
ilk defa İbn Kuteybe eserinde takip ettiği metodu açıkça ortaya koyan yazar 
olmuştur (a.g.e., s. 180). 


Mukaddimenin daha sonraki kısmı Arap şiirinin teori ve eleştirisine dair 
önemli kaynaklardan birini teşkil etmektedir. İbn Kuteybe burada birçok 
Arap şiiri ve şairinin bulunduğunu, ancak bunların az bir kısmının 
şiirlerinin sonraki dönemlere intikal ettiğini belirtmiştir. Ardından daha 
önce görülmedik şekilde, eskiyi kutsayan anlayışa karşı çıkan bir şiir 
eleştirmeni sıfatıyla aslında değersiz olan şiirlere eski diye değer atfeden, 
kusursuz yeniye sırf yeni olduğu için itibar göstermeyen kişileri tenkit 
söylemiş, eskiliğin 1zâfi olduğunu, yeni sayılanların zamanla eski kabul 
edileceğini ilk defa vurgulamış, şiir ve belâgatta her devirde güzel ürünlerin 
ortaya konabileceğini ifade etmiştir. Müellif şiirleri lafzı ve mânası güzel 
olanlar, lafzı güzel olup mânası güzel olmayanlar, anlamı güzel olup 
lafızları onu ifadede yetersiz kalanlar, hem sözleri hem anlamları zayıf 
olanlar şeklinde dörde ayırıp her birini örneklerle açıklamıştır. Daha sonra 
kafiyelerde 1'rab farklılığı (ikvâ), rediflerin farklılığı (sinâd) ve kafiyenin 
iki defa tekrarı (ftâ) gibi şiir kusurları ve şiirlerde yapılan tashif hataları 
üzerinde durmuştur. Ona göre iyi bir methiye ve kasidede eski konak 
yerlerinin mutlaka zikredilmesi, oralarda durulup ağlanması, sevgiliye 
duyulan özlemin dile getirilmesi şeklindeki nesib/teşbib kısmına yer 
verilmesi, çöl yolculuğu, çekilen sıkıntıların tasvir edilmesi, ardından medih 
kısmına geçilmesi ve bu kısımların dengeli olması gerekir. Ancak İbn 
Kuteybe'nin bu sözleriyle eski ve yeni şiirin edebi değeri hakkında daha 
önce söylediklerinin çeliştiği görülmektedir. Eserin asıl kısmında kaliteli 
şiir esas alınarak Câhiliye şairleriyle İslâmi dönem ve Emevi, Abbâsi 
dönemi şairlerinin biyografisine yer verilmiştir. 206 şair içeren bu bölüm, 
İmruülkays b. Hucr ile başlayıp Eşca* es-Sülemi ile sona ermiştir. Müellif, 
ele aldığı bir şair hakkında âlimlerin eleştiri ve değerlendirmeleriyle kendi 
düşüncelerini ve şairden seçtiği en güzel beyitleri kaydetmiştir. 


Kitabın mukaddimesi ilk defa Theodor Nöldeke tarafından Almanca'ya 
çevrilmiştir (Beitrâge zur Kenntnis der Poesie der alten Araber, Hannover 


1864, s. 1-51). Rittershausen'in Hollandaca tercümesiyle birlikte neşrettiği 
eseri (Leiden 1875) Michael Jan de Goeje, Theodor Nöldeke'nin 
Almanca'ya çevirdiği mukaddimesiyle birlikte yayımlamıştır (Leiden 
1904). Daha sonra M. Gaudefroy-Demombynes mukaddimeyi Fransızca 
çevirisiyle beraber neşretmiştir (Paris 1947). eş-Şi'r ve'ş-şu'arâ? Arap 
dünyasında ilk defa Muhammed Emin el-Hânci (Kahire 1302/1884) ve 
Muhammed Bedreddin en-Na'sâni'nin (Kahire 1322) ta'likatıyla 
yayımlanmışsa da bunlar eksik kabul edilmiştir. Eserin İstanbul baskısı 
(1302) ile Mustafa es-Sekkâ neşri de (Kahire 1350), eksik sayılmıştır. Bu 
sebeple Ahmed Muhammed Şâkir tarafından Leiden baskısı esas alınıp 
tahkik edilmiş (Kahire 1364-1369/1945-1950, 1966; Tâhir Ahmed Mekki, 
s. 188-189), ayrıca Michael J. de Goeje'in baskısı göz önünde 
bulundurularak Muhammed Yüsuf Necm ve İhsan Abbas'ın gözden 
geçirmesiyle neşredilmiş (Beyrut 1964), Müfid Muhammed Kumeyha'nın 
tahkikiyle de basılmıştır (Beyrut 1981). 
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Musa Yıldız 


Şİ'RÂ 
(Gl) 
Bazı Câhiliye Arapları'nın taptığı yıldız, samanyolunun en parlak yıldızı. 


Sözlükte “saç” anlamındaki şa'r kökünden türetilir ve “parlak bir yıldız” 
diye tanımlanır. Arap dilcilerinin şi'râyı “saçlı” mânasında Arapça asıllı bir 
kelime kabul etmelerine rağmen şarkiyatçılar, kelimenin Grekçe?'deki sirius 
isminin Arapçalaşmış şekli olabileceği görüşündedir (Horovitz, s. 119; 
Jeffery, s. 186). Kur'ân-ı Kerim'de cins ismi olarak necm ve kevkeb 
kelimeleriyle yıldızlara işaret edilmiş, sadece şi'râ özel ismiyle anılmıştır 
(en-Necm 53/49). Sahih hadis kaynaklarında bu isme rastlanmamaktadır. 
Gerek sözlüklerde gerekse tefsirlerde şi'rânın bir adının da mirzem olduğu, 
Cevzâ'dan (İkizler burcu) sonra doğduğu ve doğuşu sırasında yüksek bir 
hararet taşıdığı belirtilir. Hurmaların olgunlaşması için fazla sıcaklık 
beklendiğinden Araplar arasında, “Şi'râ doğunca onu hurmalık sahibine 
sor” sözü yaygındır. Bazı Araplar şi'râ kelimesinden büyük köpek takım 
yıldızını, bazıları da Cevzâ 


burcunda yer alan mirzemi anlardı. Aslında şi'râ bir çift yıldız olup 
bunlardan güneye düşene şi'râ-yı Yemâniyye, kuzeye düşene şıi'râ-yı 
Şâmiyye denirdi. Asıl şi'râ samanyolunun ve büyük köpek (orlons dog, 
canis major/avcı köpeği) takım yıldızının en parlak yıldızı olan şi'râ-yı 
Yemâniyye'dir. Nitekim Batlamyusçu Grek astronomisinde şi'râ büyük bir 
köpek resminin ağzında gösterilmiştir. Şi'râ-yı Şâmiyye ise küçük köpek 
(canis minor) takım yıldızı içinde yer alır. Şi'râ-yı Yemâniyye'ye abür, 
şi'râ-yı Şâmiyye'ye gumeysâ adı da verilmiştir. Câhiliye dönemi inancına 
göre bunlar Süheyl (Orion) yıldızının kız kardeşleridir. Diğer yıldızların 
aksine şi'râ-yı Yemâniyye semayı enine kateder (ubür) ve bu sebeple ona 
abür denir. Diğer bir inanca göre şi'râ Süheyl'in eşi olup onunla bitişikti. 
Süheyl şi'râdan ayrılıp Yemen tarafına doğru aşağıya inmiş, bunun üzerine 
şi'râ da samanyolunu geçip Süheyl'in peşinden gitmiş ve bundan dolayı 
abür ismini almış, yalnız kalan şi'râ-yı Şâmiyye ağlamaktan gözleri 
çapaklandığından ona da gumeysâ (gözleri çapaklı) adı verilmiştir. 


Gökyüzünün en parlak yıldızı kabul edilen şi'râ güneşten yirmi üç kat daha 
parlak, elli kat daha büyüktür ve dünyadan 8,7 ışık yılı (S1 trilyon mil) 
uzaklıktadır. Bu mesafe dünya ile güneş arasındaki 149 milyon kilometrelik 
uzaklığın I milyon katıdır. Şubat ve mart aylarında şi'râ dünyanın her 
yerinden görülebilir. Doğuş zamanı ayınkine yakındır. İkizler burcunda 
bulunan sacayağı şeklindeki üç yıldızın adı olan “hek'a” ile Cevzâ'dan 
sonra doğar. Yaz aylarında görünmediği için eski Yunanlılar, şi'rânın kendi 
ısısını güneşinkine ekleyerek yaz sıcaklığının artmasına yol açtığına 
inanırlardı. Bir Arap şiirinde, “Gizlediği için ateşini şi'râ-yı abür/Eylül geçti 
ve kalktı sıcaklar” denilerek (Kurtubi, XVII, 119-120) bu telakki dile 
getirilmiştir. Eskiçağ”larda Hint astrologlarının önem atfettikleri 
yıldızlardan biri de şi'râ idi. Eski Mısırlılar, Nil'in yıllık akış periyotlarını 
şi'râ-nın Memfis şehrinin doğu ufkundan sabah vakti doğmasına bakarak 
hesap ederlerdi. Hermes'e göre ayın doğuşu Koç (Hemel) burcunda şi'rânın 
doğuşuna yakın olduğu takdirde o yılın ilk beş günü insanlar mutlu ve 
sağlıklı olur; ancak daha sonra hastalıklar geri döner; o yılda yöneticiler de 
sıkça iktidardan düşürülür (DMİ, XII, 311). 


Câhiliye Arapları genellikle şı'râya büyük önem verir, dünya üzerinde etkili 
olduğuna inanır, bazı kabileler ona tapardı. Araplar içinde ona ilk tapanın 
Ebü Kebşe el-Huzâi olduğu söylenir (Âlüsi, XXV, 69-70). Bir rivayete 
göre müşrikler, Hz. Peygamber'in kendi dinlerini reddedip yeni bir din 
tebliğ etmesini Ebü Kebşe'nin şi'râya tapmasına benzetip ona “Ebü 
Kebşe'nin oğlu” demişlerdir. Şı'râya hangi kabilelerin taptığıyla ilgili kesin 
bilgi yoksa da bu konuda Lahm, Kureyş, Huzâa, Kays Aylân, Gassân, 
Gatafân ve Himyer kabilelerinin adları geçmektedir. Ancak ağırlıklı görüş 
Huzâa”dan başkasının ona tapmadığı yönündedir (M. Tâhir İbn Âşür, 
XXVII, 151). Câhiliye şiirinde şi'râya yer verilmesi bu yıldıza gösterilen 
saygının bir ifadesidir (bazı örnekler için bk. Kurtubi, XVII, 119; Horovitz, 
s. 119). Kur'ân-ı Kerim'de karanın ve denizin karanlıklarında yön bulma 
gibi hususlarda yıldızların insanlar için bir işlev gördüğü (el-En'âm 6/97; 
en-Nahl 16/16), semanın burçlarla, yıldızlarla donatıldığı (el-Hicr 15/16; es- 
Sâffât 37/6), yıldızların Allah tarafından yaratılıp O'nun buyruğuna boyun 
eğen, kudretine şahitlik eden varlıklar olduğu (el-A'râf 7/54; en-Nahl 
16/12) ve zamanı gelince ışıklarının söneceği (el-Mürselât 77/8; et-Tekvir 
81/2) belirtilmektedir. Dikkatleri çeken şi'râ da bunlardan farklı olmayıp, 


“Şi'rânın rabbi de yalnız O”dur” (en-Necm 53/49). Bu âyetin geçtiği Necm 
süresinin başında, “Andolsun o yıldıza battığında” buyurularak yıldızın 
batmasına vurgu yapılmış, En'âm süresinde (6/76) Hz. İbrâhim'in, Allah 
inancı konusunda kavmiyle tartışırken kendisini bir yıldıza tapıyormuş gibi 
gösterip onun batması üzerine, “Ben böyle batıp gidenleri sevmem” dediği 
bildirilmiştir. Böylece insanların bazı gök cisimlerine olağan üstü özellikler 
atfetmeleri veya tapmaları gibi yanlış yollara düşmemeleri, yıldızların da 
batıp kaybolduğunu görmeleri gerektiği hususu ifade edilmiştir. 
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Murat Sülün 


ŞİR'ATÜ'L-İSLÂM 
(yl âz yö) 


Hanefi fakihi İmamzâde'nin (6. 5373/1177) Osmanlı âlimleri arasında çok 
rağbet gören ilmihal ve ahlâk kitabı 


(bk. İMAMZAÂDE, Muhammed b. Ebü Bekir). 


ŞİRAZ 
Ole) 
İran'ın güneyinde tarihi bir şehir. 


İran platosunun güneyinde Fars idari bölgesinin (ustân) ortasında İran 
körfezini kuzeyde İsfahan, Kum, Hemedan ve Rey, doğuda Yezd ve Kirman 
gibi şehirlere bağlayan tarihi ticaret yolu üzerinde denizden yaklaşık 1.600 
m. yükseklikte ve Zağros dağları arasındaki bir düzlükte yer almaktadır. Hz. 
Ömer döneminin (634-644) sonlarına doğru Ebü Müsi el-Eş“ari ve Osman 
b. Ebü”l-Âs tarafından fethedilmiştir (Belâzüri, s. 563). Şehrin bugünkü 
yerleşim alanının, tarihi çok daha eskilere uzanan bir yerleşimin kalıntıları 
üzerinde 74 (693) yılında Emevi Valisi Haccâc b. Yüsuf es-Sekafi'nin 
kardeşi Muhammed b. Yüsuf veya daha sonra amcasının oğlu Muhammed 
b. Kâsım tarafından kurulduğu kaydedilmektedir (İbnü”l-Belhi, s. 132; 
Yâküt, II, 380; Arberry, s. 63). 


Abbâsiler döneminde 255 (869) yılında Saffâriler'in hâkimiyetine giren 
Şiraz bu hânedanın merkezi oldu. Saffâriler'den Amr b. Leys, Mescidi 
Câmi adıyla bilinen bir ulucami yaptırdı. 322'de (934) Büveyhiler'in 
egemenliğine geçen şehir özellikle Adudüddevle döneminde önemli 
gelişme gösterdi. Adudüddevle bir kütüphane ile bir hastahane ve pek çok 
cami, saray, bahçe, çarşı, kervansaray inşa ettirdi (Zerküb-i Şirâzi, s. 50-51). 
Bahâüddevle tarafından başşehir yapılan Şiraz'ın etrafı Ebü Kâlicâr 
devrinde surlarla çevrildi. Şehir 448'de (1056) Fülâd Sütün'u mağlüp 
ederek öldüren Şebânkâre Emiri Fazlüye'nin, 454 (1062) yılında Selçuklu 
hânedanından Kirman hâkimi Kavurd Bey'in idaresine girdi. Tuğrul Bey'in 
ölümünden sonra Selçuklu tahtını ele geçiren Sultan Alparslan, kardeşi 
Kavurd Bey'in güçlenmesinden çekinip Şiraz ve çevresinin idaresini 
yeniden Fazlüye'ye verdi. Ancak Fazlüye, Selçuklu hâkimiyetine karşı 
isyan etti ve yakalanarak öldürüldü (464/1071). XII. yüzyılın ilk yarısında 
şehri yöneten Celâleddin Çavlı, Karaca Sâkı, Mengüpars ve Bozaba gibi 
güçlü Selçuklu emirleri Şiraz”da önemli imar faaliyetlerinde bulundular. 
Bunlar arasında Bozaba'nın hanımı Zâhide Hatun'un inşa ettirdiği büyük 


bir medreseyi zikretmek gerekir. 


Şiraz ve çevresi, Irak Selçuklu Devleti'nin zayıflamaya başladığı dönemde 
Salgurlular'ın (Fars Atabegleri) kurucusu Atabeg Muzafferüddin Sungur b. 
Mevdüd'un hâkimiyetine girdi (543/1148). Şehir İran?da büyük tahribata 
yol açan Moğol istilâsını, Atabeg Ebü Bekir b. Sa'd'ın Ögedey Han'a elçi 
gönderip itaatini bildirmesi ve Moğollar'la dostane ilişkiler kurması 
sayesinde zarar görmeden atlattı. Hülâgü'nun oğlu Mengü Timur ile evli 
olan son Salgurlu Atabegi Abiş Hatun'un yirmi yıldan fazla süren yönetimi 
sırasında Fars eyaleti tamamen İlhanlı egemenliği altına girdi. Salgurlular 
Şiraz'da su kanalı, çeşme, han, ribât, dârüşşifâ ve medrese gibi birçok hayır 
eseri inşa ettiler. Bu imar faaliyetleri şehir ve çevresinin ekonomik 
bakımdan gelişmesini sağladı. Fars eyaletinin Geyhatu Han zamanındaki 
(1291-1295) vergi gelirleri 250 tümendi (2.500.000 dinar) ve Şiraz, devletin 
olağan üstü durumlarda başvurduğu önemli para kaynaklarından biri 
durumundaydı. Vassâf, 700 (1300-1301) yılında bütün İlhanlı ülkesine 
konan 20 tümenlik vergiden Şiraz şehrinin payına düşen miktarı 4 tümen 
olarak kaydetmektedir, ayrıca İlhanlı ordusunun 702'de (1303) Memlükler 
karşısında uğradığı yenilgiden sonra Şiraz'a 20 tümen ek vergi konduğunu 
belirtmektedir (Târih, s. 389, 414-415). Ancak 698 (1298-99) yılında baş 
gösteren kıtlık ve veba salgını şehre büyük zarar verdi. Salgının bölgede 
yaklaşık 90.000 kişinin ölümüne yol açtığı kaydedilmektedir (a.g.e., s. 362). 
Buna tahsildarların haksız yere topladığı 100 tümen vergi de eklenince 
halkın durumu daha da kötüye gıttı. Bölgede bu sıkıntılar yaşanırken 699'da 
(1299-1300) İlhanlı ordusunun Suriye seferinde bulunmasından faydalanan 
Çağataylılar”dan Duva'nın oğlu Kutluğ Koca, Kirman'ı yağmaladıktan 
sonra Fars eyaletine girdi. Cemâziyelâhir 699”da (Mart 1300) Şiraz şehri 
önlerine gelen yağmacılar şehir ve çevresine büyük zarar verdiler (a.g.e., s. 
368-371; Hasan-ı Fesâ-yıi Şirâzi, 1, 285-286). Yeni bir yağma seferinden 
korkan halkın başvurmasıyla şehrin surları yenilendi. 


XIV. yüzyılın ilk çeyreğinde Şiraz yeniden toparlandı. 725 (1325) ve 748 
(1347) yıllarında Şiraz?ı ziyaret eden İbn Battüta şehrin bağ ve bahçeleri, su 
kaynakları, çeşme, cadde ve pazarlarından övgüyle söz etmekte ve şehirde 
her meslek zümresinin kendi içerisinde örgütlendiğini kaydetmektedir 
(Sefernâme, 1, 215-224). XIV. yüzyılın ortalarına ait bazı vergi kayıtları, 
Şiraz şehri ve çevresinin bu dönemde ulaştığı 


ekonomik gücü göstermesi açısından dikkat çekicidir. İlhanlı Devleti'nin 37 
hâni yılına (1338-39) ait bütçesini veren İmâd es-Serâvi bu bütçe içerisinde 
Şiraz'ın ödediği vergi miktarını 572.500 dinar olarak kaydetmektedir 
(Göyünç, XV/20 (1965), s. 63-84). Bu rakam, Şiraz ve çevresinin ödediği 
vergi miktarının İlhanlı Devleti'nin toplam vergi gelirlerinin beşte birinden 
fazla olduğunu göstermektedir. Eserini yaklaşık 740 (1340) yılında kaleme 
alan Hamdullah el-Müstevfi, Şiraz'ın vergi gelirlerini, 450.000 dinar olarak 
zikretmektedir (Nüzhetü'l-kulüb, s. 116). Şiraz'a ait vergi gelirlerinin ne 
kadar yüksek bir meblağ teşkil ettiğini, Abdullah b. Muhammed el- 
Mâzenderâni'nin Risâle-yı Felekiyye adlı eserinde (s. 156, 167) yer alan 
750 (1349) yılına ait bir bütçede de görmek mümkündür. Bu eserde Şiraz'ın 
vergi miktarı zikredilmemekle birlikte Fars eyaletinin ödediği toplam vergi 
miktarı 4 milyon dinara ulaşmıştır. 


İlhanlı Hükümdarı Olcaytu Han tarafından Fars bölgesindeki hassa 
arazisinin (incü) idaresiyle görevlendirilen Şerefeddin Mahmud Şah, Ebü 
Said Bahadır Han döneminde Şiraz'ı ve Fars bölgesinin büyük bir kısmını 
hâkimiyeti altına alarak İncülular hânedanını kurdu. Şehir, 740 (1340) 
yılında İncülular arasındaki iktidar mücadelesinden faydalanan 
Çobaniler?'den Pir Hüseyiın'ın eline geçti. Ardından Mahmud Şah'ın 
oğullarından Cemâleddin Ebü İshak, Şiraz'a ve bütün Fars bölgesine hâkim 
oldu. Şiraz 754”te (1353) Muzafferiler'den Mübârizüddin Muhammed 
tarafından ele geçirildi ve Şah Şücâ' döneminde hânedanın merkezi oldu. 
Şehir, 795 (1393) yılında Şiraz yakınlarında Muzafferiler'den Şah 
Mansür'u mağlüp eden Timur'un egemenliğine girdi. Venedikli seyyah J. 
Barbaro XV. yüzyılın ortalarında Şiraz'ı pek çok tüccarın bulunduğu, 
200.000 kişilik nüfusa sahip zengin bir şehir olarak tasvir etmektedir 
(Anadolu'ya ve İran'a Seyahat, s. 92). Şehir Timurlular?dan sonra 
Karakoyunlu ve Akkoyunlular'ın, 909'da (1503) Safeviler'in eline geçti. 
İşrâkı, Ekberi ve Meşşâi düşünce ekollerini mezceden İranlı filozof ve âlim 
Molla Sadrâ, Şiraz'da otuz yıla yakın bir süre kendi adına inşa edilen Han 
Medrese'de ders verdi. XVI. yüzyıl aynı zamanda Şiraz minyatürlerinin 
şöhrete kavuştuğu bir dönemdir. Safeviler'in yıkılış devrinde 1137 (1724) 
yılında Afganlı Galzaylar tarafından istilâ edilen Şiraz'a birkaç yıl sonra 
Nâdir Şah egemen oldu. Zend hânedanının kurucusu Kerim Han Zend, 
Şiraz'ı 1180'de (1766-67) başşehir haline getirdi ve ımar etti. Zendler'in 
ardından Kaçarlar'ın kurucusu Ağa Muhammed Han'ın hâkimiyetine giren 


(1205/1791) Şiraz, Tahran'ın devlet merkezi olmasıyla eski görkemli 
günlerinden iyice uzaklaştı. James Morier 1810 yılında şehrin nüfusunu 
yaklaşık 19.000 olarak vermektedir. Şehir 1813 ve 1824 yıllarındaki 
depremde büyük zarar gördü; 1822'de çıkan veba salgını birçok kişinin 
ölümüne yol açtı. Şehrin nüfusu XX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
hızla yükseldi. 1961'de 129.029, 1986'da 848.289 olarak tesbit edilen 
Şiraz'ın nüfusu 2006 yılı nüfus sayımında 1.214.808'e ulaştı. 2009 yılı 
başlarında 1.247.000'e ulaştığı tahmin edilmektedir. 


Şiraz günümüzde İran'ı oluşturan yirmi dört idari birimden Fars'ın 
merkezidir. Şehirde geleneksel halı dokumacılığı yanında modem halı ve 
dokuma fabrikaları da kurulmuştur. Ayrıca çimento, şeker, gübre sanayiine 
ait tesisler bulunmakta, sedef ve gümüş kakmacılık devam etmektedir. 
Bunların dışında Şiraz'ın başlıca ekonomik fonksiyonu, 185 km. 
uzaklıktaki Büşehr Limanı'na gelen ve buradan yüklenen malların dağıtım 
ve toplanma merkezi olmasıdır. Şiraz'daki mimari eserler arasında Câmi-i 
Atik (281/894), Mescidi Nev (Mescidi Şühedâ, Mescidi Atâbek, 615/1218), 
Mescidi Sultâni (Mescidi Vekil, 1187/1773), Mescidi Nasirülmülk 
(1293/1876), Kerim Han Zend Kalesi (Erg-ı Kerim Han), Bâzâr-ı Vekil, 
Hamâm-ı Vekil, Hâfız-ı Şirâzi ve Sa'di-i Şirâzi”nin türbeleri anılabilir. İrem, 
Afifâbâd ve Diılgüşâ bahçeleri şehrin tabii güzelliğini yansıtan yerlerdir. 
Şiraz”da yetişen birçok devlet adamı, âlim, şair, edip ve sanatkâr İran kültür 
ve medeniyetinin gelişmesinde önemli rol oynamıştır. Bunlar arasında 
Bündâr b. Hüseyin, İbn Hafif Kühi-i Şirâzi, Ebü İshak eş-Şirâzi, 
Mecdüddin-i Hemger, Rüzbihân-ı Bakli, Sa'di-i Şirâzi, Molla Sadrâ, 
Kutbüddin-i Şirâzi, Vassâf, Zerküb-i Şirâzi, Hâfız-ı Şirâzi, Bushâk, Örfi-i 
Şirâzi, Bâbâ Figâni ve Abdi Beg sayılabilir. 
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Osman Gazi Özgüdenli 


ŞİRÂZİ, Abdülmelik b. Muhammed 


(bk. ABDÜLMELİK eş-ŞİRÂZİ). 


ŞİRÂZİ, Atâullah b. Mahmüd 


(bk. CEMAL el-HÜSEYNİ). 


AL A,A > N 
ŞIRAZI, Bismil 

(0) si Java) 

Hâcı Ali Ekber Bismil-i Şirâzi (6. 1263/1847) 
İranlı şair ve tezkire yazarı. 


1187'de (1773) Şiraz'da doğdu. Mahlası “Bismil”, lakabı Nevvâb'dır. 
Safeviler döneminde Irâk-ı Acem'den gelerek İsfahan'a yerleşen ataları 
1135 (1722-23) yılındaki Afgan ıstılâsından sonra Şiraz'a göç etmiş, babası 
Ağa Ali Nakıb burada doğmuştur. Bismil eğitimini babasının da hocalık 
yaptığı Şiraz'daki Medrese-i Hakim'de aldı. Tezkiresinde verdiği bilgiye 
göre burada edebiyat, felsefe, matematik, mantık ve dini ilimleri öğrendi; 
tasavvuf konusunda derinleşti. Hocaları arasında Muhammed Hüseyın b. 
Muhammed Ma'süm-i Kazvini de vardı. Tahsilini tamamladıktan sonra aynı 
medresede hocalığa başladı ve birçok öğrenci yetiştirdi. Bunlar arasında en 
tanınmışı Nasrullah b. Abdülgaffâr-ı Şirâzi'dir. Bismil, Kaçar Hükümdarı 
Feth Ali Şah'ın Fars valisi olan oğlu Hüseyin Mirza Fermânfermân'ın 
kızıyla evlenerek “nevvâb” unvanı aldı. İran'ın çeşitli bölgeleri yanında 
Mekke, Medine ve atebâta seyahat etti. 1263 (1847) yılında Şiraz'da vefat 
etti ve oradaki İmamzâde Mir Seyyid Muhammed b. Müsâ el-Kâzım'ın 
türbesi civarında defnedildi. 


Eserleri. 1. Divân. Arapça ve Farsça şiirler içeren divanla aşağıda anılan 
diğer eserlerin yer aldığı bir yazma Tahran Üniversitesi Kütüphanesi'nde 
kayıtlıdır (nr. 2999). 2. Tezkire-i Dilgüşâ. Feth Alı Şah ve on iki Kaçar 
prensiyle Şirâzi'nin dönemindeki şairlere dair 185 biyografiyi içeren eserde 
Şiraz cami ve medreselerinin anlatıldığı bir giriş bölümü bulunmakta, son 
bölümde müellifin biyografisi yer almaktadır (nşr. Mansür Restgâr Fesâyi, 
Şiraz 1371 hş.). 3. Tuhfetü's-sefer li-nürül-başar. Belâgatla ilgilidir. 4. 
Zahiretü'n-necât fi mirâsi”l-emvât. Hüseyın Ali Mirza Kaçar adına telif 
etmiştir. 5. Nürü'l-hidâye fi isbâtı'r-risâle. 6. Enderznâme. 7. Şerh-i Si Faşl- 
ı Hâce Naşireddin-i Tüsi. 8. Bahrü”!-le'âli. Hz. Peygamber'in ve Şia 
ımamlarının hayatlarının anlatıldığı bir eserdir (diğer eserleri için bk. 


DMBİ, XII, 151). 
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Rıza Kurtuluş 


ŞİRÂZİ, Bündâr b. Hüseyin 


(bk. BÜNDÂR b. HÜSEYİN). 


A A A () 
A 
ŞİRAZİ, Ebü İshak 
(Gİ bali öl 3) 
Ebü İshâk Cemâlüddin İbrâhim b. Ali b. Yüsuf eş-Şirâzi (6. 476/1083) 
Şafii fakihi. 


393'te (1003) Şiraz'ın güneyindeki Firüzâbâd beldesinde doğdu. İlk 
eğitimini burada Ebü Hâmid el-İsferâyini'nin öğrencilerinden olan Ebü 
Abdullah Muhammed b. Ömer eş-Şirâzi'den aldı. Ardından tahsil için 
gittığı Şiraz'da (410/1019) Ebü Abdullah el-Cellâb”dan fıkıh okudu. 
Amelde Zâhiri olup Şiraz'da Mu'tezile mezhebinin temsilcisi konumunda 
bulunan Kadı Ebü'l-Ferec el-Fâmi eş-Şirâzi ile tartışmalara girdi (Şirâzi, 
Tabakâtü'l-fukahâ?, s. 179). Burada ders aldığı Ebü Ahmed Abdurrahman 
b. Hüseyin el-Gandecâni memleketine dönünce o da Gandecân'a gidip bir 
müddet daha onun derslerine devam etti. Ardından geçtiği Basra'da Ebü 
Ahmed Abdülvehhâb b. Muhammed el-Bağdâdi ve diğer bazı âlimlerden 
ders okudu. 415 yılı Şevval ayında (Aralık 1024) Bağdat'a gitti ve hayatının 
sonuna kadar orada kaldı. Bağdat'ta Ebü't-Tayyib et-Taberi, Ebü Hâtim 
Mahmüd b. Hasan et-Taberi el-Kazvini, Ebü Abdullah Muhammed b. 
Abdullah el-Beyzâvi, İbn Râmin ve Ebü”l-Kâsım Mansür b. Ömer el- 
Kerhi'den fıkıh, usul, hilâf ve cedel; Ebü Bekir el-Berkâni, İbn Şâzân el- 
Bağdâdi ve Ebü”l-Ferec el-Hercüşi'den hadis dersleri aldı. İlmi kişiliğinin 
oluşmasında kendisini en çok etkileyen Ebü”'t-Tayyib et-Taberi başta olmak 
üzere hocalarının çoğunluğu mezhebin Irak kolunun reisi Ebü Hâmid el- 
İsferâyini'nin talebesidir. Ebü”t-Tayyib et-Taberi'ye on yılı aşkın bir süre 
öğrencilik yaptıktan sonra hocasının isteğiyle önce onun mescidinde, 430 
(1039) yılından itibaren Bâbülmerâtib mevkiindeki bir mescidde fıkıh 
okuttu. Ebü't-Tayyib'in Bâbüttâk ve Kerh kadılıklarına getirilmesinin 
ardından müderris olarak şöhreti arttı; çeşitli vesilelerle katıldığı 
münazaralardaki başarısıyla ününü pekiştirdi. Sellâr el-Ukayli gibi dönemin 
meşhur şairleri şiirlerinde Şirâzi'ye yaptıkları telmihlerle onun 
münazaradaki maharetine dikkat çekmişlerdir. Hanefi kâdılkudatı Ebü 
Abdullah ed-Dâmegâni ile giriştiği münazaraya şahit olan Endülüslü Mâliki 


fakihi Ebü'l-Velid el-Bâci onun gösterdiği başarıyı över (Sübki, IV, 245- 
252). Hanbeli âlimi Ebü”l-Vefâ İbn Akil de Şirâ-zi'yi döneminin en yetkin 
münazara ustası diye nitelemiş ve özellikle eserlerinden faydalandığını 
belirtmiştir. Ayrıca anlatıldığına göre Şirâzi hılâf meselelerini “bir 
müslümanın Fâtiha'yı bildiği gibi” bilirdi. Bizzat kendisi her kıyası, her 
dersi bin defa tekrarladığını, bir meselede istişhâda elverişli bir beyit 
bulduğunda kasidenin tamamını ezberlediğini belirtir (Nevevi, Tehzib, 1/2, 
s. 173; Sübki, IV, 218). Fürü hükümlerini delillerle irtibatlandırmada (te'sil 
ve tefri*) İbn Süreyc'in tarzını benimsediği ve onun gibi çok öğrenci 
yetiştirdiği 


kaydedilir. Rivayete göre Şirâzi ile karşılaşıp bir mesele hakkındaki 
görüşünü dinleyen Mâverdi onun gibisine rastlamadığını söylemiş ve, “Şâfii 
onu görseydi kendisiyle mutlaka iftihar ederdi” demiştir. 


447 (10535) yılında Ködılkudât İbn Mâkülâ vefat edince Halife Kâim- 
Biemrillâh, Şirâzi'ye bu görevi teklif ettiyse de o kabul etmedi. Hocası 
Ebü't-Tayyib et-Taberi'nin vefatı üzerine (450/1058) Şirâzi, mezhepler 
arası yoğun bir rekabete ve siyasi çekişmelere sahne olan Bağdat'ta Şâfli 
mezhebini temsil konumuna geldi. Hayatının bu devresine kadar Büveyhi- 
Abbâsi, bu devreden itibaren Selçuklu-Abbâsi mücadelesine şahit olan 
Şirâzi telif ve öğretim faaliyetlerini bu gerilimli ortamda yürüttü. 
Büveyhiler döneminde güç mücadelesi belli düzeyde Sünni-Şii ihtilâfı 
ekseninde sürmüş, sosyal meşruiyet sorunuyla karşılaşmak istemeyen 
Büveyhiler, Şiiliğe açıktan destek vermek yerine Mu'tezile*ye daha fazla 
ımkân sağlama yolunu tercih etmiştir. Tuğrul Bey'in 447”de (1055) 
Bağdat'a girip Büveyhi hâkimiyetine son vermesiyle birlikte Büveyhiler'in 
dolaylı himayesinden mahrum kalan Mu'tezile, Bağdat'ta güçlü bir tabana 
sahip bulunmadığı için siyasi bir araç olmaktan çıktı; güç mücadelesi 
Selçuklu sultanları ile Abbâsi halifeleri arasında devam etti. Mücadele artık 
Sünni mezhepler arası ihtilâf eksenine kaydı, Bağdat'ta güçlü olan Hanbeli 
Selefiliği”ne karşı Eş'ari anlayışı rakip konumuna yükseldi. Mâliki mezhebi 
V. (XI.) yüzyılın ılk çeyreğinden itibaren Bağdat'ta neredeyse silinme 
noktasına vardı, Şâfiiler Eş'ariliğin yegâne temsilcisi haline geldi. 


Nişâbur merkezli Selçuklu yönetimi Tuğrul Bey zamanında Hanefi 
mezhebini desteklediyse de daha sonra bu siyasetten vazgeçildi. Alparslan 


ve Melikşah dönemlerinde Nizâmülmülk'ün de etkisiyle Şâfii mezhebine 
daha özel bir alâka gösterildi. Bunda mezhebin gerek Selçuklu 
coğrafyasında gerek Bağdat'ta güçlü bir halk tabanına sahip bulunmasının 
etkili olduğu söylenebilir. Öte yandan Abbâsi halifesi, hem ameli hem 
itikadi bir mezhep yapısında olan Hanbeli mezhebine daha çok yönelmekle 
birlikte Bağdat'ta etkinliği azalan Mâlikiler dışındaki üç mezhep arasında 
bir tür denge politikası izledi. Şirâzi'nin yaşadığı dönemde siyasetin baş 
aktörü olan Nizâmülmülk, Abbâsi hilâfetiyle uyumlu bir siyasetin Selçuklu 
Devleti yararına olacağı düşüncesini taşıdığından bu süreçte Şâfii 
mezhebine önemli bir misyon yükledi ve ilmini takdır ettiği Şirâzi'yı 
müderris tayın etme düşüncesiyle Nizâmiye Medresesi'ni inşa ettirdi 
(459/1067). Şirâzi, medrese arsasının istimlâkinde hak ihlâli olduğu 
şüphesiyle açılış dersi vermekten kaçınınca bu görev Ebü Nasr İbnü”s- 
Sabbâğ'a verildi. Baskılara karşı ancak yirmi gün direnebilen Şirâzi göreve 
başlamak zorunda kaldı ve buradaki müderrisliğini hayatının sonuna kadar 
aralıksız sürdürdü (Sübki, IV, 218). Zengin vakıflarla desteklenen Nizâmiye 
Medresesi'nin faaliyete başlaması, daha önce ikamet ettiği Katia 
mahallesinde çoğu zaman yiyecek, hatta bazan derste üstüne giyecek 
düzgün bir elbise bile bulamayan (a.g.e., IV, 74-75, 219) Şirâzi için olduğu 
kadar talebeler için de bir dönüm noktası oldu. Bununla birlikte mütevazi 
hayatına devam eden Şirâzi şahsi geliri elvermediğinden hacca gidemedi. 
Birçok talebesi arasında Vezir Ebü Şücâ' Rüzrâveri, Mü'temen b. Ahmed 
es-Sâci, Ebü”l-Vefâ İbn Akil, Ebü”l-Velid el-Bâci, Muhammed b. Ahmed 
eş-Şâşi, Hasan b. İbrâhim el-Fâriki, Ahmed b. Muhammed el-Cürcâni ve 
Hüseyın b. Ali et-Taberi anılabilir. 


Şirâzi, bu dönemde öğretim ve telif faaliyetlerinin yanı sıra pek çok sosyal 
anlaşmazlığın çözümüne katkı sağladı, bazan kendisini mezhepler arası 
kavgaların ve tartışmaların içinde buldu. 469”da (1076-77) Bağdat'a gelip 
Nizâmiye Medresesi'nde yer edinen Abdülkerim el-Kuşeyri'nin oğlu vâiz 
Ebü Nasr İbnü”l-Kuşeyri'nin Hanbeliler”i tecsim ile suçlayan açıklamalar 
yapması ortamı gerip Şâfiiler ile Hanbeliler arasında olaylar çıkınca İbnü”|- 
Kuşeyri'ye destek çıkan Şirâzi, Nizâmülmülk?”e Hanbeliler'i şikâyet eden 
mektuplar yazıp ondan yardım istedi. İbnü”l-Kuşeyri ile Hanbeliler'in reisi 
ve Abbâsi halifesinin amcazadesi Şerif Ebü Ca*fer Abdülhâlik b. İsâ 
taraftarları arasında çatışma çıktı. Selçuklu sultanı ile vezirinden çekinen 
halife tarafları barıştırdı. Hanbeli kaynakları, Şirâzi'nin Şerif Ebü 


Ca'fer'den özür dilediğini ve Eş'ari görüşlerine mesafeli durduğunu 
belirttiğini aktarırken Şâfti kaynakları bunun doğru olmadığını belirtir 
(a.g.e., IV, 234-235; İbn Receb, 1, 19-21). Muktedi-Biemrillâh, halife 
seçilmesinde etkin rol üstlenen Şirâzi'yi, Selçuklu yönetimi nezdinde de 
ayrıcalıklı bir yere sahip olduğu için 475 Zilhicce ayında (Nisan-Mayıs 
1083) Irak Amidi Ebü'l-Feth b. Ebü'l-Leys'e yönelik rahatsızlığı dile 
getiren bir mektubu ulaştırmak üzere elçi olarak Nişâbur'a gönderdi. 
Maiyetindeki bir grup âlimle birlikte Nişâbur'a varan Şirâzi, Sultan 
Melikşah ve Nizâmülmülk tarafından çok iyi karşılanıp istekleri yerine 
getirildi. Nizâmülmülk?ün huzurunda İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni ile de 
bir münazaraya girişen Şirâzi ardından Bağdat'a döndü ve çok geçmeden 
21 Cemâziyelâhir 476 (5 Kasım 1083) tarihinde vefat etti. Mezarının üstüne 
Selçuklu veziri Tâcülmülk bir türbe yaptırmıştır. 


Eserleri. 1. et-Tenbih* fi fürü'I-fıkhı”ş-Şâfı“1. Delillerin ve tartışmaların 
yer almadığı bu muhtasar eser Şâfii fıkhının beş muteber kitabından biri 
olup üzerinde çok sayıda şerh yazılmış, çeşitli ilmi çalışmalara konu olmuş, 
Latince, Fransızca ve Almanca'ya tercüme edilmiştir. Çok sayıda yazması 
bulunan eserin muhtelif neşirleri yapılmıştır (nşr. A. W. T. Juynboli, Leiden 
1879; Kahire 1329, Nevevi'nin Taşhihu't-Tenbih'i ile birlikte; Kahire 1348, 
1370/1951, İzzeddin Muhammed b. Ebü Bekir İbn Cemâa”nın Makşadü'n- 
nebih fi şerhi hutbeti”t-Tenbih ve Nevevi'nin Taşhihu”t-Tenbih'i ile birlikte; 
Beyrut 1416/1996, Celâleddin es-Süyütü'nin Şerhu't-Tenbih”i ile birlikte). 
2. el-Mühezzeb* fi fıkhi'l-İmâm eş-Şâfi“1. Yine Şâfii fıkhının ana 
kaynaklarından biri olan eserde mezhepteki temel hükümler ve mezhep içi 
ıhtılâflar delilleriyle ele alınmaktadır (1-11, Kahire 1323, 1333, 1343, 
1379/1959; nşr. Muhammed ez-Zühayli, I-VI, Dımaşk 1416/1996). 
Nevevi'nin el-Mecmü adlı hacimli şerhi başta olmak üzere el-Mühezzeb'le 
ilgili birçok şerh ve muhtasar yazılmış, ayrıca nazma çevrilmiş, elfâzı, 
şevâhıdiı, ricâli ve hadisleri çalışmalara konu edilmiştir. 3. et-Tebşıra fi 
uşüli”1-fıkh. Mütekellimin metoduna göre yazılmış olup sadece hilâfla ilgili 
meselelere temas etmektedir. Muhammed Hasan Heyto, eseri doktora tezi 
olarak inceleyip metnini (Dımaşk 1980) ve inceleme kısmını (el-İmâmü?ş- 
Şirâzi: Hayâtühü ve ârâ'ühü'l-uşüliyye, Dımaşk 1980) neşretmiştir. 4. el- 
Lüma* fi uşüli”l-fıkh (Kahire 1326, 1347, 1359, 1365, 1957; hadis tahrici, 
Ebü”l-Fazl İbnü's-Sıddik el-Gumâri - nşr. Yüsuf Abdurrahman el-Mar*aş-li, 
Beyrut 1405/1985; nşr. Muhyiddin Dib Mestü - Yüsuf Alı Büdeyvi, 


Dımaşk-Beyrut 1416/1995). Eser ayrıca Eric Chaumont tarafından 
neşredilmiş ve Fransızca'ya çevrilmiştir (Kitâb al-Luma' fi uşül al-fıkh: Le 
livre des rais illuminant les fondements de la comprehension de la lol. 
Traite de theorie legal musulmane, Berkley 1999). 


el-Lüma'ı müelliften başka Yahyâ b. Ebü”l-Hayr el-İmrâni, Tâhir b. Yahyâ 
el-İmrâni, Cemâleddin el-Kâsımi, Muhammed İsâm Arâr el-Haseni 
(Behcetü”l-vüşül bi-şerhi?'l-Lüma' fi “ilmi”l-uşül, Dımaşk 1992) gibi âlimler 
şerhetmiştir. 5. Şerhu'l-Lüma' (el-Vüşül ilâ “ilmi”l-uşül, Cezayir 1979; nşr. 
Abdülmecid Türki, I-1, Beyrut 1408/1988). 6. el-Mülahhaş fil-cedel. 
Şirâzi'nin cedele dair ilk eseridir. San'a'daki el-Câmiu”I-kebir (nr. 64) ve 
Âtıf Efendi kütüphanelerinde iki yazması bulunan eser Muhammed Yüsuf 
Ahundhan Niyâzi tarafından yüksek lisans tezi olarak neşre hazırlanmıştır 
(1407, Mekke Ümmülkurâ Üniversitesi). 7. el-Ma“üne fi”l-cedel 
(Ma'ünetü'l-mübtedin ve tezkiretü”l-müntehin fl-cedel). Usül-i fıkıh 
konularının cedel yöntemiyle ele alındığı kitap el-Mülahhaş fı”l-cedel'in 
muhtasarı niteliğindedir (nşr. Abdülmecid Türki, Beyrut 1408/1988; nşr. Ali 
b. Abdülaziz el-Umeyrini, Safât/Küveyt 1987). 8. en-Nüket fi'l-mesâ '1l1”1- 
muhtelef fihâ beyne”ş-Şâfı'i ve beyne Ebi Hanife (Nüketü'l-mesâ'ıl ve 
“uyünü'd-delâ ıl fi”l-hilâf beyne”ş-Şâfı'i ve beyne Ebi Hanife, en-Nüket fi 
“ılmı”i-hilâf, en-Nüket fi “ilmi”l-cedel). Eserin Topkapı Sarayı Müzesi 
Kütüphanesi'nde kayıtlı nüshasının (III. Ahmed, nr. 1154) istinsahı 
müellifin hayatında öğrencisi Üveys tarafından 5 Şâban 466 (5 Nisan 1074) 
tarihinde tamamlanmış olup kenarlarındaki açıklamalardan bizzat müellifle 
mukabele edildiği anlaşılmaktadır. Zekeriyyâ Abdürrezzâk el-Mısri, en- 
Nüket”in muâmelât kısmını Topkapı Sarayı Müzesi ve Princeton 
Üniversitesi Kütüphanesi nüshalarına dayanarak Ümmülkurâ 
Üniversitesi'nde doktora tezi olarak hazırlamış (Mekke 1405/1984), Ebü 
Zür'a İbnül-Irâki eser üzerine bir şerh yazmıştır. 9. Muhtaşar fima”htelefe 
fihi Ebü Hanife ve'ş-Şâfı“1. Müellifin girişte belirttiğine göre yetmiş iki 
kitaptan yararlanılarak derlenen bu eserde Şâfii ve Ebü Hanife arasındaki 
555 hilâf meselesi delilleri verilmeden kısaca anlatılmıştır (Süleymaniye 
Ktp., Hasan Hüsnü Paşa, nr. 458, Bağdatlı Vehbi Efendi, nr. 507/1; 
Princeton Üniversitesi Ktp., nr. 849). 10. Tezkiretü”l-mes?ülin fi”l-hilâf 
beyne”l-Hanefi ve?ş-Şâfi“1. İbn Kâdi Şühbe eserin oldukça büyük 
(Tabakâtü'l-fukahâ '1'ş-Şâfı“iyye, 1, 221), Kâtib Çelebi ise ciltlerle ifade 
edilecek büyüklükte (Keşfü'z-zunün, 1, 392) olduğunu belirtir. 11. el- 


Muhtaşar fi uşüli mezhebi?'ş-Şâfı“i (TSMK, ILI. Ahmed, nr. 1218). 12. el- 
İşâre ilâ mezhebi ehli”l-hak. Bazı yazmalarda esere Mu“ tekadâtü 
(Mu“tekadü, “ Akidetü, “Akâ?idü) Ebi İshâk gibi isimler konması 
müstensihlere ait bir tasarruftur. Eseri Marie Bernand (La profession de fol 
d'Abü Ishâg al-Sirâzi, Kahire 1987, s. 1-48) ve Muhammed ez-Zübeydi 
(Beyrut 1419/1999) neşretmiştir. 13. “ Akidetü's-selef. Marie Bernand bu 
eseri de yayımlamış (La profession de fol d'Abü Ishâg al-Sirâzi, Kahire 
1987, s. 49-72), Abdülmecid Türki, Şirâzi'nin el-Ma“üne fı'l-cedel'inin 
başında bu esere de yer vermiştir (s. 91-102). 14. Tabakâtü'l-fukahâ”. 
Sahâbe neslinden V. (XI.) yüzyılın ortalarına kadar gelen meşhur fakihlerin 
kısa biyografilerini içermekte, fıkhın müellif zamanına kadarki gelişim 
seyrine dair genel bir tablo çizilmektedir. Fıkıh, hilâf ve icmâ yönünden 
görüşleri dikkate değer olan ve temsil ettikleri ekolün varlığını 
sürdürmesinde önemli rol üstlenen fakihleri nesiller halinde veren çalışma 
sonraki tabakat literatürünün temel kaynakları arasında yer almıştır (nşr. 
Nu'mân el-A'zami el-Kütübi, Bağdat 1356/1937, Musannif'ın Tabakâtü'ş- 
Şâafı'iyye'si ile birlikte — 1969; nşr. Halil el-Meys, Beyrut, ts. (Dârü”|- 
kalem|; nşr. İhsan Abbas, Beyrut 1970, 1401/1981). İbn Hallikân ve 
Tâceddin es-Sübki ile diğer bazı tabakat müelliflerinin nakillerde 
bulunduğu Muhammed b. Abdülmelik el-Hemedâni'ye ait Zeylü 
Tabakâtı'l-fukahâ” Şirâzi'nin bu eserinin bir zeylidir. 
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ŞIRAZI, Ibrâhim 
(İİ si çal el) 
Refiüddin İbrâhim b. Nüriddin Tevfik Şirâzi (6. 1028/1619'dan sonra) 
Âdilşâhiler dönemi tarihçisi ve devlet adamı. 


947”de (1540-41) Şiraz'da doğdu. Gençlik yıllarında ticaretle uğraştı ve 
Hindistan'a kadar gitti. Yirmi yaşlarında iken Âdilşâhi Sultanı 1. Ali'nin 
hizmetine girdi ve çeşitli görevlerde bulundu. 1005 (1596-97) yılında 
Âdilşâhi Sultanı II. İbrâhim tarafından Nizamşâhiler'in başşehri 
Ahmednagar'a elçi olarak gönderildi. Bir müddet Bicâpür valiliği ve 
hazinedarlık yaptı. Kaynaklardan 1028 (1619) yılında hayatta olduğu 
anlaşılmaktadır. Şirâzi, Mirza Kâmrân Lâhüri'nin telif ettiği Mirzânâme'de 
önemli bir kültür adamı diye tanıtılır. 


Şirâzi'nin en önemli eseri Tezkiretü”L1-mülüktür, Eser Adilşâhiler?in ve 
onlarla aynı dönemde Hindistan ve İran'da hüküm süren devletlerin tarihine 
dair olup 1017-1020 (1608-1611) yılları arasında telif edilmiştir. 1020 
(1611) yılına kadar gelen olayları ihtiva eden eser sade bir üslüp-la kaleme 
alınmıştır ve bir mukaddime ile on bölümden meydana gelmektedir. İlk 
bölüm Behmeniler, iki ile sekizinci bölümler Âdilşâhiler, dokuz ve onuncu 
bölümler Bâbürlüler, Safeviler ve Dekken”de kurulan hânedanların tarihiyle 
ilgilidir. Eserin ekinde Hint tapınakları, madenler ve nehirlerle 
Hindistan'daki acayip ve garip yerler ve olaylar (garâib) hakkında önemli 
mâlümat bulunmaktadır. Eserde ayrıca Hindistan ve İran'da kurulan 
hânedanların menşei ve silsilesine dair değerli bilgiler mevcuttur. Özellikle 
Haydarâbâd şehrinin kuruluşu, şehirdeki sosyal ve kültürel hayatla ilgili 
ayrıntılar önemlidir. Eserin çeşitli kütüphanelerde pek çok yazması vardır 
(Storey, V/1, s. 744). Tezkiretü'l-mülük'ün Alâeddin Behmenşah dönemini 
içeren kısmı H. S. S. Kâdiri tarafından neşredilmiş (Târıh, 11/9 (Hydarâbâd, 
Supplement 1931), s. 2-41), tam metnini ise A. N. M. Hâlidi, Delhi Âsafiye, 
Haydarâbâd Sâlâr Jung Müzesi ve Oxford Bodleian kütüphanelerindeki 
yazmalara dayanarak yayımlamıştır (Tazkirat al-Mulük: History of the 


Kings, California 1987). Eserin bir kısmı J. S. King tarafından İngilizce'ye 
tercüme edilmiştir (The History of the Bahmani Dynasty, Founded on the 
Burhan-i Ma' âşir and the Tadhkirat al-Mulük, 


London 1900). Müellifin ayrıca Mirhând'ın RavzZatü'ş-şafâ ve Hândmir'in 
Habibü's-siyer adlı eserlerini ihtisar ettiği ve bir Ferhengnâme kaleme 
aldığı belirtilmektedir (Storey, V1, s. 742-743). 


BİBLİYOGRAFYA 


T.N. Devare, A Short History of Persian Literature at the Bahmanı, 
Adilshahi and the Outbshahi Courts-Deccan, Poona 1961, s. 67,272, 316; 
Storey, Persian Literature, 1/1, s. 742-744; Harbans Mukhia, The Mughals 
of India, Malden 2004, s. 95-96; V.R. Natu, “A History of Bijapur by 
Rafiuddin Shirazi”, Journal of the Bombay Branch of the Royal Aslatic 
Society, XXII, Bombay 1905-1908, s. 17-29; N. B. Roy, “Some İnteresting 
Anecdotes of Sher Shah from the Rare Persian Manuscripts of Tazkirat-al- 
Muluk?”, Journal of the Asiatic Society of Bombay, Letters, XX/2 (1954), s. 
219-226; Igtidar Alam Khan, “The Tazkirat al-Muluk by Rafiuddin Ibrahim 
Shrazi as a Source on the History of Akbar's Reign”, Studies of History, 
11/1, New Delhi 1980, s. 41-56; Carl W. Ernst, “Shırazı, Rafı“ al-Dın”, ERP 
(İng.), DX, 483; a.mif., “Ebrâhim Sirâzi”, Elr., VUL, 76. 


Azmi Özcan 


ŞİRÂZİ, Kutbüddin 


(bk. KUTBÜDDİN-i ŞİRÂZİ). 


AL AA . 
ŞİRÂZİ, Mahmüd b. İlyâs 

(Gİ eli Galli a a gama) 

Necmüddin Mahmüd b. Sâiniddin (Ziyâiddin) İlyâs eş-Şirâzi (6. 730/1330) 
Din âlimi ve hekim. 


Gerek klasik kaynaklarda gerekse modem araştırmalarda hayatına dair bilgi 
yoktur. İlhanlı devlet adamı, tarihçi ve tabip Reşidüddin Fazlullâh-ı 
Hemedâni'nin (6. 718/1318), ulemâya in'âmda bulunması için Bağdat valisi 
olan oğlu Emir Ali'ye gönderdiği mektuptaki listede Fakih Mahmüd b. 
İlyâs Tabib adı da kayıtlıdır. Reşidüddin ayrıca, Şiraz'da mevcut 
dârüşşifâya vakıflar tahsis edip Şirâzi'yi buraya mütevelli tayin ettiğine dair 
Şiraz yöneticilerine yolladığı yazıda kendisinden “Mevlânâ-yi a'zam 
Eflâtün-i dehr Aristo-yi asr Mevlâna Mahmüd b. İlyâs” diye söz eder ve 
onun hem nakli hem akli ilimlerde eşsiz bir âlim, değerli bir tabip olduğunu 
belirtir (Sevânihu”'l-efkâr, s. 70, 231-232). Bazı çağdaş araştırmalarda 
babasının lakabı Ziyâeddin şeklinde anılırken Kâtib Çelebi bunu Sâinüddin 
diye kaydetmekte (Keşfü”z-zunün, 1, 628), Âgâ Büzürg-i Tahrâni de el-Hâvi 
adlı eserinin bazı yazma nüshalarında böyle geçtiğini söylemektedir (ez- 
Zeri“a, VI, 236). 


Eserleri. 1. el-Hâvi fi “ılmi't-tedâvi. Şirâzi eserin mukaddimesinde küçük 
yaştan itibaren tıbba merak sardığını, tahsilinden sonra mesleğini icra 
etmesi sırasında dostlarının isteği üzerine bu kitabı yazdığını anlatır. Bir tıp 
ansiklopedisi mahiyetindeki eser, Ebü Bekir er-Râzi'nin aynı adı taşıyan 
hacimli kitabıyla karıştırılmaması için el-Hâvi”ş-şağır diye de anılmaktadır. 
Üslübunun güzelliği ve açıklığıyla, muhtevasının doğruluğu ve 
zenginliğiyle tanınan ve yaygın biçimde kullanılan el-Hâvi beş kısımdan 
(makale) meydana gelmiştir. İlk kısımda 125 bölüm halinde iç hastalıkları, 
ikinci kısımda yirmi yedi bölümde sıtma (humma) hastalığının belirtileri, 
türleri ve tedavi yöntemleri, üçüncü kısımda 108 bölümde dış organlarda 
ortaya çıkan hastalıklar incelenmektedir. Burada yer alan 82-102. bölümler 
zehirler ve zehirli hayvanlar hakkındadır. Alfabetik olan dördüncü kısımda 


müfret ilâçların, elli bölümden oluşan beşinci kısımda mürekkep ilâçların 
yapım ve kullanımı konu edinilmektedir. Müellif ünlü hekimler arasında 
daha çok Hipokrat, Câli-nüs (Galen), İbn Mâseveyh ve İbn Sinâ'ya atıfta 
bulunur. Günümüze birçok nüshası ulaşan eserin (Brockelmann, Il, 298- 
299; Şeşen, s. 273) beşinci kısmının Fransızca'ya çevirisiyle birlikte ilmi 
neşrini Pierre Paul Emile Guigues gerçekleştirmiştir (Beyrut 1902; 
Frankfurt 1417/1997 Jtıpkıbasım|)). Ahmed Ferid el-Mezidi, eserin bu 
kısmının ikinci defa tahkikini yaptığını söylüyorsa da (Beyrut 1422/2001) 
çalışmasında kayda değer bir inceleme görülmemektedir. 2. Gıyâsiyye. Dört 
kısım (makale) üzerine düzenlenmiş tıbba dair Farsça bir eserdir (Âgâ 
Büzürg-i Tahrâni, XVI, 73-74). 3. Kıtâbü'l- Aşk. Otuz bölümden 
oluşmaktadır (a.g.e., XV, 269). 4. Tuhfetü'l-kemâl. Yine tıbba dair Farsça 
bir eserdir (Nuruosmaniye Ktp., nr. 3669). 5. Muhta-şar fi “ilmi”t-teşrih 
(Konya Mevlânâ Müzesi Ktp., nr. 4346/2). 6. Kitâbü Şerhi'l-Fuşül li- 
Hibokrat. 7. Esrârü'n-nikâh. 8. Kıtâbü'l-Ağziye ve'l-eşribe. 9. Risâle fi1- 
bâh. 10. Risâle selciyye (son iki eserin nüshaları için bk. Brockelmann, II, 
299). 
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Mahmut Kaya 


ŞİRÂZİ, Mir Fethullah 


(İlel dil li ya) 
(6. 997/1589) 
Bâbürlüler dönemi devlet adamı, âlim. 


Şiraz'da doğdu ve orada yetişti. Celâleddin ed-Devvâni'nin öğrencilerinden 
Hâce Cemâleddin Mahmüd eş-Şirâzi'den felsefe ve mantık okudu; Mir 
Gıyâseddin Mansür'dan tıp, matematik ve diğer ilimleri tahsil etti. Felsefi 
çalışmalarını bir Zerdüşt okulunda yaptığı rivayet edilir. Şiraz”da ders veren 
Fethullah Şirâzi mekanikle ilgili buluşları ve yetiştirdiği öğrencilerle üne 
kavuştu. Bunlardan Efdal Han Şirâzi, Hindistan?daki Âdilşâhiler 
hükümdarlarından 1. Ali Âdilşah'ın vekilü”ssaltanası olmuş, Bicâpür'u bir 
ilim merkezi haline getirmiş ve Fethullah Şirâzi'yi de şahın isteğiyle buraya 
davet etmişti. Bicâpür”da saygı gören Fethullah Şirâzi hâmisi Ali Âdilşah'ın 
1579'da ölümüne kadar bu şehirde huzur 


içinde yaşadı. Ancak 11. İbrâhim Âdilşah'ın hoşuna gitmeyen farklı 
yaşantısı ve mensup olduğu Şii mezhebinin ileri gelenleri için Bicâpür'un 
sıkıntılı bir hal alması üzerine saraydan ayrılmak istedi. Bu sırada Bâbürlü 
Hükümdarı Ekber Şah'ın kendisinin icat ettiği cihazlardan haberdar olup 
İbrâhim Adilşah'a bir ferman göndererek ondan Fethullah'ı Agra'ya 
göndermesini emretmesi Şirâzi için bir fırsat oldu. 991 (1583) yılında 
Agra'ya giden Fethullah Şirâzi kısa sürede sarayın en önde gelen ilim 
adamları arasına girdi. İbn Sinâ felsefesine vukufu sayesinde itibarı daha da 
arttı ve felsefe ilimlerinin Hindistan'da yaygınlaşmasında etkili oldu. 
1583'te Nevruz münasebetiyle düzenlenen etkinliklerde icat ettiği çeşitli 
mekanik cihazları ve seyircileri büyüleyen ilginç araçları sergileyerek bilim 
ve teknik alanındaki başarısını ortaya koydu. Bu sebeple Eminülmülk, 
Adudüddevle ve Adudülmülk unvanlarını aldı. 1585'te mali konularda 
danışmanlık yapmak için Raja Todar Mal ile birlikte vezirlik makamına 
getirildi. Bu sırada bakır ve gümüş sikkelerin değerlerindeki çelişkileri 
tesbit edip yeni bir para birimi düzenledi. Mayıs 1589'da Ekber Şah'ın 


ordusunda Keşmir seferine katıldı. Ancak şehre girerken hastalandı ve 
Ağustos 1589'da Keşmir'de vefat etti. Önce Mir Seyyid Ali Hemedâni'nin 
hankahına defnedildi; daha sonra Ekber Şah tarafından naaşı Keşmir'de 


Küh-ı Süleyman denilen yere nakledildi. 


Mir Fethullah Şirâzi, Farsça eserleri Sanskritçe”ye, Sanskritçe eserleri 
Farsça'ya çevirerek Hint ve Fars kültürleri arasında bir köprü vazifesi 
görmüştür. Sahip olduğu hünerler ve geniş bilgi birikimi sayesinde otomatik 
buğday değirmeni, çok namlulu top, tekerlekli araba, sılâhları temizleyen 
makine ve “sâl-i ilâhi” adlı bir güneş takvimi icat etmiştir (Irfan Habib, 
XX/232-2331(1992),s. 9-11). Ancak günümüze ulaşmayan bu buluşları 
hakkında tarıh ve biyografi kaynaklarından bilgi edinilmektedir. Fethullah 
Şirâzi'nin birçok kitap yazmasına rağmen bazı kitaplara eklenen birkaç 
risâlesi hariç eserleri bugüne kadar gelmemiştir. Kaynaklarda ismi geçen 
eserleri şunlardır: Risâle-i “ Acebât-ı Keşmir (Ebü”l-Fazl el-Allâmi 
tarafından yazılan Ekbernâme'ye eklenmiştir), Târih-i Elfi (Ekber Şah'ın 
çeşitli müelliflere yazdırdığı bu eserin Ekber Şah'ın ikinci yılındaki 
olaylarla ilgili bölümü Şirâzi tarafından kaleme alınmıştır |Storey, 1, 118), 
Hulâşatü'l-menhec (Farsça Kur'an tefsiridir |Khuda Bakhsh Oriental Public 
Library, Patna, nr. 2057)), Minhâcü'ş-şâdıkiın (ayrıntılı bir tefsir çalışması 
olup ona aidiyeti şüphelidir), Tekmile-i Hâşiye (Celâleddin ed-Devvâni'nin 
Sa'deddin et-Teftâzâni'ye ait Tehzibü'l-mantık ve'l-kelâm adlı eserine 
yazdığı şerhin hâşiyesidir). Indian Office Library'de Şirâzi'ye atfedilen 
Hâşiye “alâ Şerhi”'t-Tecrid adlı bir eser bulunmaktadır. 
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Rıza Kurtuluş 


ŞİRÂZİ, Muhammed Hasan 


(bk. HASAN eş-ŞİRÂZİ). 


ŞİRÂZİ, Sadreddin 


(bk. MOLLA SADRAÂ). 


ŞİRB 
(55) 


Bir akar mâlikinin başkasına ait bir su kaynağından arazisini sulama 
amacıyla veya başka sebeplerle su alma hakkı 


(bk. İRTİFAK). 


ŞİRBİNİ, Abdurrahman b. 
Muhammed 


(eşi yili ama Oem ve) 
Abdurrahmân b. Muhammed b. Ahmed eş-Şirbini el-Mısri (6. 1908) 
Ezher şeyhi. 


Ezher?de öğrenim gördü ve Ahmed el-Mersafi, İbrâhim el-Bâcüri, İbrâhim 
es-Sekkâ, Ekrem el-Efgâni gibi hocalardan ders aldı. Tahsilini 
tamamladıktan sonra Ezher'de müderrislik yaptı ve eski kaynaklar 
hakkındaki bilgisiyle tanındı. Kendisinden ders alanlar arasında 
Muhammed b. Cafer el-Kettâni, Muhammed İliş, Şernübi, Abdülhay el- 
Kettâni, Yüsuf b. İsmâil en-Nebhâni gibi tanınmış âlimler bulunmaktadır. 
Şirbini, Mısır'da Batı tipi eğitimin giderek yaygınlık kazanmasıyla birlikte 
ıslaha yönelik arayışların başladığı Ezher'de geleneksel yaklaşımı 
benimseyip Muhammed Abduh'un öncülüğünü yaptığı yenilikçi gruba 
muhalefet etti. Islah yanlısı Ali b. Muhammed el-Biblâvi'yı Ezher 
şeyhliğinden ve üç gün sonra Muhammed Abduh?'u Ezher İdare Meclisi 
üyeliğinden alan Hidiv II. Abbas Hilmi, Şirbini'yı Ezher şeyhliğine getirdi 
(13 Muharrem 1323/20 Mart 1905). Şirbini, Ezher'in dini ilimlerin öğretimi 
için kurulduğunu, modem bilimlere önem verilmesi halinde dini ilimlerin 
ıhmal edileceğini ileri sürüp ıslahın sadece öğrencilerin hayat şartlarının 
düzeltilmesiyle sınırlı tutulmasını istiyordu. Bu sebeple felsefe ve mantık 
derslerine son verdi. Muhammed Abduh, Mukattam gazetesinde yazdığı 
yazılarla onu eleştirdi. Hidivin beklentilerine cevap verme konusunda 
Şirbini de isteksiz davranınca 16 Zilhicce 1324'te (31 Ocak 1907) Ezher 
şeyhliği görevinden alındı ve yerine Hassüne en-Nevâvi ikinci defa şeyhliğe 
tayın edildi. Şirbini 23 Cemâziyelâhir 1326'da (23 Temmuz 1908) vefat etti. 
Şâfli mezhebine mensup olan Şirbini daha çok bu mezhebin fıkhına dair 
şerh ve hâşiyeler üzerine yazdığı takrirlerle (ta'likat) tanınmıştır. 


Eserleri. 1. Takrir “alâ Hâşiyeti'l-Bennâni “alâ Şerhi'I-Mahalli. Celâledin 


el-Mahalli'nin Tâceddin es-Sübki'ye ait fıkıh usulüne dair Cem'u”1- 
cevâmıi' adlı esere yazdığı şerh üzerine Abdurrahman b. Câdullah el- 
Bennâni tarafından kaleme alınan hâşiyeye yazılmış bir takrirdır (1-11, 
Kahire 1304, 1318; nşr. Muhammed Abdülkâdir Şâhin, 1-11, Beyrut 2005). 
2. Hâşiyetü”l-Gureri”l-behiyye. Zekeriyyâ el-Ensâ-ri'nin İbnü”l-Verdi'ye ait 
Şâfli fıkhına dair el-Behcetü”l-Verdiyye adlı esere yazdığı şerhin 
hâşiyesidir. İbn Kâsım el-Abbâdi'nin aynı şerh için kaleme aldığı hâşiye ve 
yine Şirbini”'nin bu hâşiye üzerine yazdığı takrirle birlikte basılmıştır (1-V, 
Kahire 1315, 1318; nşr. Muhammed Abdülkâdir Atâ, I-XI, Beyrut 
1418/1997). 3. Feyzü'l-fettâh “alâ havâşi Şerhi Telhişı”I-Miftâh. 
Teftâzâni'nin Telhişü'l-Miftâh'a yazdığı el-Mutavvel adlı şerh üzerine 
Abdülhakim es-Siyâlkütü'nin kaleme aldığı hâşiyeyle ilgili bir takrirdir (1- 
IV, Kahire 1323-1326, 1328, 1333, 1345). 4. Takrir “alâ hâşiyeti'I-“ Attâr. 
Celâledin el-Mahalli'nin Tâceddin es-Sübki'ye ait Cem'u”l-cevâmı' 


adlı eserine yazdığı şerh ile bunun üzerine Hasan b. Muhammed el-Attâr'ın 
kaleme aldığı hâşiyenin ibarelerini açıklamaktadır (1-11, Kahire 1316, 1358). 
5. Takrir “alâ Hâşiyeti “ Abdılhakim “ale”l-Kutb “ale”ş-Şemsiyye. Seyyid 
Şerif el-Cürcâni'nin Kutbüddin er-Râzi'ye ait Şerhu”'ş-Şemsiyye'ye yazdığı 
hâşiye üzerine Siyâlkütü'nin kaleme aldığı hâşiyenin ta'likatıdır (Kahire 
1328). 6. Takrir “alâ Şerhi'l-Kuşci “alâ Risâleti”l-“ Adud f1'l-vaZ' (Dârü”|1- 
kütübi'l-Mısriyye, nr. 5201 h.). Şirbini'nin kaynaklarda adı geçen diğer 
eserleri de şunlardır: Takrir “alâ Hâşiyeti “ Abdılhakim “ale”1-“ A kâ ?id, 
Takrir “ale'1-Üşmüni, Takyidât “alâ şerhi”1-Celâl el-Mahalli “ale”1- 
Minhâcı”1-fıkhi, Takyidât “alâ şerhi”l-Kastallâni “ale'l-Buhâri, Hâşiye “alâ 
Sahihı”l-Buhâri. 
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Şafii fakıhiı, müfessir ve dil âlimi. 


Mısır'ın Garbiye vilâyetine bağlı Şirbin köyünde (günümüzde Dekahliye 
vilâyetine bağlı bir kaza) doğdu. Hayatı hakkında temel kaynak 
durumundaki Şa'râni ve Gazzi'nin eserlerinde (et-Tabakâtü'ş-şuğrâ, s. 112; 
el-Kevâkibü's-sâ tire, (1, 79) doğum tarihi ve ailesi hakkında bilgi verilmez. 
Sonraki kaynaklarda babasının adı Muhammed (İbnü”I-İmâd, VII, 384) ve 
Abdurrahman (İbnü”l-Gazzi, MI, 161) şeklinde kaydedilmekle birlikte 
kendisi tefsirinin sonunda babasının adını Ahmed olarak vermektedir (€s- 
Sirâcü'l-münir, VILI, 481). 926'dan (1520) önceki bir tarihte tahsil için 
Kahire'ye gitti. Zekeriyyâ el-Ensâri, Şehâbeddin er-Remli, Ahmed Amire 
el-Burullusi, Nâsırüddin el-Lekâni, Muhammed b. Sâlim et-Tablâvi, 
Cemâleddin es-Sâfi, Nüreddin el-Mahalli, Bedreddin el-Meşhedi ve 
Muhammed b. Abdurrahman en-Nüşeyli gibi âlimlere öğrencilik yaptı. 
Özellikle fıkıh, Arap dili ve tefsir alanlarında kendini iyi yetiştirdi; fıkıhta 
daha çok Remli'den yararlandı. Bütün hocalarından tedris ve fetva icâzeti 
alarak onların sağlığında ders ve fetvâ vermeye başladı. 959 (1552) yılı 
başları ve 961 (1553-54) başlarında Medine'ye gittiğini kaydeden Şirbini 
muhtemelen her ikisinde de yıl boyunca orada kalıp hac sonrası Kahire'ye 
döndü. 962'de (1555) Bimârıstânü”I-Mansüri Külliyesi'nde (el-Mâristânü”|l- 
kebir el-Mansüri) tefsir hocalığına tayin edildi. Öğrencileri arasında oğlu 
Zeynüddin Abdurrahman'ın yanı sıra Muhammed el-Kasri, Zeynüddin 
Abdurrahman b. Yüsuf el-Buhüti ve Muhammed b. Yüsuf İbnü”l-Muammer 
el-Betâihi'nin adı anılır. Şirbini 2 Şâban 977 (10 Ocak 1570) tarihinde 
Kahire'de vefat etti. Kabri Karâfetülmücâvırin'dedir. Hatib lakabını el- 
Câmiu”I-Ezher?'de hatiplik görevinde bulunmasından dolayı aldığı nakledilir 
(Büceyrimi, I, 11). Hocası Şehâbeddin er-Remli'nin kendisinden hatip diye 
söz etmesi (Şa'râni, et-Tabakâtü'ş-şuğrâ, s. 67), öğrencilik yıllarında da bu 


görevi üstlendiğini veya Kahire'ye gelmeden önce Şirbin Camii'nde 
hatiplik yapmış olabileceğini düşündürmektedir. Nitekim XIX. yüzyılda 
Şirbin”de onun adıyla anılan bir cami bulunmaktaydı (Ali Paşa Mübârek, 
XII, 338). 


Şirbini ilmi şahsiyeti kadar ibadet ve zühd hayatındaki titizliği, güzel ahlâkı 
ve mütevazı kişiliğiyle dikkat çekmiştir. Yakın arkadaşı ve dostu 
Şa'râni'nin verdiği bilgiye göre yöneticilerden ve kadılardan uzak durur, 
hatta çoğunu tanımaz ve resmi görevlere iltifat etmezdi. Şirbini, özellikle 
el-Câmiu”I-Ezher başta olmak üzere Kahire medreselerinde fıkıh ve Arap 
dili sahasında ders kitabı olarak okutulan temel eserler üzerine yazdığı şerh 
ve hâşiyeleriyle tanınır. Şeyhayn (Nevevi ve Râfii) sonrası müteahhirin 
dönemi Şâfii fıkhının gelişmesinde Şirbini'nin çalışmalarının önemli bir 
yeri vardır. Bilhassa Nevevi'nin Minhâcü”t-tâlibin adlı eserine yazdığı 
Mugğni”l-muhtâc, İbn Hacer el-Heytemi ve Şemseddin er-Remli'nin 
şerhlerinden sonra en çok tutulan şerh olup Osmanlı devri Şâfii fakihlerince 
esas alınan temel kaynaklardandır. Mütcahhirin devri Şâfli fetva usulünde 
Şirbini”nin Muğni”l-muhtâc”daki tercihlerinin, genellikle İbn Hacer el- 
Heytemi ve Şemseddin er-Remli'nin Minhâc şerhleriyle Zekeriyyâ el- 
Ensâri'nin Şerhu”l-Behce ve Şerhu'l-Menhec'inden sonra geldiği kabul 
edilir (Alevi b. Ahmed es-Sekkâf, s. 37; Kavâsimi, s. 414-415). Söz konusu 
eserler arasında bir tercih sıralaması olmadığı ve müftünün dilediğini 
fetvaya esas alabileceği de söylenmiştir (Ahmed Meykari, s. 628-629; M. 
İbrâhim Ahmed, s. 135-136). Dönemin önde gelen mutasavvıflarından 
Şa'râni, Ezher ulemâsının ağır tenkitlerine mâruz kaldığında onu savunup 
destekleyenler arasında Şirbini de bulunuyordu. Ancak Münâvi onun 
süfilerle ilişkileri hakkında olumlu şeyler söylemez. 


Eserleri. A) Fıkıh. 1. Muğni'l-muhtâc ilâ ma'rıfeti me'âni elfâzı”I-Minhâc. 
Nevevi'nin Minhâcü”t-tâlibin'i üzerine yazılmış en önemli üç şerhten biri 
olan eser İbn Hacer el-Heytemi'nin Tuhfetü”l-muhtâc'ından sonra, 
Şemseddin er-Remli'nin Nihâyetü'l-muhtâc'ından önce 959-963 (1552- 
1556) yılları arasında kaleme alınmıştır. Şirbini'nin daha önceki Minhâc 
şerhlerinden faydalanarak meydana getirdiği, Bedreddin İbn Kâdi 
Şühbe'nin şerhiyle hocalarından Zekeriyyâ el-Ensâri'nin eserlerine 
(“şeyhunâ” ifadesiyle) ve Şehâbeddin er-Remli'nin görüşlerine (“şeyhi” 
ifadesiyle) sık sık atıfta bulunduğu eser daha çok tutulan Nihâyetü”|- 


muhtâc'a kaynak teşkil etmiştir (Alevi b. Ahmed es-Sekkâf, s. 41; Ahmed 
Meykari, s. 629, 653). Müellifin, büyük ölçüde Nevevi'nin tercihlerine 
bağlı kalarak bu görüşlerin delillerine işaret etmekle birlikte kendi 
tercihlerini de ortaya koyduğu, farklı mezhep görüşlerinin tartışmasına ve 
fazla ayrıntıya girmeden kaleme aldığı bu şerh birçok defa yayımlanmıştır 
(Bulak 1293; Kahire 1298, 1303, 1308, 1329, 1377/1958; nşr. Alı M. 
Muavvaz - Âdil Ahmed Abdülmevcüd, Beyrut 1994, 2006; nşr. Muhammed 
Halil Aytâni, Beyrut 1997, 2004; nşr. Muhammed Cemil Attâr, Beyrut 
2004, Cevbeli İbrâhim'in talikiyle birlikte). Eserin Soner Duman 
tarafından yapılan Türkçe tercümesi yayımlanmaya başlanmıştır (İstanbul 
2009). 2. el-İknâ* fi halli elfâzi Ebi Şücâ“ (Şerhu Gâyeti”l-ihtişâr). Ebü 
Şücâ* el-İsfahâni'nin el-Muhtaşar'ına yazılmış önemli şerhlerdendir. 
Şirbini'nin Şâfii fıkhına dair diğer üç şerhinden sonra kaleme 


aldığı ve 972'de (1564) tamamladığı bu eserin de çeşitli baskıları 
yapılmıştır (Kahire 1284, 1293, 1307, 1929, 1940, 1951, 1972; Halep 1991; 
nşr. Ali M. Muavvaz - Âdil Ahmed Abdülmevcüd, Beyrut 1994; nşr. Ali 
Abdülhamid Ebü”l-Hayr - Muhammed Vehbi Süleyman, Beyrut 1996). 
Önceleri el-Câmiu”l-Ezher?de ve 1950'li yıllarda Ezher Lisesi'nde okutulan 
ders kitaplarındandı (Ali Paşa Mübârek, IV, 64; el-Ezher, s. 293, 298). 
Eserin Ahmed b. Ahmed el-Kalyübi, Ebü'l-Feyz Abdurrahman b. Yü-suf 
el-Üchüri, İsmâil b. Abdurrahman el-Bilbisi, Ahmed b. Ahmed es-Sücâi, 
Ezher şeyhi İbrâhim b. Muhammed el-Birmâvi (Bulak 1287, 1296), 
Abdullah b. Muhammed en-Neberâvi (Bulak 1289), Hasan b. Alı el- 
Medâbigi ve Süleyman el-Büceyrimi tarafından yazılan hâşiyeleri arasında 
en çok tanınanı Büceyrimi'nin Tuhfetü”l-habib'i ile (Bulak 1284; Kahire 
1310, 1951; Beyrut 1978, 1996, 2000) Medâbigi'nin Kifâyetü”l-lebib'idir 
(Bulak 1291; Kahire 1263, 1307, 1326). 3. Şerhu't-Tenbih. Müellifin ilk 
eseri olup Ebü İshak eş-Şirâzi'nin et-Tenbih'i üzerine kaleme alınmış en 
çok tutulan üç şerhten biridir. en-Necmü”s-sâkıb şerhu Tenbihi Ebi İshâk 
adını taşıyan bir nüshası Cambridge Üniversitesi Trinity College 
Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Brockelmann, GAL Suppi., 1, 670). 4. 
Şerhu”l-Behceti”l-Verdiyye. Zeynüddin İbnü”l-Verdi'nin el-Hâvi”ş-şağiır'e 
yazdığı nazmın şerhidir. Eserin adı Ezher Kütüphanesi katalogunda el- 
Mevâhibü's-seniyye fi şerhi”l-Behceti”l- Verdiyye şeklinde kaydedilmekte, 
Dârü”l-kütübi”i-Mısriyye katalogunda ise bu isim Şemseddin er-Remli'nin 
aynı eser üzerine yazdığı şerhe nisbet edilmektedir (Fihrisü'l-kütübi”|1- 


mevcüde bi'l-mektebeti”l-Ezheriyye, Il, 622; el-Fihrisü'ş-şâmıl, X, 747). 5. 
Menâsikü”l-hac. Şirbini hac ve umre konusunda sırasıyla büyük, orta ve 
küçük olmak üzere üç müstakıl risâle kaleme almıştır. Bunlardan el- 
Menâsikü”l-kübrâ üzerine (954 tarihli müellif nüshası: Ezher Ktp., nr. 
39955 (24041) Ebü Bekir b. Sâlim b. Ahmed Şeyhân el-Alevi (Muhibbi, I, 
83) ve Muhammed b. Süleyman b. Hasebullah el-Mekki (Bulak 1293; 
Kahire 1311), el-Menâsikü'ş-şuğrâ üzerine de (nşr. Mâcid Hamid Hırz 
Muhammedi, Beyrut 2006) Muhammed b. Ömer en-Nevevi (Fethu”l-mücib 
fi şerhi Muhtaşarı”I-Hatib, Bulak 1276, 1292; Kahire 1297, 1298, 1306; 
Mekke 1316; Şerhu'ş-Şeyh Muhammed Nüri “alâ Ehassi Menâsiki”l-hac, 
Kahire 1327) tarafından hâşiyeler yazılmıştır. 6. el-Bedrü't-tâlı“ fi hallı 
elfâzi Cem'l-cevâmı'. Kaynaklarda söz edilmemekle birlikte Melik Suüd 
Üniversitesi Kütüphanesi”nde (nr. 1893/1) yazma nüshası bulunan eserin 
Hatib eş-Şirbini'ye ait olduğu anlaşılmaktadır (Fihrisü mahtütâtiı Câmı' atı”1- 
Melik es-Su'üd, VI, 9). 7. Fetâva'r-Remli. Şehâbeddin er-Remli'nin 
derslerinde özellikle az karşılaşılan meseleler hakkındaki fetvaları 
kaydetmesiyle tanınan Şirbini eserini bu fetvalardan derlemiştir (Şa'râni, et- 
Tabakâtü'ş-şuğrâ, s. 67, 111; Gazzi,li, 119; TII, 195; Hidiviyye Ktp., nr. 
1709; yazma nüshaları için ayrıca bk. Fibrisü”l-kütübi'l-mevcüde bi”|1- 
Mektebeti”l-Ezheriyye, II, 523, 560). Bazı çağdaş yazarlar, Nüreddin Ali et- 
Tantedâi tarafından Şirbini'nin fetvalarının derlendiğini kaydetseler de 
(Menâsikü'l-hac, neşredenin girişi, s. 48), bu hata Gazzi'nin ifadesinin 
yanlış anlaşılmasından kaynaklanmıştır. 


B) Tefsir. 1. es-Sirâcü'l-münir fi'l-i“âne “alâ ma'rıfeti ba'Zı me'âni kelâmi 
rabbine'l-hakimi”l-habir. Daha önce yazılmış dirâyet ve rivayet tefsirlerine 
dayanarak eserini kaleme alan Şirbini yalnızca mütevâtır kıraatlere, sahih 
ve hasen hadislere, ihtilâflı konularda tercih edilen görüşlere ve âyetlerin 
anlaşılması için gerekli olduğu ölçüde Arap dili kurallarına yer verdiğini, 
bazı incelik ve nüktelere işaret etmekle birlikte gereksiz ayrıntılara 
girmeden orta boy bir tefsir yazdığını ifade eder (es-Sirâcü”l-münir, 1, 21- 
22; VUL, 480-481). Ehl-i sünnet âlimlerince kaleme alınmış önemli dirâyet 
tefsirleri arasında sayılmakla birlikte rivayet ve kıssalara da sıkça yer 
verilen eserde süre ve âyetler arasındaki anlam ilişkileri üzerinde çok 
durulur. Şirbini, fakih olmasına rağmen ahkâm âyetlerinde konuyla ilgili 
fıkhi hükümlere ya hiç yer vermez ya da görüşleri özetle nakleder. Zaman 
zaman kaydettiği İsrâiliyat türü haberleri nübüvvet makamına uygun 


düşmeyecek bilgiler içermediği sürece genellikle eleştirmeden aktarır. 
Büyük ölçüde Fahreddin er-Râzi'yı esas almakla birlikte Begavi, Zemahşeri 
ve Beyzâvi'nin tefsirlerine de sıkça başvuran Şirbini bu müfessirlere bazı 
tenkitler yöneltir. Özellikle Zemahşeri ve Beyzâvi'yi sürelerle ilgili olarak 
naklettikleri fazilete dair hadisler sebebiyle eleştirir; dokuzu hariç (Bakara, 
Nahl, Kehf, Secde, Duhân, Vâkıa, Zilzâl, Tekâsür ve Nâs) süreler 
hakkındaki bütün bu rivayetlerin uydurma olduğunu söyler. XIX. yüzyılda 
el-Câmiu”l-Ezher?”de tefsir derslerinde okutulan eser Ahmed İzzü İnâye ed- 
Dımaşki (Beyrut 2004) ve İbrâhim Şemseddin (Beyrut 2004) tarafından 
neşredilmiş, ihtiva ettiği İsrâiliyat haberleri konusunda Muhammed et- 
Tantâvi Cibril bir doktora tezi hazırlamıştır (ed-Dahil fi tefsir1”s-Sirâcı”|1- 
münir li”l-Hatib eş-Şirbini min evveli süreti Sebe” ilâ âhiri süreti”n-Nâs, 
1405/1995, el-Câmlatü'l-Ezher). 2. Mukaddime fi'l-kelâm “ale'I-besmele 
ve'l-hamdele (nşr. Menâl Selâhaddin Aziz, Âfâku?s-sekâfe ve”t-türâs, LX 
(Muharrem 1429/Ocak 2008), s. 171-196). 


C) Arap Dili ve Edebiyatı. 1. Nürü's-seciyye fi halli elfâzı'|- -Âcurrümiyye. 
İbn Âcurrüm'un nahve dair eserinin şerhidir. Abdullah b. Abdülaziz b. 
Süleyman et-Tariki'nin üzerinde yüksek lisans tezi hazırladığı (1415/1994, 
el-Câmiatü”l-İslâmiyye (Medine), Seyyid b. Şeltüt eş-Şâfii tarafından 
neşredilen eseri (Cidde 1429/2008), M. G. Carter İngilizce'ye tercüme 
etmiştir (Arab Linguistics: an Introductory Classical Text with Translation 
and Notes, Amsterdam 1981). 2. el-Fethu'r-rabbâni fi halli elfâzi Taşrifı 
“İzziddin ez-Zencâni (Dârü”l-kütübi”l-Mısriyye, nr. 5241 H). Muhammed b. 
Ahmed el-Bedevi eser hakkında bir hâşiye yazmıştır. 3. Muğısü'n-nidâ ilâ 
şerhi Katri'n-nedâ (Dârü”l-kütübi”'z-Zâhiriyye, nr. 1719; aynı nüshanın 
mikrofılmi, Merkezü Cüma'l-Mâcid |Dübey), nr. 1979). Abdülaziz b. 
Abdurrahman el-Haslân (Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye 
|Riyad|) ve Nâsır b. Muhammed b. Mansür el-Cemili (el-Câmiatü”1l- 
İslâmiyye |Medine)) tarafından yüksek lisans tezi olarak neşre 
hazırlanmıştır. 4. Şerhu şevâhidi'l-Katr. Katrü'n-nedâ'da yer alan örnek 
beyitlerin şerhidir (Kahire 1280, 1288, 1298, 1306, 1311, 1327). 5. 
Takrirâtü”ş-Şirbini “ale'I-Mu-tavvel. Teftâzâni'nin el-Mutavvel'i üzerine 
yazılmış bir hâşiyedir (Bulak 1293). 6. Fethu”l-hâlikı”I-mâlik fi hallı elfâzi 
Elfiyeti İbn Mâlik (İÜ Ktp., nr. 754; Ezher Ktp., nr. 734/91). 


Kaynaklarda Şirbini'ye nisbet edilen diğer eserler de şunlardır: Şerhu 


Minhâcı'd-din (Ebü Abdullah el-Halimi'nin el-Minhâc fi şu“ abi”l-imân”ı 
üzerine), el-Mukaddime fi uşüli”d-din, Ferahu'l-meyyit bi-men yezüruhü, 
el-Mevâ 'izu'ş-şâ-fiye “ale'l-menâbiri'l-“âliyye. Ezher Kütüphanesi 
katalogunda (nr. 40823 (2469 )) Şirbini'ye izâfe edilen Tezkiretü”1-“ âbid 
şerhu Mukaddimeti'z-Zâhid”den (Şehâbeddin Ahmed b. Muhammed ez- 
Zâhid'in Sittün mes'ele fi”l-fıkh diye de bilinen eseri üzerine) kaynaklarda 
söz edilmez. Aynı eserin İskenderiye Belediye Kütüphanesi?ndeki nüshası 
ise İbn Abdüsselâm el-Menüfi'ye nisbet edilir (Ahmed Ebü Ali - Emin el- 
Vatani, LI, 11-12; krş. Habeşi, 


s. 1808). Abdullah b. Hicâzi eş-Şerkâvi'ye ait Fethu'l-mübdi Muhtaşari?z- 
Zebidi, Şerhu'l-Hikemi?l-“ Atâ 'iyye (Sevâtı'u'l-hikem) ve Rebi'u”l-fevâ 1d 
(fu'âd) gibi eserler de bazı kaynaklarda Hatib eş-Şirbini'ye Izâfe 
edilmektedir (Brockelmann, GAL Suppl, II, 441; Fihrisü”l-Hizâneti”t- 
Teymüriyye, IlI, 160; krş., a.e., 11, 223; Serkis, s. 1116, 1117). Şirbini'nin 
özellikle dilciliği ve müfessirliği üzerine çok sayıda tez çalışması 
yapılmıştır. 
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Ali Hakan Çavuşoğlu 


ŞİRDAÂR MEDRESESİ 


Semerkant'ta Timurlu tarzını sürdüren medrese. 


Mâverâünnehir bölgesi idaresinin Özbek hanlarının eline geçtiği dönemin 
eserlerinden olan medrese, geç tarıhlı olmakla birlikte Timurlu mimari ve 
süsleme sanatının özelliklerini sürdüren anıtsal örneklerinden biridir. Askeri 
vali Yalangtuş Bahadır tarafından İmam Kulı Han için mühendis-hakkâk 
İşana Vali'nin sorumluluğunda mimar Abdülcebbâr'a inşa ettirilmiştir. 
Semerkant Registanı'ndaki (registan: meydan) üç önemli medresenin 
başlıcası olan ve ilhamını Hoca Ahmed Yesevi Külliyesi'nden alan Uluğ 
Bey Medresesi'nin karşısında bulunan, XV. yüzyılda yapılmış Uluğ Bey 
Hankahı'nın yerine inşa edilen medrese plan ve süslemeleri açısından 
özellikle bu yapı örnek alınarak inşa edilmiştir (1619-1636). Medreselerin 
üçüncüsü adı geçen meydanın yola bakan tarafının aksi istikametinde 
yerleştirilmiş ve bu kısmı kapatmış olan yine Timurlu tarzında inşa edilmiş 
Tıllâkâri Medresesi”dir (1646-1660). Böylece meydanın etrafındaki 
yapılaşma XVII. yüzyılda Buhara'daki Lebi-Havz Meydanı'na benzemiştir. 
Yaklaşık 57 x 70 m. ölçülerinde ve dikine gelişen dikdörtgen plan 
şemasında olan medresenin hücreleri, fikrini kozmolojideki dört ana yön 
tasavvurundan alan dört eyvanlı avluya revaklarla açılmaktadır. Revaklar 
eyvanların arasında çift katlı olarak düzenlenmiştir. Gerek girişin iki 
yanında gerekse diğer köşelerdeki birer kubbeli çokgen mekân hücreler 
dışındaki özel mekânlardır. Bunlar dershane, ziyarethane, mescid (evvelce) 
ve İmam Cafer'in mezarı olmalıdır. 


Şirdâr Medresesi inşa ve süsleme yönünden Timurlu özelliklerini 
sürdürdüğü gibi Timurlular?'ın, hükümdarın ve devletin azametini boyut ve 
sembolizm açısından vurgulama fikrini de bulunduğu devir için yansıtmak 
ıddiasındadır. Büyük boyutlu yapı aynı zamanda taçkapısındaki çini 
kompozisyonuyla hükümdarın gücünü ve hâkimiyetini vurgulamaktadır. 
Uluğ Bey Medresesi'nin giriş cephesine benzer şekilde ele alınmış olan ana 
cephede, mozaik çini süslemeli taçkapı ile iki köşedeki minareler (arka 
köşelerde güdük kuleler şeklinde tekrarlanmış) ve Gür-ı Emir'in (1405) 
dilimli kubbesini andıran yüksek kasnaklı mozaik çini ile kaplı iki kubbe 


dikkati çekmektedir. Güney Türkmenistan'da Anav'da inşa edilmiş, harabe 
halindeki Timurlu devrine ait 860-861 (1456-1457) tarihli caminin taçkapı 
kemerinin iki yanındaki ejder tasvirleri bu tür çini düzenlemelerinin öncü 
örneklerindendir. Buhara'da yaptırılan Nâdır Divan Beyi Medresesi'nde 
(1031/1622) taçkapıdaki bir kemer alınlığına yerleştirilmiş mozaik çini 
tasvirlerde de benzer bir pano görülmektedir. Burada bitkisel kıvrımlarla 
doldurulan lâcivert bir zemin üzerine insan yüzü şeklinde tasvir edilmiş bir 
güneş ve ona doğru yönelen, pençelerine aldığı hayvanı götüren iki simurg 
tasviri yer almaktadır. Şirdâr Medresesi'nde benzeri kompozisyon kaplanla 
tekrarlanmaktadır. Kompozisyonda 


değişiklikler olmakla birlikte sembolik 1fade aynıdır. Taçkapı kemer 
kavisinin iki yanındaki alınlığı dolduran, lâcivert zemin üzerine yapılmış 
beyaz çiçekler ve kıvrım dallar arasında simetrik olarak yerleştirilmiş iki 
adet sarı kaplan ve güneş (insan yüzü şeklinde) tasviri görülmektedir. Bu 
tasvir aslan-güneş kompozisyonunun bir çeşitlemesi biçiminde 
düşünülebilir. Medreseye sırf bu tasvirden dolayı “Şir-dâr” (aslanlı kapısı 
olan) denilmiştir ve burada ilk anlam olarak güneşin söz konusu burca 
girmesi kastedilmektedir (aynı şekilde kaplan da bir yıldız grubunun 
simgesiydi); bununla birlikte hükümdarlık sembolizmine de atıfta 
bulunulmaktadır. Nitekim eski güneş kültlerinin etkisiyle hükümdar güneşe 
benzetilirdi ve bu sebeple güneş ve aslan Timur'un armalarından biri 
olmuştu. Genel anlamda bakıldığında burada bir av ve mücadele sahnesi 
söz konusudur. Böylece bu çini kompozisyonun emirin, yöneticinin gücünü 
ve zaferlerini ima ettiği anlaşılmaktadır. Burada aslan yerine kaplan 
kullanılmış olmasının sebebi, Türkler?de ve diğer bazı bozkır 
topluluklarında aslanla kaplan arasında inanışlar ve sembolizm açısından 
bir fark görülmemesinden kaynaklanmaktadır. 


Mimari eserin gerek cephesinin diğer inşai ve süsleme özellikleri gerekse 
yan duvarlar, arka cephe ve çatı örtüsünde uygulanan sistemler ve 
süslemeler de genelde Timurlu mimarisinin ve özelde Uluğ Bey 
Medresesi'nin niteliklerini aksettirir. Bütün yüzeyler sır altına renkli sırla 
uygulanmış, kompozisyonlar oluşturan parçalardan ibaret mozaik çini ve 
sırlı tuğla ile kaplanmıştır. Geometrik ve tipik bitkisel karakterli 
kompozisyonların yanında yazı da (hat) büyük yer tutar ve en çok firüze 
sırlı tuğlalarla oluşturulan küfi yazılar görülmektedir. Bunlarda “(Yâ) 


Allah”, “Muhammed”, “Allahüekber” gibi tekrarlanabilir ibareler söz 
konusudur. Muhtelif yerlerde şeritler halinde daha çok sülüs tarzında süre 
ve âyetler de yer almaktadır. Bu program benzeri şekilde içeride de 
mevcuttur. Bütün avlu revaklarının cepheleri ve eyvanların içleri çini ve 
sırlı tuğlalarla bezenmiştir. Bitkisel çini kompozisyonlarında daha çok rümi, 
palmet veya lotus kompozisyonları, şemse şekilleri vb. bulunmakta iken 
geometrik kompozisyonlar, bazıları yazılara çerçeve teşkil eden yıldızlar 
veya şeritler oluşturan süslemelerden meydana gelir. Bazan birbirine 
bağlanan geometrik şekillerden teşekkül eden değişik kompozisyonlar 
yüzeysel nişleri ve yüzeyleri doldurur. Çinilerde sarı, lâcivert, beyaz, Türk 
mavisi en çok kullanılan renklerdir. 
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Yaşar Çoruhlu 


ŞİRİN 


(bk. FERHAD ve ŞİRİN; HÜSREV ve ŞİRİN). 


ŞİRİN-i MAĞRİBİ 
(Rİ vaa) 


Ebü Abdillâh Muhammed Şirin b. İzziddin b. Âdil et-Tebrizi el-Mağribi (6. 
809/1407) 


Muhyiddin İbnül”l-Arabi ekolüne bağlı İranlı süfi şair. 


Tebriz yakınlarındaki Urmiye gölü civarında bulunan Emmend köyünde 
doğdu. 809 (1407) yılı sonlarında altmış yaşındayken vefat ettiğine göre 
749'da (1348) doğmuş olmalıdır. Molla Muhammed Mağribi diye de 
tanınır. Gençliğinde Tebriz'de ilim tahsıl etti. Bu dönemde tasavvufi 
hikmetler içeren Farsça bir şiirin etkisinde kalarak tasavvufa yöneldi. 
Meşhur süfi ve şair Kemâl-i Hucendi'nin de aralarında bulunduğu birçok 
süfinin meclisine katıldı. Sonunda Kübrevi şeyhi İsmâil es-Sisi'ye mürid 
oldu, onun yanında erbaine girip tasavvufi eğitimine devam etti. Gerek 
tasavvuf yolundaki yeteneği gerekse söylediği güzel şiirlerle şeyhinin en 
gözde müridlerinden biri haline geldi. Ardından Kuzey Afrika'ya gidip 
silsilesi Muhyiddin İbnü”l-Arabi'ye ulaşan bir şeyhe intisap ettiği veya bu 
bölgeye sık sık seyahatler yaptığı için şiirlerinde Mağribi nisbesini 
kullanmaya başladığı kaydedilir. İbnü”l-Arabi'nin fikirlerini 
benimsemesinden dolayı bu nisbeyi kullandığını söyleyenler de vardır. 
Şirin-i Mağribi'nin İsmâil es-Sisi”den başka yine Kübreviyye”den 
Bahâeddin-ı Hemedâni, Sühreverdiyye'den Abdülmü'min es-Serâvi ve 
Ekberiyye'den Şeyh Sa'deddin”den icâzet aldığı, ayrıca İbnü”l-Arabi'nin 
ruhaniyetinden Üveysi yolla faydalandığı nakledilir. Mağribi'nin postnişin 
olarak halkı irşada başladığı ve mürid yetiştirdiği anlaşılmaktadır. Mevlânâ 
İvaz Şah, Şemseddin Muhammed Aktâbi Meşriki, Abdürrahim el-Halveti, 
Nüreddin Abdürrahim el-Bezzâzi onun önde gelen müridlerindendir. 
Şirin'in nerede öldüğü konusunda kesin bilgi bulunmamaktadır. 


Hüseyin Kerbelâi, Mağribi'nin kelime-i tevhid ve ism-i celâl zikirlerini hafi 
ve nefesi tutarak icra etmeye önem verdiğini 


kaydeder (Ravzâtü'l-cinân, 1, 367-368). Bu durumda onun 
Mâverâünnehir?deki Hâcegân tarikatının zikir usulünü benimsediği 
söylenebilir. Çünkü o dönemde Kübreviler'in nefesi tutarak zikretme 
usulüne genelde muhalif oldukları bilinmektedir (Fahreddin Safi, I, 164). 
Eserlerinde ve şiirlerinde İbnü”l-Arabi'nin fikirlerine bağlı kalan Şirin-i 
Mağribi devrin önde gelen şairlerinden biri olarak kabul edilmektedir. Onun 
şiir tarzının Şah Ni'metullah-ı Veli ve Muhammed b. Yahyâ el-Lâhici'yi 
etkilediği bilinmektedir. Şiirlerinde kullandığı birçok ifade sonraları 
Farsça'da deyim ve atasözü haline gelmiştir. Ayrıca Molla Hâdi-ı Sebzevâri 
gibi işrâk felsefesine bağlı birçok âlim ve süfinin eserlerinde onun tesirleri 
görülmektedir. Şirin-i Mağribi'yi ikinci Muhyiddin İbnü”l-Arabi olarak 
tanımlayan Filibeli Ahmed Hilmi onun, “Mâ mihr-i tü didem ne zerrât 
güziştim” mısraıyla başlayan bir şiirini tercüme ve şerhetmiştir. 

Eserleri. 1. Divân-ı Muhammed Şirin-i Mağribi. Tasavvuf ve vahdet-i 
vücüdla ilgili konuların ele alındığı şiirlerden oluşur. Birçok yazma nüshası 
bulunan eser Mir Âbidini (Tahran 1979) ve L. Lewisohn (Tahran-Londra 
1993) tarafından yayımlanmıştır. 2. Câm-ı Cihânnümâ. Mağribi, varlık 
mertebelerini daire şeması ile gösterip açıkladığı bu eseri Saidüddin el- 
Fergâni'nin Meşârıku?d-derâri adlı kitabından faydalanarak yazmıştır. 
Birçok nüshası olan eseri (Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 
2592; Nuruosmaniye Ktp., nr. 3874/2, vr. 102b-11l1a) Mir Âbidini divanla 
birlikte neşretmiştir. Eser üzerine Seyyid Muhammed Gisüdirâz, 
Vecihüddin Gucerâti, İbrâhim Şüttâri Cennetâbâdi ve Ahmed Reşti Üstâdi 
tarafından Farsça şerhler yazılmıştır. 3. Dürrü'l-ferid fi marifeti merâtibi't- 
tevhid. Tevhid-i ef'âl, tevhid-i sıfât ve tevhid-i zât konularının ele alındığı 
Farsça mensur bir eserdir (Millet Ktp., Alı Emiri Efendi, nr. 1083; 
Süleymaniye Ktp., Lala İsmâil, nr. 191, vr. 70a-85b). 4. Şerh-i Rubâ“1-yi 
Ebü Sa'id. Ebü Said-i Ebü'l-Hayr'ın “Havrâiyye” adıyla bilinen rubâisinin 
şerhidir (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 1495, vr. 121b-122b). Şirin'in 
kaynaklarda zikredilen Nüzhetü's-Sâsâniyye adlı eserinin günümüze 
ulaşmadığı sanılmaktadır. Naşihatnâme (Münzevi, Fihrist, II, 1706) ve 
Güftâr-ı Şems-i Tebrizi (Manisa İl Halk Ktp., nr. 1647/2) gibi eserler ona da 
nisbet edilmektedir. Esrâr-ı Fâtiha adıyla kaydedilen eseri Mir'âtü'l-“ârifin 
ve mazharül-kâmilin fi mültemesi Zeyni'I-“âbidin (Koca Râgıb Paşa Ktp., 
nr. 1453, vr. 280b-285b) adlı risâle olmalıdır. Şirin'e izâfe edilen İrâ?etü”d- 
dekâ 'ik fi şerhi Mir 'âtı'l-hakâ ik, Mahdüm Mehâimi diye bilinen Alâeddin 


Ali b. Ahmed Hindi'nin (6. 835/1432) eseri olup yayımlanmıştır (Bombay, 
ts.). 
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Necdet Tosun 


ŞİRK 
3) 


Kâinatı yaratan ve idare eden en yüce varlığın ulühiyyetine ortak tanıma 
anlamında bir terim. 


Sözlükte şirk “ortak olmak” ve “ortaklık”; “ortak koşmak” anlamındaki 
işrâktan isim konumunda bulunan şirk ise küfür demektir. Şirk koşana 
müşrik, şirk koşulana şerik denir (Lisânü'l- Arab, “şrk” md.; Kâmus 
Tercümesi, “şrk” md.). Terim olarak “Allah'ın zâtında, sıfatlarında, 
füllerinde veya O'na ibadet edilmesinde ortağı, dengi yahut benzerinin 
bulunduğuna inanma” demektir. Tek Tanrı'ya inanmanın karşıtı olan inanç 
türleri Grekçe polus (çok) ve theos (tanrı) kelimelerinden oluşan politeizm 
(politheisme) kavramıyla ifade edilir. XIX. yüzyılın evrimci din anlayışına 
göre insanlık politeist dinlerden önce ataların ruhlarına ve tabiat üstü 
varlıklarla temellendirilmiş basit inanç ve ritüellerden oluşan ilkel dinlere 
inanıyordu. Daha sonra toplumlar politeizm ve monoteizme ulaşmıştır, 
modern dönemde ise ilmi ateizm etkin hale gelmiştir. Wilhelm Schmidt'in 
monoteizm teorisine göre ise başlangıçta insanlığın inancı monoteizm idi. 
Âdem ve torunları monoteist olmakla birlikte onunla Nüh arasında ve 
Nüh'tan sonra geçen dönemlerde politeist inançlar monoteizmden sapma 
şeklinde ortaya çıkmıştır. Peygamberler insanlığa monoteizmi tebliğ 
etmiştir. Bazı araştırmacılar, semavi dinlerin öğretileri yanında Afrika, 
Avustralya ve Amerika'daki kabilelerde gökle ilgisi olan, değişmeyen, 
görülemeyen ve ahlâki talepleri bulunan bir Tanrı inancının varlığından 
hareketle başlangıçta insanlığın dini hayatının monoteist niteliği taşıdığı 
yolundaki tezi daha tutarlı bulmuşlardır (Encyclopedia of Religion, IX, 
6156). Keşif öncesi Güney Amerika'da, Batı Afrika'nın Yoruba halkı içinde 
ve Polinezya gibi ilkel toplumlarda bulunmasına rağmen politeizmin Antik 
Yunan, Roma, Yakındoğu, Çin, Hindistan gibi kültürlerde ilkel kabileler 
sonrası bir fenomen olarak ortaya çıktığına dikkat çekilmiştir. İlkel 
toplumlar gelişmiş kültürlere geçerken inançlarının 


güç ve yetenek hiyerarşisine dayalı yapılanmalardan etkilendiği, meselâ 
Antik Yunan politeizminin şehir devletlerinde geliştiği düşünülmektedir. 
Politeist dinlerde tanrıların birden çok ismi olabilir ve her isim belirli bir 
rol, özellik ya da hikâyeyi 1fade edebilir. Antik Yunan ve Hint kültüründe 
tanrılar mitolojiye konu olacak biçimde kişisel ve ulaşılabilir niteliklere 
bürünmüşken Antik Roma'da mitolojik bir alt yapı bulunmamaktadır. 
Tanrılar sınırsız bilgiye ve güce sahip değildir. Politeist dinlerde uzun bir 
zaman diliminde kültürel etkileşimlerle gelişen ve bir hiyerarşiyle sıralanan 
tanrılar vardır. Bunlar ilgili toplumlardaki sosyal ve siyasal hiyerarşiden 
etkilenmiştir. Hinduizm”'deki avatarlar gibi önem verilen bazı insanlar 
zamanla tanrılaştırılmıştır. Bir kısım araştırmacılar, çok tanrılı inancın 
kâdir-i mutlak bir tanrıya inancı da (henoteizm: bir büyük tanrı 
egemenliğindeki çok tanrıya inanma) içerebileceğini belirtirken bazıları 
politeist dinlerdeki henoteist eğilimlerin monoteizme geçiş süreci biçiminde 
görülebileceğine işaret etmişlerdir (ERE, X, 112-114; Encyclopedia of 
Religion, XI, 7315-7319). 


Eski Yunan filozofları arasında iyiliklerin kaynağı olan bir ilâhi 
gerçeklikten bahsedildiği ve âlemin ilâhi akılla yönetildiği yolunda bir 
inancın izleri bulunmakla beraber o dönemde mitolojiyle gelişen çok tanrıcı 
dinin hâkim olduğu bilinmektedir. Mısır'da çok tanrıcılık telakkisi 
yaygınken milâttan önce XIV. yüzyılda firavun IV. Amonefis zamanında 
Aton isimli tek tanrı inancı gelişmiş, diğer tanrılar ve onlara bağlı kültler 
dışlanmış, fakat IV. Amonefis'in ölümünden sonra tekrar çok tanrıcılığa 
dönülmüştür (a.g.e., IX, 6156-6157). Hinduizm'in Vedalar'ında çok tanrılı 
ve natüralist bir inanç sistemi vardı; sonraki kutsal kitapların çoğu bu 
politeizmi tek tanrı inancının sembolik anlatımı diye yorumlamıştır. 
Upanişadlar'ın ortaya çıkışından itibaren Hinduizm tevhid inancına 
yönelmiş, Vedalar'da önemsiz bir tanrı olan Brahma tek tanrı haline 
gelmiştir. Ancak halk arasında Brahma, Vışnu, Şiva üçlüsünden oluşan 
henoteist telakki etkinliğini sürdürmektedir. Esasen tek tanrıcı Hindu 
eğilimi diğer tanrıları inkâr etmez. Buda'dan nakledilen iman ikrarında tek 
Tanrı'dan bahsedilmemekle birlikte inkâr cihetine de gidilmez. Ancak 
Buda'nın ilgi odağı haline gelmesi onun tanrılaştırılmasına yol açmıştır. 
Yayıldığı yerlerde birçok din ve inançla karışan Budizm çeşitli ülkelerde 
ayrıntılarda farklı tanrı anlayışlarına sahip olmuştur. Genelde Mahayana 
Budizmi'nde budaların ve bodisatvaların çokluğuna inanılır, fakat bazı 


ekollerde budalardan birinin öne çıkarılarak ibadet edilen ulu varlık haline 
getirildiği görülür. Mahayana Budizmi'nde tanrı kavramı ilk prensip olarak 
kabul edilir. Vajrayana Budizmi'nde Büyük Güneş Budası ile beraber diğer 
ılâhi varlıkların mevcudiyeti söz konusudur. Budizm'de monist bir tanrı 
anlayışı bulunuyorsa da belirgin bir tevhid inancından bahsedilemez (a.g.e., 
IX, 6157). 


Çok tanrılı dinlerde ilâhi varlıkları temsil ettiğine inanılan obje ve figürlere 
tapınmaktan ibaret olan putperestlik de şirk kavramı içinde yer alır. 
Yunanca “eidolon” (put) ve latrela (tapınma) kelimelerinden türetilen 
“ıdolatry” ile Latince “pagan”dan (köylü, taşralı) türeyen “paganizm” 
(paganisme) ile ifade edilen putperestlik “süret ve temsillere yanlış 
sebeplerle değer verme veya tâzımde bulunma” şeklinde tanımlanır 
(Barfield, s. 110-111). İslâm kaynaklarına göre putperestlik Hz. Nüh 
döneminde başlamış, Âd ve Semüd kavimleriyle sürmüştür (Zemahşeri, IV, 
164). Hz. İbrâhim putperest kavmiyle mücadele etmiş, fakat putperestlik 
geleneği onun soyundan gelenler ve başta Harrâniler (Keldâniler/Nabatiler) 
olmak üzere diğer milletlerde devam etmiştir. Putperestliğin sebepleri 
arasında, ınsanların tevhid inancını koruyamamaları ve putların tanrı ile 
kendileri arasında şefaatçi olacağı gibi dini faktörler yanında sosyokültürel 
faktörler üzerinde de durulmuştur (Encyclopedia of Religion, VII, 4356- 
4365). 


Tanrılarla insanlar arasında aracı konumunda bir varlığın bulunduğu inancı 
çeşitli dinlerde yer almış, ancak insanlar melek, şeytan, cin ve ataların 
ruhları gibi görülemeyen tabiat üstü varlıklara da ilâhlık nisbet ederek şirke 
düşmüştür. Kışı ile tanrılar arasındaki ilişkiyi semavi dinlerden farklı 
biçimde kuran politeist dinlerin bazıları meleklerin fonksiyonunu yerel 
tanrılar şeklinde algıladıkları varlıklara vermişlerdir (DB2, s. 32-33; ER,I, 
282-283). Bazı dinlerde fonksiyonları birbirine karıştırılan tabiat üstü 
varlıklar tanrı olarak algılanmıştır. Batı dillerinde görülen “cin” 
anlamındaki “demon” kelimesi, tanrı ile insan arasında vasıta olan yarı tanrı 
bir varlık biçiminde Ortaçağ sonlarının Latince'si yoluyla Yunanca 
“daimon”dan gelmiştir. Greko-Romen döneminin sonlarında daimon 
Latince “genius” gibi yarı tanrı, yarı insan yahut ikinci dereceden ruhlar 
için kullanılmıştır. Hintliler melek ve cin kavramlarını birbirine karıştırmış, 
insanlara iyilik yapan yarı tanrı melek anlayışını benimsemiştir. İslâm 


dininde ise Allah, melek, şeytan, cin ve peygamberlerin nitelikleri ve 
fonksiyonları kesin biçimde belirlenmiştir (Encyclopedia of Religion, IV, 
2275-2282). 


Hz. Müsâ'ya verilen on emirde, “Benden başka tanrın olmayacak; kendine 
yukarıda gökyüzünde ya da yer altındaki sularda yaşayan herhangi bir 
canlıya benzer put yapmayacaksın. Putların önünde eğilmeyecek, onlara 
tapmayacaksın” şeklinde yer alan ifade (Çıkış, 20/3-5) Yahudiliğin tevhid 
inancına dayandığını kanıtlamaktadır. Bununla birlikte Tevrat'taki tek Tanrı 
inancının evrensel bir monoteizm mi yoksa İsrâil kavmine ait milli bir Tanrı 
anlayışı mı olduğu konusu tartışılmıştır. İsrâiloğulları'nın başlangıçtan 
itibaren monoteist bir inancı benimsediği görüşüne rağmen eski İsrâil 
dininin ilk döneminde çok tanrılı inanç hâkim iken sonraları başka tanrıların 
varlığını tanıyan, fakat onların üzerinde ve sadece İsrâiloğulları'nın ibadet 
etmekle yükümlü kılındığı bir tür milli tanrı telakkisinin ve nihayet İsrâil 
peygamberleri tarafından tebliğ edilen tevhid inancının hâkim olduğu 
dönemlere geçildiği tezi de ileri sürülmüştür. Bazı sapmalara rağmen İsrâil 
için gerçek anlamda tek yaratıcı, vahyedici ve yargılayıcı tanrı fikri Tanah 
literatüründeki temel anlayış olmuştur. Tek tanrı inancının İsrâiloğulları 
arasında tam benimsendiği ve yaygın hale geldiği dönem sürgün sonrasına 
rastlamaktadır. Yahudiliğin ilk âmentüsünü ortaya koyma girişiminde 
bulunan Philo ile Ortaçağ yahudi düşünürlerinden Said b. Yüsuf el- 
Feyyümi'nin tevhid anlayışına vurgu yapmasının yanı sıra yahudi düşünürü 
İbn Meymün on üç maddelik iman esasının ilk beşinde Tanrı'nın yaratıcı, 
tek, cisimsiz, ilk ve son oluşuna ve ibadetin yalnızca O'nun için 
yapılmasına yönelik bir imanı şart koşmuştur. Günümüzde geleneksel veya 
Ortodoks Yahudilik, İbn Meymün'un inanç esasları üzerine temellenen 
Tanrı anlayışını büyük ölçüde devam ettirirken diğer modern yahudi 
mezheplerinde yaratıcı ve yaşayan Tanrı inancından panteist ve tablatçı 
Tanrı fikrine uzanan değişik anlayışlar benimsenmiştir (Gürkan, s. 76-85; 
Jacobs, s. 291-298; Encyclopedia of Religion, IX, 6157-6158; 
Encyclopaedia Judaice, XIV, 448-450). 


On emirde İsrâiloğulları”na Rab Yahve”den başka Tanrı edinmeleri, Tanrı'yı 
yaratıklara benzeterek putunu yapmaları ve o putlara tapınmaları 
yasaklanmıştır (Çıkış, 20/3-5; ayrıca bk. Levililer, 26/1; 


Tesniye, 4/15-19, 5/6-9). Müsâ, kendisinden sonra başka milletlerin 
etkisinde kalarak putlara tapmamaları konusunda kavmini uyarmış 
(Tesniye, 7/1-5), onun ardından Yeşu (Yeşu, 24/14-15) ve sonraki 
peygamberler bu tür uyarıları sürdürmelerine rağmen İsrâiloğulları, başta 
Ken'âniler olmak üzere karşılaştıkları milletlerin etkisinde kalıp 
ibadetlerine bazan putperest unsurlar karıştırmış (Hâkimler, 3/5-6, 7/1-13, 
8/22-27; kış. el-A'râf 7/138-140; Fahreddin er-Râzi, XIV, 222-224), zaman 
zaman başka milletlerin tanrılarına, güneşe, aya, Baal ve Astarte gibi 
şeylere tapmışlardır (Hâkimler, 10/6; 1. Samuel, 7/4, 12/10; 1. Krallar, 11/7, 
33: H. Krallar, 17/30-31,21/1-9, 23/4-14; Yeremya, 2/8, 7/9; Amos, 5/26; Y. 
Leibowitz, s. 445-449). Yahudilik'te melek, cin ve şeytan inancının 
mahiyeti Bâbil sürgünü öncesi ve sonrası devirlerde Mezopotamya, Ken'an 
ve İran kültüründen etkilenerek dönemlere bağlı farklılıklar göstermiştir. 


Hıristiyanlığın tanrı inancı monoteist kaynaklı olup hıristiyan teologlar 
dinlerini aynı nitelikte görmekte, baba, oğul, Rühulkudüs'ten oluşan klasik 
teslis doktrinini monoteist bakış açısıyla yorumlamaktadır. Ancak bu üç 
kavrama başvurmadan Hıristiyanlık'taki Tanrı inancını açıklamak mümkün 
değildir. Kilise Tanrı kavramını bir sır diye kabul etmekte ve bu konudaki 
açıklamaları daha çok sembolik bir dille yapmaktadır. Yeni Ahid'deki Tanrı 
tasviri yahudi anlayışından farklı değildir. Yeni Ahid'de ne İsâ'nın Tanrı 
olduğuna ne de teslise ait bir iz vardır. İlk dönemde kilisedeki yahudi 
kökenli Tanrı inancı, yaklaşık I. yüzyılın sonuna doğru Yeni Eflâtuncu 
felsefenin etkisi ve Yunan-Roma kökenli insanları hıristiyanlaştırma 
amacının sonucunda şekil değiştirmeye başlamıştır. Böylece Tanrı kavramı 
biri teslis, diğeri Tanrı'nın enkarnasyonu olarak İsâ figürü ile 
ilişkilendirilmiştir. Yuhanna İncili”nde ilâhi kelâmla Tanrı fikrinin iç içe 
bulunduğuna bakılırsa İsâ'nın tanrısal konuma yükseltilmesi daha önce 
gerçekleşmiştir. Tanrı'nın bedenleşmiş olabileceği fikrine ait en erken 
metinlerden biri Filipililer?e Mektup'ta görülür (2/6-11). IV. yüzyıla 
gelindiğinde kilise, teslise dayalı bir Tanrı anlayışını ve İsâ'nın Tanrı'dan 
bir parça halinde yeryüzünde cisimleşmiş olduğunu kabul etmişti. Kilise 
teslis fikrinin politeizme yol açmasını engellemek için teslisteki üç unsurun 
mahiyetini onların birliğinden teşekkül eden tek Tanrı'nın mahiyetinden 
ayırt etme ihtiyacını duymuştur. Buna göre Tanrı'da hem tek bir tabiat (mia 
ousla) hem de üç kişilik (trelis hupostaseis) mevcuttur (New Catholic 
Encyclopedia, VI, 270-280; XIV, 189-201). Putperestliğe Yeni Ahid 


metinlerinde sıkça değinilmektedir. Galatyalılar'a Mektup'ta (4/8) hiçbir 
gerçekliği olmayan putperest tanrılarının ortak yönüne temas edilmiş, 
Korintoslular?'a Birinci Mektup'ta (10/19-20) putlara kurban sunanların 
aslında cinlere kurban sunmuş oldukları belirtilmiştir. Pavlus putperestliği 
ağır bir günah diye kabul etmiş (Korintoslular'a Birinci Mektup, 5/10-11, 
6/9, 10/7, 14; Galatyalılar, 5/20; Efesoslular, 5/5; Koloseliler, 3/5), 
Petrus'un Birinci Mektubu'nda (4/3) hıristiyanların putlara ibadeti 
reddetmeleri gerektiğinden söz edilmiştir. Hıristiyanlığın özellikle Roma 
İmparatorluğu'na bağlı vilâyetlerde hızla yayılışı kiliseyi pagan kültlerine 
karşı açık bir tavır almaya sevketmiştir (Encyclopedia of Religion, VT, 
4356-4365). Hıristiyanlık tarihinde ikona olarak adlandırılan aziz ve azize 
resim ve tasvirlerine tâzım konusu putperestlik tehlikesi taşıdığından 
hıristiyan din adamları arasında tartışılmış ve kiliselerden ikona, resim ve 
heykellerin kaldırılması mücadelesinin verildiği ikona karşıtı bir dönem 
yaşanmıştır. Aralarında çeşitli farklılıklar olsa da Katolik ve Ortodoks 
mezhepleri Il. İznik Konsili?nde alınan karar gereğince ikonalara saygı 
göstermekte, Protestanlar ise kiliselerdeki resimler karşısında daha ihtiyatlı 
davranmaktadır. Hıristiyanlık”'ta melek, cin ve şeytan anlayışları 
fonksiyonları itibariyle birbirine karıştırılmış ve Yahudilik, Maniheizm, 
gnostisizm, Greko-Romen düşüncesi, yahudi apokrif ve apokaliptik 
geleneklerinin tesiriyle mahiyetleri şekillenmiş olmakla beraber bu 
varlıklara Tanrı'ya eş koşulacak bir ilâhlık nisbet edilmemiştir. 


İslâm'a Göre Şirk. Kur'ân-ı Kerim'de şirk kavramı aynı kökten türeyen 
ısım ve füllerle birçok âyette geçmektedir. “Cenâb-ı Hakk'ın ulühiyyetine 
ortak tanıma” anlamındaki şirkin muhtevası Kur'an'da “küf” /küfüv” (denk, 
benzer), “misil” (eş, benzer), “veli/vâli” (dost, efendi), “nid” (özünde 
benzeri), “şefi'” (şefaatçı) ve “şehid” (yardımcı, lehte şahitlik yapan) 
kelimeleriyle 1fade edilmiştir (M. F. Abdülbâki, el-Mu“cem; Râgıb el- 
İsfahâni, el-Müfredât; Lisânü”l-“ Arab, “şrk”, “kf?”, “msl”, “vly”, “ndd”, 
“s£ >. “şhd” md.leri). Kur'an'da Allah'ın varlığı ve birliği inancının birçok 
âyette açıkça ifade edilmenin yanı sıra herhangi bir varlığın O'nun 
ulühiyyetine ortak koşulmaması, sadece O'na kulluk edilmesi, ancak 
O'ndan yardım istenmesi ve O'na sığınılması (er-Ra'd 13/36; el-Kehf 
18/110; el-Cin 72/20), şefaatin ancak Allah'tan beklenmesi ve O'nun 
izniyle gerçekleşeceğine inanılması (el-Bakara 2/255; Yünus 10/3; ez- 
Zümer 39/44) emredilmektedir. Câhiliye Arapları”'nda belirtilerine 


rastlandığı gibi müşrikler ay, güneş ve yıldızlar gibi gök cisimlerine 
ulühiyyet nisbet etmişlerdir (Cevâd Ali, VI, 50-61). Kur'an'da ise sözü 
edilen varlıklar ve oluşumların Allah'ın varlığını ve birliğini kanıtlayan 
belgelerden sayıldığı, bu varlıklara değil onları yaratan ve yöneten Allah'a 
secde etmenin gerektiği bildirilmiştir (Fussilet 41/37). Müşrikler duyularla 
ıdrak edilemeyen cin ve melek gibi varlıklara da ulühiyyet izâfe etmiş, 
bunları Allah'a ortak koşmuş, O'na oğullar ve kızlar nisbet etmiştir (a.g.e., 
VI, 706-724). Kurân-ı Kerim, Cenâb-ı Hakk'ın bu vasıflardan münezzeh 
olduğunu bildirmiştir (el-En'âm 6/100-101). Müşriklerin ulühiyyet nisbet 
edip tapındıkları varlıkları cismen temsil eden putlar da şiddetle 
reddedilmiştir. Kur'an'da Hz. Nüh'un kavmine ve Câhiliye Arapları'na ait 
bazı putların isimleri anıldıktan başka (en-Necm 53/19-20; Nüh 71/23) 
genel anlamda putlar için “ilâh, sanem, vesen, timsâl (heykel), ünsâ” (dişi, 
güçsüz) gibi kelimeler kullanılmıştır (M. F. Abdülbâki, el-Mu“cem, “elh”, 
“snm”, “vsn”, “msl”, “ens” md.leri). Onların Allah'a ortak koştukları putlar 
kimseye faydası veya zararı dokunmayan (meselâ bk. el-Mâide 5/76; Yünus 
10/18, 106), hiçbir şey yaratmayan ve kendileri yaratılmış olan (el-A'râf 
7/191-192), kendilerine bile fayda veya zarar veremeyen (er-Ra'd 13/16), 
yaşatmaya ve hayata son vermeye, ölüleri dırıltıp kabirden çıkarmaya 
güçleri yetmeyen (el-Furkan 25/3), hepsi bir araya gelse bir sinek bile 
yaratamayan, hatta sineğin kendilerinden kaptığı bir şeyi geri alamayacak 
kadar âciz varlıklar (el-Hac 22/73) diye nitelenir. Müşrikler putlara 
kendilerini Allah'a yaklaştırmaları (€z-Zümer 39/3), Allah katında şefaatçı 
olmaları (Yünus 10/18) için taptıklarını ve atalarının da aynı yolu izlediğini 
söylüyordu (en-Nahl 16/35; ez-Zuhruf 43/20-22). Müşriklerin durumunun 
tasvir edildiği âyetlerde şirkin küfür olduğu belirtilmekte (meselâ bk. Âl-i 
İmrân 3/151); Ehi-i kitap, Sâbiiler, Mecüsiler ve müşrikler küfre düşen 
gruplar diye sıralanmaktadır (el-Hac 22/17; el-Beyyine 98/1, 6). 
Yahudilerin Üzeyr”i, hıristiyanların Mesih'i Allah'ın oğlu saymaları (et- 
Tevbe 9/30) ve Mesih'e ulühiyyet nisbet etmeleri küfür olarak 
nitelendirildiği gibi Hz. İsâ'nın kavmini sadece Allah'a kulluk etmeye davet 
ettiği ve O'na ortak koşanlara 


cennetin haram kılınacağı yönünde uyardığı belirtilmek suretiyle (el-Mâide 
5/72) bu tür inançların şirk niteliği taşıdığına ve zevcesi olmayan yüce 
yaratıcıya evlât nisbet etmenin aklıselim ile bağdaşmadığına dikkat çekilir 
(el-En'âm 6/101). Kur'an'da müşriklerin atalarını taklit ederek akıllarını 


kullanmamaları, zanni bilgilerle hareket etmeleri, yalan söylemeleri (Yünus 
10/66; ez-Zümer 39/60), peygamberlerle ve inananlarla alay etmeleri (Hüd 
11/38; Yâsin 36/30), kendilerine yapılan tebliğe karşı büyüklük taslamaları 
(es-Sâffât 37/35; el-Câsiye 45/8-11), eleştirildikleri konularda atalarını 
taklit etmeyi mazeret göstermeleri (el-Bakara 2/170-171; Lokmân 31/21) 
gibi hususlar onların sosyopsikolojik özellikleri şeklinde 
belirginleşmektedir. Kur'an'a göre şirk Allah'ın asla bağışlamayacağı en 
büyük günah, doğru yoldan sapma (en-Nisâ 4/48, 116) ve büyük bir 
zulümdür (Lokmân 31/13). 


Şirk hadis kaynaklarında da genişçe yer almaktadır. Wensinck'in el- 
Mu'cem'inde yirmi sütunluk bir hacme ulaşan kaynakların özellikle iman 
bölümlerinde şirke çok sayıda atıf yapılmaktadır. Çeşitli rivayetlerde şirk 
sayılan inanç ve telakkiler, müşrikin vasıfları ve âhiret hayatındaki 
durumları açıklanmakta, iman en üstün itaat, şirk ise en büyük günah diye 
nitelendirilmektedir (Buhâri, “Edeb”, 6; Müslim, “İmân”, 36, 37; Tirmizi, 
“Tefsir”, 18; Nesâi, “Tahrim”, 4). Hadislerde amellerine Allah'tan başkasını 
ortak eden kişinin şirkiyle baş başa kalacağı (Müslim, “Zühd”, 46), Cenâb-ı 
Hakk'ın kulları üzerindeki hakkının ortak koşmadan sadece O'na ibadette 
bulunmaktan ibaret olduğu belirtilmiştir (Müslim, “İmân”, 49, 50). Hz. 
Peygamber, müşrik bir toplumda tevhid inancını yerleştirmeye çalıştığı için 
tevhide aykırı inançlara yol açabileceği kaygısıyla ilk dönemlerde kabir 
ziyaretini bile yasaklamış, daha sonra kabirlerin ziyaret edilip muhafaza 
altına alınmasını tavsiye etmekle beraber buraların ibadet yeri haline 
getirilmesini menetmiştir (Ebü Dâvüd, “Cenâ '1z”, 68; bk. Wensinck, 
Miftâhu künüzi”s-sünne, “kubür” md.). Bir hadiste Allah'tan başka herhangi 
bir şey üzerine yemin edilmesinin şirk sayıldığı da belirtilmiştir (Müsned, I, 
47). Resülullah, Hz. Ömer'in Câhiliye”den kalma bir alışkanlıkla babasının 
adına yemin ettiğini duyunca, “Allah atalarınız adına yemin etmenizi 
yasaklamıştır; yemin edecek kimse Allah adına yemin etmeli veya 
susmalıdır” demiştir (Tirmizi, “Nüzür”, 8). Naslardan çıkarılan inanç 
prensiplerine göre Allah'tan başka en çok saygı gösterilecek varlık Hz. 
Muhammed'dir. Kur'an'da Allah'ı sevme ve affına mazhar olma yolunun 
Resülullah?a uymaktan geçtiği (Âl-i İmrân 3/31-32), Peygamber'e itaat 
etmenin Allah'a itaat anlamına geldiği 1fade edilmiş (en-Nisâ 4/80) ve 
Peygamber?'de ilâhi hiçbir özelliğin bulunmadığı vurgulanmıştır (Âl-i İmrân 
3/79-80; el-Mâide 5/116-117; el-Kehf 18/110). Hire halkının kendi 


liderlerine secde ettiklerini gören Kays b. Sa'd, Resülullah'ın secde 
edilmeye daha lâyık olduğunu düşünüp bunu kendisine teklif etmiş, o da 
Allah'tan başkasına secde edilemeyeceğini belirterek kendisine secde 
edilmesini kesinlikle yasaklamıştır (Ebü Dâvüd, “Nikâh”, 40). Konuyla 
ilgili bir hadiste de şöyle denilmektedir: “Hıristiyanların Meryem oğlu 
İsâ'yı insan üstü niteliklerle övdüğü gibi siz de beni övmeyin. Ben sadece 
Allah'ın bir kuluyum. Benim için Allah'ın kulu ve resulü deyin” (Müsned, 
1,23,24, 47, 55; Buhâri, “Enbiyâ?”, 48; Dârimi, “Rıkâk”, 68). Hadislerde 
müşrik kadınlarla evlenilmesi yasaklanırken müşrik olsalar da ebeveynin 
ziyaret edilmesi istenmiştir (Buhâri, “Nikâh”, 24; “Edeb”, 7). Hz. 
Peygamber, ümmeti hakkında doğrudan Allah'a ortak koşulması şeklindeki 
açık şirkten değil (Müslim, “Fezâ 11”, 30) ibadetleri başkalarına hoş 
görünmek için (riya) yapmaktan ibaret olan gizli şirkten korktuğunu 
belirtmiştir (Müsned, IV, 403; V, 428; İbn Mâce, “Zühd”, 21). 


Şirk İslâm âlimlerinin üzerinde en çok durduğu konulardan biridir. 
İslâmiyet”te dini hayatın bütün yönleri kişiye vicdan özgürlüğü kazandıran 
tevhid inancına göre anlam ve değer kazanır. Şirk bir tür küfür olması 
sebebiyle ferdi söz konusu anlam ve değerlerden uzaklaştıran, inananları 
dini ve dünyevi bütün haklardan mahrum bırakan belirleyici bir etkendir. 
Şirk ile küfür birbirine yakın kavramlardır. Ebü Hanife'ye göre küfrün 
kapsamı daha geniş olup her şirk küfürdür, fakat her küfür şirk değildir (İbn 
Hazm, III, 222). Şirkin ulühiyyetinde ve fiillerinde Allah'ın ortağı 
bulunduğuna inanmak, küfrün ise Allah'ı doğrudan inkâr etmek olduğuna 
dikkat çeken Eş*ari de her kâfirin müşrik sayılmadığını belirtmiştir (İbn 
Fürek, s. 156, 160). Mâtüridi, Allah'ın bir başka varlığın kendisine ortak 
koşulmasını haram kıldığını ifade eden âyeti açıklarken (el-En'âm 6/151) 
şirkin aklen de imkânsız olduğunu, akıl sahiplerinin Allah'ın birliğine ve 
O'nun bilgisine ulaşmaları gerektiğini belirtmiştir. Allah Teâlâ'nın 
varlıkların süretlerini en güzel biçimde yarattığını ve düzenlediğini bilen 
akıl sahiplerinin O'ndan başka bir varlığın bunu gerçekleştiremeyeceğini, 
bu konuda O'na ortak olamayacağını ve O'nun diğer lutuf ve nimetlerini de 
düşünüp ulühiyyet ve rubübiyyette başka bir varlığı Allah'a ortak 
koşamayacağını, bu sebeple şirkin hem akıl bakımından hem nas yoluyla 
haram olduğunu belirtir (Te *vilâtü”1-Kur'ân, V, 251-252). Şirk ve küfrün 
aynı mânaya geldiğini kabul edenler de vardır (Râgıb el-İsfahâni, el- 
Müfredât, “şrk” md.; İbn Hazm, II, 222). 


Âlimler şirkin konusu, ortaya çıkışı ve şirke götüren yollar hakkında çeşitli 
görüşler ileri sürmüştür. Râgıb el-İsfahâni şirki Allah'a ortak koşma (büyük 
şirk) ve amellerde Allah'tan başka etkenleri göz önünde bulundurma (küçük 
şirk) diye iki kısımda ele almıştır (el-Müfredât, “şrk” md.). Fahreddin er- 
Râzi, Allah'tan başka dostlar edinenlerin yerildiği âyette (el-Ankebüt 
29/41) “ilâhlar” değil “dostlar” (evliyâ) denilmesinin sadece açık şirkin 
değil gizli şirkin de bâtıl olduğuna işaret sayıldığını belirtir. Çünkü Allah'a 
başkasını da gözeterek ibadet eden kimse Allah'ı değil gözettiği varlığı dost 
edinmiştir (Mefâtihu”l-gayb, XXV, 69). İbn Teymiyye şirki, erken 
dönemlerden itibaren İslâm âlimlerinin tevhid inancını ulühiyyet ve 
rubübiyyet açısından ele almalarına paralel olarak iki kısımda incelemiştir. 
I. Ulühiyyette şirk. Allah'a ilâhlığında ortak koşmak, O'ndan başka bir 
varlıktan gerçekleştirilmesi yaratılmışın gücünü aşan bir şey istemek 
demektir. Bu tür şirk, “Ancak sana ibadet eder ve ancak senden yardım 
dileriz” âyetinin yanı sıra (el-Fâtiha 1/4) İhlâs ve Kâfirün süreleriyle de 
menedilmiştir. 2. Rubübiyyette şirk. Allah'a rablığında ortak tanımak, sıfat 
ve fullerinde başka bir müdebbirin varlığını kabul etmektir. “De ki: 
Allah'tan başka tanrı saydığınız şeylere el açıp istekte bulunun. Onların 
göklerde de yerde de zerre kadar bir şeye sahip olmadıklarını göreceksiniz. 
Evet onların buralarda hiçbir ortaklığı olmadığı gibi Allah'ın da bunlardan 
oluşan herhangi bir yardımcısı yoktur” meâlindeki âyette (Sebe? 34/22) bu 
şirk ifade edilmektedir (İktizâ?ü”ş-şırâti”I-müstakim, Il, 703-704). 


Naslardan hareketle hangi tür inanç ve davranışların şirke götüreceği 
konusu üzerinde de durulmuştur. Kelâm âlimleri öncelikle Allah'ın 
varlığında ve zâtında, sıfatlarında ve fiillerinde ulühiyyeti ve rubübiyyeti 
açısından birliğini nasların yanında akli delillerle de ispat etmeye çalışmış, 
tevhide aykırı inanışları geniş anlamlı bir 


kavram olan şirk kelimesiyle ifade etmişlerdir. İslâm âlimleri kâinatı 
birbirine zıt iki kadim aslın yaratıp yönettiğini iddia eden Maniheizm, 
Deysâniyye, Merküniyye ve Mecüsilik gibi düalist (seneviyye) inanç 
gruplarının ulühiyyet ve âlem anlayışlarını tevhid inancına aykırılığı ve 
âlemin yoktan yaratılması konusundaki anlayışlarının çarpıklığı, ayrıca tek 
yaratıcı yerine iki kadim varlık anlayışının tutarsızlığı bakımından ele alıp 
reddetmişlerdir (Mâtüridi, Kitâbü t-Tevhid, s. 239-268; Kâdi Abdülcebbâr, 


el-Mugğni, V, 9-15, 22-35; Şerhu”l-Uşüli”l-hamse, s. 277-278; Teftâzâni, 
Şerhu”l-Makâşıd, IV, 39-42). Kur'an'da Ehi-i kitap ve müşrik ayırımı 
yapılmış olmakla beraber (Âl-i İmrân 3/186; el-Hac 22/17; el-Beyyine 98/1, 
6) yahudilerin Üzeyr'i, hıristiyanların Mesih'i Allah'ın oğlu diye 
benimsemeleri (et-Tevbe 9/30), Mesih'e ulühiyyet nisbet etmeleri (el-Mâide 
5/72) küfür diye nitelendirilmekte, İslâm âlimleri tarafından zâ-tın hulül 
ettiği üç sıfatlı bir ilâh, üç unsur (ekânim-i selâse) veya üç ilâh şeklinde 
anlaşılabilen (krş. Taberi, VI, 313; Fahreddin er-Râzi, XI, 116) teslis inancı 
açıkça reddedilmektedir. Ehl-i kitabın bu inançlarının yanı sıra Hz. İsâ'nın 
kendi ulühiyyetini hiçbir şekilde telkin etmediğini ve kavmini Allah'a ortak 
koşmama yönünde uyardığını bildiren âyetler de (el-Mâide 5/72, 116-117; 
el-En'âm 6/101) dikkate alınarak Ehi-i kitap'tan da şirkin sâdır olduğu 
belirtilmiştir (Kılavuz, İman-Küfür Sınırı, s. 60). Hadis rivayetlerinde de 
Allah'ın kulu İsâ”ya rubübiyyet nisbet edilmesinin şirk sayıldığı 
bildirilmiştir (Buhâri, “Talâk”, 18). Hz. Peygamber, önceleri hıristiyan olan 
Adi b. Hâtim'den boynundaki altın haçı çıkarıp atmasını istemiş ve konuyla 
ilgili âyeti (et-Tevbe 9/31) okuduktan sonra aslında yahudi ve hıristiyanların 
haham ve rahiplerine tapınmadıklarını, fakat onlar kendilerine bir şeyi helâl 
kılınca bunu helâl saydıklarını, haram kılınca da haram kabul ettiklerini 
belirtmiştir (Tirmizi, “Tefsir”, 9). Müşrikler ulühiyyetin tapındıkları putlara 
değil Allah'a ait olduğunu biliyor, fakat kendilerini doğrudan Allah'a ibadet 
etmeye lâyık görmedikleri, O'na karşı gereğince kulluk yapamadıkları için 
Allah'a yakınlaşıp şefaatte bulunacaklarını umarak putlara tapmayı âdet 
ediniyordu. Müşrikler atalarının da aynı şeyi yaptığını, dilemesi halinde 
Allah'ın buna engel olabileceğini de ileri sürüyordu (en-Nahl 16/35; ez- 
Zuhruf 43/20). Bunlar âhirete inanmadıklarından atalarının hatalı olmaları 
durumunda dünya hayatında cezalandırılacaklarını düşünüyordu (Mâtüridi, 
Te 'vilâtü”l-Kur'ân, XII, 291-292). İslâm âlimleri, tabiatın işleyişini 
sağlayan prensiplerin Allah'ın yaratmasıyla değil eşyanın kuruluşunda 
bulunduğu veya evrenin yıldızlar tarafından yönetildiği, yıldızların konum 
ve hareketlerine dayanıp gaybi bilgilere sahip olunabileceği iddialarını da 
tevhid inancına aykırı bulmuştur (Mâtüridi, Kitâbü t-Tevhid, s. 219-222; 
Bâkıllâni, s. 61-63). Şah Veliyyullah ed-Dihlevi insanları şirke götüren 
inanç ve davranışları Allah'tan başkasına secde etmek, arzu ve isteklerinin 
gerçekleşmesini başkasından beklemek, Allah'tan başka bir varlığa dua 
etmek, din adamlarını rab edinmek, putlara ve yıldızlara kurban kesmek, 
Allah'a ortak koşulan varlıkları kız ve oğul sıfatıyla O'na nisbet etmek, 


Allah'tan başka bir varlık adına yemin etmek, çocuklara Allah'tan başka bir 
mevcuda nisbetle “şunun kulu” diye isim vermek, Allah'tan başka birinin 
rızası için haccetmek, bazı varlıkları bulundukları mekânları yücelterek dini 
amaçla ziyaret etmek şeklinde sıralamıştır (Hüccetullahi”I-bâliğa, s. 127- 
130). İzmirli İsmail Hakkı, İslâm âlimlerinin naslardan hareketle şirk olarak 
nitelendirdikleri inanç biçimlerini beş kısma ayırmıştır. 1. Şirk-i istiklâl 
(vasıtasız şirk). Mecüsiler”le düalist inanç gruplarında görüldüğü gibi iki 
ılâhın varlığını kabul etmek. 2. Şırk-i teb'iz (kısmi şirk). Allah'ın birliğini 
kabul etmekle birlikte Hıristiyanlık'taki teslis inancı gibi ılâhlardan oluşan 
bir tanrı inancını benimsemek. 3. Şirk-i takrib. Allah'a yakınlık sağlamaları 
ve O'nun katında şefaatçi olmaları için putlara ve heykellere tapınmak. 4. 
Şırk-i taklid. Câhiliye Arapları”nda olduğu gibi atalarını taklıt ederek 
putlara ve heykellere ilâh niteliği nisbet etmek. 5. Şirk-i esbâb. Tabiat 
kanunlarının Allah'ın yaratmasıyla değil nesne ve olayların doğalarının 
gereği olduğuna inanmak (Yeni İlm-i Kelâm, Il, 102-103). Şirkin zıddı olan 
tevhidin özü kâinatı yaratan ve idare eden varlığa ulühiyyet ve rubübiyyette 
ortak koşmamaktan ibarettir. Şirk konusunda aşırı sayılabilecek görüşleriyle 
tanınan Muhammed b. Abdülvehhâb, söz konusu ana ilkeye ters düşen 
inanca büyük şirk dedikten sonra bu çerçeveye girmeyen riya ile karışık 
ibadetler vb. davranışları da küçük şirk diye nitelendirmiş, fakat 
doğurdukları olumsuz sonuçları büyük şirke yaklaştırmak suretiyle aşırı bir 
sonuca ulaşmıştır. 


İslâm tarihinde müslümanlar arasında apaçık şirke düşen gruplar 
bulunmamakla birlikte dolaylı şirk sayılan, tevhid inancını zedeleyerek 
şirke kapı açan telakkilere rastlamak mümkündür. Bir müslümanın 
Allah'tan başka varlıklara karşı duyacağı sevgi ve saygı yaratılmışlık 
sınırlarının ötesine geçmemelidir. Naslardan çıkarılan ve müslümanlar 
tarafından benimsenen inanç prensiplerine göre hiçbir insan peygamber 
derecesine çıkamaz; peygamberlere bile insan üstü bir özellik nisbet 
edilemez; sadece Allah'a gösterilebilecek tâzım ve hürmet başka hiçbir şey 
veya kimseye gösterilmez. Başta peygamberler olmak üzere Allah katında 
makbul olan sıddiklar, şehidler, sâlihler (en-Nisâ 4/69), insanların 
hüsnüzanda bulundukları veliler, hatta meleklerden hiçbiri (en-Nisâ 4/172; 
Yünus 10/62-64) aşkın olma özelliği taşımaz. Kutsiyetin mecazi mânada da 
olsa insana izâfe edilmesi onda yaratılmışlık üstü güçlerin veya niteliklerin 
varlığını akla getireceğinden sakıncalı bulunmuştur. Mahiyetleri itibariyle 


değil müslümanların hayatındaki fonksiyonları ve taşıdıkları hâtıralar 
bakımından bazı şeylere mecazi/itibari bir kutsiyet atfedilebilmektedir. 
Nitekim Hz. Ömer Hacerülesved için, “Senin zararı veya faydası 
dokunmayan bir taş olduğunu biliyorum. Resülullah'ın seni öptüğünü 
görmeseydim ben de öpmezdim” demiştir (Buhâri, “Hac”, 50; Müslim, 
“Hac”, 248-251; ayrıca bk. Topaloğlu v.dör., s. 90-110). 


Şirke düşme sebeplerinin itikadi, psikolojik, sosyolojik ve hatta ekonomik 
boyutları üzerinde durulmuştur. Şirkin en önemli sebebi Allah'ın şanına 
yaraşır biçimde tanınamaması, tevhid inancının gerektiği gibi 
benimsenememesi veya korunamamasıdır. Hz. Âdem”le birlikte insan 
hayatının tevhid inancıyla başladığı, Allah Teâlâ'nın insanı akıl gücüyle 
donattığı ve ona Allah'tan başka tapınılacak ilâhın bulunmadığını bildiren 
peygamberler gönderdiği halde tevhid inancını benimsemeyen gruplar 
zamanla düşünce tembelliğine kapılmış, tabiatta meydana gelen olayların 
arkasındaki gerçek yaratıcı ve idare ediciyi unutarak görünen tabiatı ve 
tabiat olaylarını kendi kendinin sebepleri kabul etmiştir. Şirk cehaletin, 
aczin ve tembelliğin eseri olup bir yönüyle insanın kendini aldatmasıdır 
(a.g.e., s. 90-92). Birden çok tanrıya tapınanlar aslında o tanrıların üstünde 
yüce bir tanrının bulunduğunu kabul eder, fakat putların kendilerini yüce 
tanrıya yaklaştıracaklarına ve şefaatçileri olacaklarına inanırlar (Mâtüridi, 
Te 'vilâtü'l-Kur?'ân, XII, 291-292). Dihlevi şirk konusuna psikolojik açıdan 
yaklaşarak insanların 


bazı şahsiyetlerdeki farklı halleri olağan üstü imiş gibi algılayıp onlara bir 
tür kutsiyet atfettiğini, zamanla ilâhi özelliklere sahip olduğuna inanır hale 
geldiğini ve insana saygıda aşırıya kaçıp şirke düştüğünü belirtir 
(Hüccetullahi”l-bâliğa, s. 127). Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır bazı 
müşriklerde iftiranın, bazılarında sapkınlığın öne çıktığına dikkat çekmiştir. 
Ona göre Ehl-i kitabın şirki sapkınlıktan çok iftira niteliği taşırken 
diğerlerinin şirki iftiradan çok sapkınlığın eseridir. Birincisi saygısızlıktan, 
ikincisi cehaletten kaynaklanmaktadır. Her ikisi de tövbe edilmediği 
takdirde Allah tarafından affedilmeyecektir. Şirkleri cehaletten kaynaklanan 
kimselerin ilmi ve akli gelişmeyle şirkten vazgeçmeleri mümkün iken 
şirkleri saygısızlıktan kaynaklanan kişilerin ilmi arttıkça azgınlıklarının da 
artacağı ve iftiralarına devam edeceklerini ifade eder (Hak Dini, II, 1467- 
1468). İnsanların korku, şüphecilik, kibir, inat ve taklidin yanı sıra servet, 


makam ve şöhret gibi dünya nimetlerini hayatın tek amacı haline 
getirmeleri ve neticede şeytanın aldatıcı özendirmelerine kapılmaları da 
şirke düşmelerinin önemli sebepleri arasında yer alır (İslâm'da İnanç İbadet 
ve Günlük Yaşayış Ansiklopedisi, IV, 1875-1877). 


İslâm âlimleri şirkle ilgili görüşlerini Kur'ân-ı Kerim”deki âyetlerle Hz. 
Peygamber'in hadislerine dayandırdığı için tefsir ve hadis literatürü iman 
ve küfür konularıyla bağlantılı olarak şirk hususunda vazgeçilmez 
kaynaklardır. Başta Kütüb-i Sitte olmak üzere hadis kaynaklarının özellikle 
ıman ve tevhid bölümlerinde şirke dair rivayetlere yer verilmiştir. TI. (VTLL.) 
yüzyıldan itibaren kaleme alınan akaid metinlerinde tevhid inancı ve büyük 
günah konuları çerçevesinde şirk de ele alınmıştır. Kelâm kaynaklarında 
ulühiyyet ve sem'iyyât bahislerinin yanı sıra iman-küfür konularının 
işlendiği bölümlerde şirk meselesine değinilmiştir. Ayrıca “kitâbü'l-imân” 
ve “kitâbü”t-tevhid” türü eserlerde konu incelenmektedir. İbn Teymiyye'nin 
Kâ'idetün “azime fi”l-fark beyne “ibâdâti ehli”l-İslâm ve'l-imân ve “ibâdâti 
ehli”ş-şirk ve'n-nifâk (nşr. Süleyman b. Sâlih el-Gusn, Riyad 1411), 
Abdullah b. Abdurrahman Ebü Bâtın'ın el-Beyânü”l-ezher f1”1-farkı 
beyne'ş-şırkı”l-ekber ve”ş-şirki'l-aşgar (nşr. Muhammed Reşid Rızâ, Kahire 
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Mustafa Sinanoğlu 


GS) 
Kazanç ortaklığı yanında müşterek mülkiyeti ifade eden fıkıh terimi. 


Sözlükte “bir şeye katılmak, onda pay sahibi olmak” anlamındaki şirket 
(şerike, şirke, şerke) terim olarak iki veya daha çok kişinin sermaye, emek 
yahut itibarlarını birleştirerek meydana getirdiği ortaklık yanında bir mal, 
hak veya menfaate müştereken mâlik olmasını ifade eder (mezheplere göre 
farklılık taşıyan tanımlar içın bk. Vehbe ez-Zühayli, IV, 792-793). Kur'ân-ı 
Kerim'de özellikle “Allah'a ortak koşma” mânasında aynı kökten türeyen 
kelimeler sıkça kullanılmakla birlikte (bk. ŞİRK) şirket kelimesi yer almaz; 
bir âyette “şürekâ” (ortaklar) (€z-Zümer 39/29), başka bir âyette “huletâ” 
(ortakçılık amacıyla hayvanlarını bir araya getirenler) (Sâd 38/24) 
kelimeleri geçer. Hadislerde şirket “mal ortaklığı” anlamında kullanılırken 
aynı kökten 


türeyen kelimelere mal ve iş ortaklığı bağlamında sıkça rastlanır (meselâ 
bk. Buhâri, “Hars”, 8, “Şeriket”, 5, 14; Müslim, “Müsâkat”, 134, 135; 
ayrıca bk. Wensinck, el-Mu'cem, “şrk” md.). Fıkıh eserlerinde şirket 
genellikle şeriketü”I-mülk ve şeriketü”l-akd diye ikiye ayrılmakla birlikte 
fıkhi ve örfi kullanımda şirket kelimesiyle kastedilen akid şirketleridir. 
İbâha şirketiyse toplumun ortak yararına bırakılmış kamu malları ve kamu 
irtifak hakları üzerinde insanların sahip olduğu kullanma ve yararlanma 
hakkını veya bu konudaki fırsat eşitliğini ifade eder. 


Mük Şirketi. İki veya daha çok kişinin bir şeye birlikte mâlik olmasıdır. Bu 
ortaklığa “şirketü”l-emlâk” de denilir. Birbirinden ayrılması imkânsız ya da 
zor olacak derecede iç içe girmiş şeyler de “bir şey” sayılır. Mülk şirketinin 
ayn üzerinde sabit olabileceğinde görüş ayrılığı bulunmazken deyn üzerinde 
sabit olup olmayacağı hususu tartışmalıdır. Deyn şirketini kabul edenlere 
göre bu, bir kişinin hissedar olan iki veya daha fazla kişiye borçlanması 
durumunda ortaya çıkar. Meselâ müşterek mülkiyete konu bir evin her bir 
hissesi için ayrı fiyat belirtilmeden tek akidle satılması durumunda deyn 


şirketi söz konusudur ve çoğunluğa göre alıcının bu alacakla ilgili olarak 
hissedarlardan birine yaptığı ödeme bütün hissedarlara yapılmış sayılır, 
diğer hissedarlar paylarına düşen miktarı o hissedardan alırlar. Deyn 
şirketini kabul etmeyen İbn Teymiyye ve bazı Hanbeli fakihlerine göre bu 
ortak, yapılan ödemenin kendi alacağına tekabül eden kısmına el koyabilir. 
Öte yandan milk şirketi meydana geliş biçimi yönünden ihtiyari ve zorunlu 
kısımlarına ayrılır. Birincisi hissedarların kendi iradeleriyle kurdukları, 
ikincisi hissedarların iradesi dışında oluşan şirkettir. Meselâ birden fazla 
kimseye miras, vasiyet gibi bir yolla mal intikal etmesi veya iki kişiye ait 
un vb. nesnelerin ayırt edilmesi mümkün olmayacak tarzda birbirine 
karışması durumunda zorunlu şirket meydana gelir. Mülk şirketinde 
paydaşlardan birinin ölümüyle şirket sona ermez; yerine vârisleri geçer ve 
şirket önceki haliyle devam eder (Ali Haydar, NI, 648; ayrıca bk. 
MÜLKİYET). Mülk şirketinde paydaşlar diğer paydaşların hissesine 
nisbetle üçüncü kişi durumunda olduğundan onların hissesiyle ilgili akid 
yapma yetkisine sahip değildir. Böyle bir hisse diğerleri nezdinde vedia 
konumundadır (Mecelle, md. 1087). Dolayısıyla diğer paydaşların izni 
bulunmadan müşterek malın kullanılması câiz olmayıp aksine davranış 
tazmini gerektirir. Ancak bir paydaşın gaip olması durumunda mala zarar 
vermeyecek şekilde ondan faydalanılabilir. Hanefi ve Mâlikiler'e göre 
müşterek mal tamire, hayvanların beslenmesi gibi masraflara ihtiyaç duyar 
ve paydaşların bir kısmı bu masrafa katılmayı reddederse malın bölünmeye 
elverişli olup olmadığına bakılır; elverişliyse mal bölünür, değilse bütün 
paydaşlar masraflara katılmaya zorlanır. Şâfii ve Hanbeliler de müşterek 
mülkiyete konu hayvan için yapılacak zorunlu harcamalarda bu görüşte 
olmakla birlikte diğer mallarda paydaşların zorlanacağı ve zorlanmayacağı 
yönünde iki görüş vardır; Şâfii fakihlerinin bir kısmı bu konuda hâkime 
takdir yetkisi tanınması gerektiği kanaatindedir. Paydaşlardan biri 
diğerlerinin haberi olmadan müşterek mal için harcama yaparsa Hanefiler'e 
göre malın bölünebilirliğine bakılır; bölünmeye elverişliyse diğerlerine rücü 
eder, değilse -harcamayı malın telef olması veya zarar görmesi endişesinden 
dolayı yapması durumu hariç- rücü edemez. Mâlikiler'in görüşü buna 
yakındır. Şâfiiler'e göre rücü edebilmesi için diğer paydaşların izni veya 
hâkimin kararı gerekir. Hanbeliler buna hâkimin paydaşları harcamaya 
katılmaya zorlayacağı durumları da ilâve eder. Mülk şirketinde müşterek 
sağlanan ürün paydaşlar arasında hisseleri oranında paylaştırılacağı gibi 
(Mecelle, md. 1073) bu malda meydana gelen hasarlar da paydaşlarca 


hisseleri oranında üstlenilir (Mecelle, md. 1060). Paydaş müşterek maldaki 
payını diğer paydaşlardan izin almadan satabilir; buna karşılık kira, rehin ve 
hibe gibi akidlere konu yapmasına özellikle Hanefiler olumlu bakmamıştır 
(bk. MÜŞÂ9). 


Akid Şirketi. İki veya daha fazla kimsenin sermaye, emek ya da kredi 
imkânlarını belirli ölçüler içinde birleştirmek ve meydana gelecek kârı 
paylaşmak üzere anlaşmaları suretiyle oluşan ortaklığı 1fade eder (Mecelle, 
md. 1329, 1332). Ancak fıkıh terminolojisinde şirket kavramı teknik olarak 
ortaklık gayeli akidlerin hepsini kapsamayıp ortakların sermaye, pay ve 
haklarının aynı çeşit olduğu ortaklıkları ifade ettiğinden, böyle olmayan 
ortaklıklar fıkıh eserlerinin “kitâbü?ş-şirke” başlığı altında değil kendi 
isimleriyle açılan başlıklar altında ele alınmaktadır (aş.bk.). 


Kur'an ve Sünnet'te ticari hayatla ilgili genel ilkeler getirilmiş olmakla 
birlikte ticari ve hukuki ilişkilerin şekli, boyutu ve konusu toplumların 
şartları ve ihtiyaçlarına bağlı şekilde değişkenlik göstereceğinden bu 
konuda ayrıntılı hükümlere çok az yer verilmiştir. Akidlerin ve hukuki 
işlemlerin açıklık, dürüstlük, karşılıklı rıza ve hakkaniyete dayanması, 
faizden, aldatmadan, beklenmedik risk ve aldanmadan uzak olması gibi ilk 
planda ahlâki karakter taşıyan ilkeler, müslüman toplumlarda zamanla 
gelişen şirketler hukukuna da temel teşkil etmiştir. İslâm hukuk ekollerinin 
gelişim sürecine paralel biçimde bu temel üzerinde şirketler hukukuyla ilgili 
ayrıntılı bir hukuk doktrini meydana gelmiş ve literatürde “şirket” gibi 
genel veya “mudârebe, müsâkât, müzâraa” gibi özel başlıklar altında ele 
alınmıştır (İslâm”da İnanç, İbadet ve Günlük Yaşayış Ansiklopedisi, IV, 
1877-1878). Genelde ortaklık yapmanın meşruiyeti Kur'an, sünnet, icmâ ve 
akıl delillerine dayandırılmıştır. “İman edip iyi işler yapanlar müstesna 
ortakların çoğu birbirinin hakkına tecavüz eder” âyeti (Sâd 38/24) ve, 
“Allah buyurdu ki: Biri diğerine hıyanet etmediği sürece iki ortağın 
üçüncüsü benim, fakat hıyanet edildiği anda aralarından çıkarım” hadisi 
(Ebü Dâvüd, “Büyü'”, 26) yanında Hz. Peygamber'in bizzat ortaklık 
yapması (Hâkim, II, 61) ve sahâbenin yaptığı ortaklıkları câiz olmayan 
unsurlar içermemesi şartıyla onaylaması (Buhâri, “Şeriket”, 10) konuyla 
ilgili nakli deliller arasında sayılır. Öte yandan başlangıçtan itibaren 
ınsanların ortaklık kurmasına fakihlerce itiraz edilmemesi bu konuda icmâ 
bulunduğunu gösterir. Akıl delili açısından ise ortaklık yapmanın malın 


nemâlanmasının bir yolu olduğu ve insanların buna ihtiyacının bulunduğu 
gerçeği herkesçe kabul edilebilir niteliktedir. 


Yaygınlık kazanan ve Mecelle*de benimsenen bir ayırıma göre akid 
şirketleri, ortaklar arasındaki hak ve yetki dengesi bakımından mufâvada ve 
inan olmak üzere ikiye, şirketin dayandığı ana unsur bakımından emvâl, 
ebdân (a'mâl) ve vücüh şeklinde üçe ayrılır. Emvâl ana unsuru itibariyle 
sermayeye, ebdân emeğe, vücüh ticari itibara dayalı ortaklık demektir. Bu 
üçlü ayırım ve emvâl adlandırması Ebü Ca'fer et-Tahâvi, Alâeddin es- 
Semerkandi ve Kâsâni gibi Hanefi hukukçularının ve bazı Mâliki 
fakihlerinin tercihidir. Her bir şirket türü kendi içinde mufâvada ve inan 
diye iki tipte kurulabileceğinden sonuçta altı tür şirketten söz edilebilir. 
Zeydiler'in taksimi de Hanefiler'deki gibidir. Ancak inan-mufâvada ayırımı 
özellikle emvâl şirketini yakından ilgilendirdiği için Hanefi fakihlerinin 
çoğunluğu akid şirketlerini mufâvada, inan, ebdân ve vücüh şeklinde dörde 
ayırmıştır. Şâfiiler genelde bu ayırımı benimsemiş, Mâliki ve Hanbeliler 
bunlara mudârebeyi de eklemiştir. 


Naslarda konuya ilişkin özel düzenlemelerin sınırlı olması sebebiyle daha 
çok genel ilkelere göre ve uygulamanın etkisi altında gelişen fıkıh 
doktrinlerinde bunların tamamının meşrü sayılıp sayılmaması ve meşruiyeti 
kabul edilenlere bağlanacak hükümler bakımından farklı yaklaşımlara sahip 
olunmuştur. Ortaklarının sermaye, kâr payı ve zarara katılımında eşitlik, 
tasarruf ehliyetinde denklik şartının aranmadığı şirket tiplerini ifade eden 
inan şirketinin câiz olduğu hususunda görüş birliği vardır. Ortakların 
sermaye, kâr-zarar paylaşımı, tasarruf ehliyeti, yetki ve sorumluluk 
bakımından eşit olmaları esasına dayalı şirket türü olan mufâvada şirketinin 
cevazı Ise tartışmalıdır. Bu ayırım içinde emvâl şirketi, iki ve daha fazla 
kişinin elde edeceği kârı belli oranda bölüşmek üzere sermayelerini 
birleştirerek kurduğu ticari ortaklık türünü ifade eder. Emvâl şirketinin inan 
türünün cevazında tartışma yoktur. “İki veya daha fazla kişinin belli bir iş 
yapmak amacıyla kurdukları iş gücü ortaklığı” demek olan ebdân ortaklığı 
Hanefi, Mâliki ve Hanbeliler?e göre câizdir; Şâfiiler'e göre ise câiz değildir. 
Ortakların sermayesiz, sadece kredileriyle, meselâ ödünç para kullanarak 
yahut vadeli mal alıp satmak suretiyle kâr etmek ve bunu paylaşmak üzere 
kurdukları kredi ve itibar ortaklığı olan vücüh şirketi ise Hanefi ve 
Hanbeliler?e göre câizdir; Şâfli ve Mâlikiler'e göre ise câiz değildir (bu 


şirket türlerinde akdin sıhhatini etkileyen durumlar ve hükümleri için bk. 
EBDÂAN; EMVAL; İNAN; MUFAVADA; VÜCÜH). Bu şirket türlerine 
konusu ve hükümleri itibariyle kısmen farklılık gösteren mudârebe, 
müzâraa, müsâkât gibi ortaklık türleri de eklenebilir. Bunlardan ilki bir 
tarafın sermaye, diğerinin emekle katıldığı ve kârı belli bir oran üzerinden 
paylaşmak üzere anlaştığı emek-sermaye şirketidir. İkincisi bir tarafın arazi, 
diğer tarafın emekle katıldığı ve çıkacak ürünü belli oranda paylaşmak için 
kurduğu ortaklık türüdür. Üçüncüsü de bağ bahçe sahibiyle buraya bakacak 
emek sahibi arasında yapılan ve elde edilecek ürünü belli bir oran üzerinden 
paylaşmaya dayanan ortaklıktır. Boş bir arazi sahibinin bir kişiyle bu 
arazisine ağaç dikip yetiştirmesini ve ürünü paylaşmayı konu alan bir 
anlaşma (mugârese) yapması da câiz görülür. 


Farklı türdeki şirketlere cevaz verenlerin gerekçesi bunları yasaklayan bir 
delilin bulunmaması (berâet-i aslıyye), bu tür şirketlere ihtiyaç duyulması 
ve bunların fıkıh kurallarına aykırı gibi görünen kısımlarının 
düzeltilmesinin mümkün görülmesidir. İslâm hukukunda isimsiz akid 
anlayışı hâkim olduğundan belli ilkelere uymak ve temel yasakları ihlâl 
etmemek kaydıyla insanların her tür ticari faaliyete girişmesi, farklı yapıya 
ve işleve sahip ortaklıklar kurması tabii karşılanmış, hatta teşvik edilmiştir. 
Ancak burada ortakların şirkete katılma payı ve şekillerinin, şirketteki hak 
ve görevlerinin anlaşmazlığa yol açmayacak biçimde açık olması, aldatma 
ve haksızlığa meydan verilmemesi, kârın belli oranlarla bölüşülmesi ve 
bölüşüm esaslarının önceden açıkça belirlenmesi, akdin ve şirketin gayrı 
meşrü faaliyetleri, haram kazancı konu edinmemesi, faiz ve beklenmedik 
risk içermemesi gibi İslâm borçlar ve ticaret hukukunun genel esasları 
üzerinde önemle durulmuştur. Şirketler hukukuyla ilgili olarak İslâm hukuk 
literatüründe yer alan kayıt ve şartlar da bu amaca yönelik tedbirler ve 
düzenlemeler niteliğindedir (İslâm?”da İnanç, İbadet ve Günlük Yaşayış 
Ansiklopedisi, IV, 1879). 


Batı hukuk tarihinde âdi borç-ticari borç ayırımından sonra tâcir vasıflı 
özel/tüzel kişilerin ticari mahiyet arzeden hukuki işlemleri ayrı bir hukuk 
dalı olarak ticaret hukuku kurallarına göre düzenlenmeye başlanınca 
şirketler de âdi şirket ve ticari şirket diye ikiye ayrılmıştır. Günümüzde âdi 
ve ticari şirketlerin yanında bir de özel kanunlarla düzenlenen şirketler 
vardır. Bu ayırıma göre âdi şirketler borçlar hukukunun, ticari şirketler 


ticaret hukukunun konusudur. Fıkıh literatüründe âdi borç-ticari borç, âdi 
şirket-ticari şirket ve borçlar hukuku-ticaret hukuku şeklinde bir ayırım 
olmadığından bütün şirket türleri fıkhın genel akid sistematiği çerçevesinde 
değerlendirilir. Şirket akdı hakkında rükün ve şartlar, butlân veya fesat gibi 
genel hususlarda model akid şeklinde bey' akdi hükümleri geçerli 
sayılmakla birlikte emanet akidleri türünden ve lâzım olmayan bir akid 
vasfı taşıması yönüyle şirket satım sözleşmesinden ayrılır. Klasik fıkıh 
birikiminin şirketler hukukuyla ilgili kısmı Batı hukukundaki ayırıma göre 
ticari olmayan şirketleri ilgilendirmektedir. Özellikle sınırlı sorumluluk ve 
tüzel kişilik açısından incelendiğinde fıkıhta ele alınan şirketlerin ticari 
şirket mahiyetinde olmadığı açıktır. Şirketin tüzel kişiliğinin bulunmaması, 
dayandığı akdin bağlayıcı sayılmaması ve ortaklardan birinin ölmesi 
durumunda şirketin kendiliğinden sona ereceğinin kabul edilmesi, fıkıhta 
öngörülen şirketlerin uzun ömürlü olamayacağını ve uzun vadeli büyük 
ticari ve sınai yatırımlara elverişli bulunmayacağını düşündürdüğünden 
çağdaş fıkıh çalışmalarının birçoğunda özellikle şirketin tüzel kışılığe sahip 
olması meselesi üzerinde durulmaktadır. Bazı yazarlarca şirketin tüzel 
kişiliğe sahip olmasının fıkhi esaslara aykırı bulunmadığı 1fade edilmekle 
birlikte -mufâvada tipi ortaklıklarda şirket adına borçlanma 
yapılabilmesinin bu açıdan önem arzetmesine dikkat çekilmesi dışında-bu 
konudaki değerlendirmelerin yeterince temellendirilebildiğini söylemek 
kolay değildir (meselâ bk. Ali el-Hafif, s. 22-27; Abdülaziz İzzet el-Hayyât, 
1, 208-246; Ahmed Mahmüd el-Hüli, s. 119-136; Köse, İslâm Hukuku 
Açısından Hükmi Şahsiyet, s. 170-178). Bazı çalışmalarda inan tipi şirkette 
ortakların (Ansay, s. 178; Poroy v.dör., s. 11), bazılarında mudârebe 
ortaklığında mudârib ortağın (Çiller - Çızakça, s. 7) sorumluluğunun sınırlı 
sorumluluk olduğu belirtilmekteyse de bu ortaklıklardaki sorumluluk 
sınırlamasının günümüzdeki anlamda sınırlı sorumluluğu ifade etmediği 
belirtilmelidir. Yine özellikle inan şirketinde ortakların sorumluluklarıyla 
ılgili hükümlerin bugün ticari şirketlerde görüldüğü şekilde bir sınırlı 
sorumluluk anlayışının kabulüne bilimsel temel teşkil edebileceğine dikkat 
çeken çağdaş fıkıh çalışmaları değerlendirilirken (meselâ bk. Ali el-Hafif, s. 
96-97; Vehbe ez-Zühayli, IV, 875-883; Abdülaziz İzzet el-Hayyât, Il, 113- 
118) günümüz ticaret hukukundaki ticari şirketlerin iflâs ve tasfiyesine 
ilişkin esaslarının, ödenmemiş borç kavramının kabulü açısından İslâmi 
anlayışla bağdaştırılmasındaki zorluk dikkatten uzak tutulmamalıdır. Ancak 
İslâm hukuk doktrininde ticaret hukukunun ayrı bir yer tutmamasından 


hareketle sermaye birikimine ve köklü yatırımların yapılmasına imkân 
verecek ve neticede toplumların ekonomik gelişimine katkılar 
sağlayabilecek âdi şirket dışında şirket çeşitlerinin geliştirilemeyeceği 
sonucuna ulaşmak isabetli olmaz. Nitekim günümüz İsviçre'sinde ayrıca bir 
ticaret hukuku bulunmadığı halde borçlar hukuku kuralları ticari şirketleri 
de düzenleyecek ve ticaret hukukuna gerek bırakmayacak ölçüde 
geliştirilmiştir. 
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Beşir Gözübenli 


ŞIRKET-1i HAYRIYYE 
(iye 25 yi) 
Boğaziçi'nde yolcu taşımak amacıyla kurulan ilk yerli anonim şirket. 


İstanbul?da Boğaziçi'nde bir taşıma şirketi kurma fikri Keçecizâde Fuad 
Paşa ile Ahmed Cevdet Paşa'dan gelmiştir. Şirketin kuruluş amacı, 
“Avrupa'ca büyük servet ve mamuriyeti mücib olan ve anonim denilen 
şirket-i 1'tibâriyyeler” hakkında bir örnek göstermek ve Boğaziçi'nde 
oturanların şehre geliş gidişlerini kolaylaştırmak olarak açıklanmıştır. 
Şirketin kurulmasıyla ilgili lâyıha Sultan Abdülmecid tarafından 
onaylandıktan sonra (Takvim-i Vekâyi', nr. 436, 10 Muharrem 1267, s. 1-2) 
çıkarılan fermanla, İstanbul ile Boğaziçi'nin Anadolu ve Rumeli kıyısında 
ınşa edilecek iskeleler arasında vapur işletme imtiyaz ve tekeli yirmi beş yıl 
süreyle Şirket-i Hayriyye'ye verilmiş, Haliç bu imtiyaza dahil edilmemiştir. 
Aslında bu girişimden önce Boğaziçi'nde oturan devlet memurları için 
Tersâne-i Âmire vapurlarından biri tahsis edilmişti; ancak sabah ve akşam 
yapılan bu seferler ihtiyacı karşılamaktan uzaktı (Takvim-i Vekâyı', nr. 443, 
24 Rebiülâhir 1267, s. 1, nr. 445; 29 Cemâziyelevvel 1267, s. 3). 


Başlangıçta 45.000 lira olarak belirlenen şirketin sermayesi her biri 30 lira 
değerinde 1500 hisse senedine bölündü. Fakat daha sonra bu sermayenin 
şirketin yapması öngörülen faaliyetlere yetmeyeceği anlaşılınca 500 hisse 
senedi daha çıkarıldı. Sultan Abdülmecid, annesi Bezmiâlem Vâlide Sultan, 
vükelâ, memur ve sermayedarlar 7 Aralık 1850 tarihi itibariyle 830 hisse 
senedi satın almış bulunuyordu (Ceride-1 Havâdis, nr. 509, 2 Safer 1267, s. 
2). Vak'anüvis Ahmed Lutfi Efendi, hisse senetlerinden satın almaları için 
Sadrazam Mustafa Reşid Paşa'nın memurlarla sermaye sahiplerini teşvik 
ettiğini ve çoğunun Reşid Paşa'nın hatırı için senet aldığını belirtmektedir. 
Özellikle memurlar hisse senedi alabilmek için sarraf ve bankerlere 
borçlanmıştı. 


Osmanlı kamuoyu anonim şirket tarzına alışık olmadığından ilk dönemlerde 
şirketin idare biçiminin tesbitinde bazı sorunlar çıktı. Şirketin idaresi geçici 


olarak Mösyö Lafonten adlı bir kişiye ihale edildi; ancak birkaç ay sonra 
senelik 10.500 lira bedel karşılığında altı yıl süreyle Antuvan Kalcıyan ve 
Agop Bilezikçiyan'a iltizama verildi (10 Rebiülevvel 1268/3 Ocak 1852). 
İngiltere'den getirtilen yandan çarklı dört vapur 1852 yılının ilkbaharından 
itibaren Boğaziçi'nde sefere başladı (Takvim-i Vekayı', nr. 465, 22 
Cemâziyelevvel 1268, s. 2). İşletmeyi alanların, sürelerinin dolmasını 
beklemeden 27 Haziran 1854'te işi bırakmaları üzerine Ali Hilmi 
Efendi'nin başkanlığında şirketin ilk idare meclisi oluşturuldu. 1866 
Ağustosunun ortalarından itibaren 1895'e kadar müdürlük yapan ve 1875'te 
bir ara azledildiyse de işlerin kötüye gitmesi üzerine tekrar göreve getirilen 
Hüseyin Hâki Efendi'nin zamanı şirketin en parlak dönemlerinden biridir. 
Bu dönemde vapur sayısı on altıdan kırk altıya çıkarıldığı gibi Hüseyin 
Hâki'nin çizimlerini İngiliz mühendislerine yaptırdığı Suhület isimli ilk 
araba vapuru 1870'te hizmete girdi. Birinci seferini Kabataş-Üsküdar 
arasında yapan Suhület'in ilk yükü top arabalarıydı. 1900 yılından itibaren 
uskurlu vapurlara geçilmesi kararlaştırıldı. 


Bahçekapı”daki Nâfia Hanı'nda bulunan şirketin idarehanesi buranın yeterli 
gelmemesi üzerine Galata”da Mehmed Ali Paşa Hanı'na nakledildi. Bundan 
sonra Galata'da Tuzlayıcı Hanı'nı, eski balıkhane binasını ve Sirkeci'de 
Kosova Hanı'nı idare merkezi olarak kullanan şirket, 1911'de Galata'da 
Fermeneciler sokağında kendi 


mülkü olan arsa üzerinde inşa edilen binasına taşındı. Vapurların çalıştığı 
hatlar ve uğradığı iskeleler talep ve nüfus yoğunluğuna göre zaman 
içerisinde değişti. Nitekim şirketin faaliyet alanı Ayastefanos'a (Yeşilköy) 
kadar genişletildi, hatta bir ara İdâre-i Mahsüsa'nın imtiyaz alanına giren 
Adalar'a seferler düzenlendi. İlk vapur iskelelerinde kapalı yolcu salonları 
yoktu, daha sonra bekleme salonları yapıldı. 1912'de Galata Köprüsü ve 
Boğaziçi'ndeki iskelelerde yeni salonlar inşa edildiği gibi köprüdeki 
salonlar elektrikle aydınlatıldı. Şirketin bilinen ilk nizamnâmesi 31 Aralık 
1872 tarihlidir. Bu tarihte imtiyaz süresinin on yıl daha uzatılması 
karşılığında şirketin yıllık net kârının 965'1 şehremânetine tahsis edildi. 
Ticaret Nezâreti'nin gözetimi altında bulunan şirketin yönetim organları 
genel kurulla idare meclisiydi; ayrıca maaşlı bir şirket müdürü vardı. Genel 
kurul nâzırın başkanlığında toplanırdı. İdare meclisi üyeleri başkanı ve 
şirket müdürünü, genel kurulun alacağı karardan sonra çıkacak olan padişah 


iradesiyle değiştirebilirdi. Dört üye ile bir başkandan meydana gelen idare 
meclisinin üyeleri iki yıllığına, başkan ise süresiz olarak seçilirdi. 


1877-1878 Osmanlı-Rus Savaşı'nın masraflarını karşılayabilmek için 
hükümetin kâğıt para (kâime) çıkarmak zorunda kalması piyasadaki 
dengeleri bozdu. Şirket görevlilerinin yolculardan değeri düşmekte olan 
kâime yerine sikke talep etmeleri veya kâğıt parayı rayicinin altında almak 
istemeleri sık sık tartışmalara yol açmaktaydı. Hükümetin müdahalesi de 
sorunu çözemedi ve Üsküdar vapurundaki görevlilerin kâimeyi yine düşük 
fiyattan almak istemeleri üzerine yolcular ücret ödemeyi reddederek idare 
merkezine gidip şirketi protesto etti. Öte yandan şirket masrafların 
artmasını ve kâimeyi bahane ederek bilet ücretlerine zam yaptı; ancak 
halkın tepkisinden çekinen hükümet bunu onaylamadı. Fakat bir süre sonra, 
devam eden olumsuz şartlar yüzünden bir ara faaliyetlerini durdurmayı bile 
düşünen şirketin taşıma ücretlerine zam yapıldı. Öte yandan şirket, 
çalışanlarının maaşlarını 9030 oranında arttırdı. Kâğıt paranın 
kaldırılmasının ardından taşıma ücretleri önceki oranlarına indirilerek 
sikkeyle tahsil edilmeye başlandı. 1881 yılının ortalarından itibaren gişe 
sistemine geçildi. 


29 Ekim 1888 tarihinde imtiyaz süresinin otuz yıl daha uzatılması 
dolayısıyla şirketin iç tüzüğü yenilendiği gibi sermayesi de 200.000 liraya 
çıkarıldı ve her biri 20 lira değerinde 10.000 hisse senedine bölündü. Yıllık 
“05 faiz getirisi olan hisse senetleri sadece Osmanlı tebaasınca satın 
alınabiliyordu. Bu düzenleme sırasında idare meclisi başkanının görev 
süresi dört yıl olarak belirlendi ve idare meclisinin yetkileri arttırıldı. 20 
Temmuz 1903 tarihinden itibaren şirketin imtiyaz süresi elli yıl daha 
uzatıldı. 12 Ekim 1910'da şirket iç tüzüğü tekrar düzenlendi. Şirketin bir 
Osmanlı anonim şirketi olduğuna vurgu yapılarak hissedarların, idare 
meclisi üyelerinin ve bütün çalışanlarının Osmanlı uyruklu olması şartı 
getirildi. Yabancılar sadece teknik işlerde çalıştırılıyordu. Sermaye 
miktarında değişiklik yapılmadan hisse senetlerinin değeri 5 liraya indirildi, 
böylece senet sayısı 40.000'e çıkmış oldu. Diğer bir yenilik de genel 
kurulun Ticaret nâzırı yerine idare meclisi başkanının riyasetinde 
toplanmasıydı. Şirket işleri, idare meclisi tarafından seçilen bir genel 
müdürle iki müdürden oluşan bir müdürler heyetine ihale edildi. 


Şirketin Hasköy'de 1861'de inşa edilen ve daha ziyade vapurların bakım ve 
onarımıyla uğraşan bir tersanesiyle Galata'da tamir atölyeleri mevcuttu. 
1913 yılı itibariyle vapur, iskele, atölye ve idare merkezlerinde toplam 887 
kişi çalışmaktaydı. 29 Ekim 1888 tarihli şartnâmede yer alan, maaşlardan 
yapılacak 904'lük bir kesinti karşılığında çalışanlara emeklilik hakkı 
verilmesi amacıyla bir fon oluşturulmasına dair maddeye göre 20 Mayıs 
1893'te Şirket-i Hayriyye Müstahdeminine Mahsus Tekaüt Sandığı 
Nizamnâmesi yayımlandı. Böylece yirmi beş yılını dolduranlara 
maaşlarının üçte biri oranında bir ücretle emeklilik hakkı tanındı. Emeklilik 
şartları 1914 ve 1924'te tekrar düzenlendi. 


Şirket çalışanları, maaşlarının ve çalışma şartlarının iyileştirilmesi talebiyle 
zaman zaman greve teşebbüs etti. Kaptanlar Aralık 1878'de, diğer 
çalışanlar Mart 1879'da zam isteğiyle şirkete başvurdular; ancak olumsuz 
cevap almaları üzerine 20 Mayıs'ta greve gittiler. 11. Meşrutiyet'ten sonraki 
büyük grev dalgasında 24 Eylül 1908'de Hasköy Tersanesi işçileri grev 
yaptıysa da güvenlik güçlerinin müdahalesiyle eylemlerine son verdiler. 11 
Ağustos 1924'te işçiler arasında dayanışmayı güçlendirmek amacıyla 
Şirket-i Hayriyye Amele Cemiyeti kuruldu. Amele Cemiyeti vasıtasıyla 19 
Ağustos 1925'te büyük bir grev girişimi gerçekleştirildi. Ateşçiler çalışma 
şartlarının iyileştirilmesi ve maaşlarının arttırılması talebiyle greve gitti; 
ancak hükümetin aldığı bazı tedbirlerle bu girişim de başarısızlığa uğratıldı. 


Hükümet, savaş dönemlerinde asker ve mühimmat nakli için şirketin 
vapurlarından yararlandı. Vapurlar 1877-1878 Osmanlı-Rus Savaşı, 1911 
Trablusgarp Savaşı ve 1912-1913 Balkan savaşları sırasında bu amaçla 
kullanıldı. I. Dünya Savaşı esnasında at ve katırlar dahıl olmak üzere bütün 
nakil vasıtalarına el koyan hükümet şirketin bazı vapurlarını da kiraladı. 
Bunların bir kısmı nakliye, bir kısmı da yaralıların tedavisi gayesiyle 
Hılâliahmer Cemiyeti için kullanıldı. On vapur düşman saldırısı veya 
mayına çarpma gibi sebeplerle battı. Hükümet batan, hasar gören yahut 
satın alınan vapurların bedelini savaştan sonra şirkete ödedi. 


Savaş yıllarında Şirket-i Hayriyye ve dolayısıyla şirket çalışanları zor bir 
dönem geçirdi. 1913'te taşıdığı yolcuların sayısı 18.613.453'e ulaşan şirket 
bir yandan masrafların ve özellikle kömür fiyatlarının artması, diğer yandan 
hükümetin vapurların bir kısmına el koyması yüzünden sefer sayısını 


azaltmak mecburiyetinde kaldı. Bir ara yolcu vapuru sayısı altıya kadar 
düştü. Bu durum halkla şirketi karşı karşıya getirdi. Bu olumsuz şartlara 
rağmen şirket 8 Aralık 1918 tarihine kadar vapur ücretlerine zam yapmadı, 
ancak bu tarihten sonraki bir yıl içerisinde bilet fiyatları 90400 arttırıldı. 
Boğaziçi halkı buna karşılık Boğaziçi Ahalisi Hukukunu Müdafaa Cemiyeti 
adıyla bir teşkilât kurdu. Kâr oranı azalan şirket buna rağmen çalışanlarına 
zam yapmak zorunda kaldı. 


Cumhuriyet'in ilânından sonra Ankara'nın başşehir olması üzerine 
memurların Ankara'ya gitmesi, tramvay ve otobüs gibi nakil vasıtalarının 
gelişmesi, başta Rumlar olmak üzere gayri müslimlerin ülkeden ayrılması 
neticesinde şehrin nüfusunun azalması şirketin gelirlerini olumsuz yönde 
etkiledi. Bütün bunlara 11. Dünya Savaşı'nın piyasalarda ve ülke içinde yol 
açtığı sıkıntılar eklenince şirketin devam etmesi hayli zorlaştı. Şirket 
yöneticileri, imtiyaz süresi 1953'te sona erecek olmasına rağmen 1943'te 
şirketin devlet tarafından satın alınması için hükümete başvurdu ve 20 Ekim 
1944'te şirketin 2.550.000 lira karşılığında hükümetçe satın alınmasına 
karar verildi. Hükümetin bu kararı 24 Ocak 1945 tarih ve 4697 sayılı 
kanunla onaylandı. Doksan beş yıla yaklaşan bir faaliyet hayatından sonra 
Şirket-i Hayriyye bütün mal varlığıyla birlikte Devlet Denizyolları ve 
Limanları Umum Müdürlüğü'ne devredildi. 
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Ali Akyıldız 


ŞİRKÜH el-MANSÜR 


(O matali 0 58 ye) 


Ebü'l-Hâris el-Melikü”l-Mansür Emirü”l-cüyüş Esedüddin Şirküh b. Şâdi b. 
Mervân (6. 564/1169) 


Nüreddin Mahmud Zengi dönemi devlet adamı ve kumandan, Fâtımi veziri. 


Selâhaddin-i Eyyübi'nin amcasıdır. Eyyübi ailesi önceleri Duvin”de 
Şeddâdiler'in hizmetinde bulunuyordu. Bağdat şahnesi Bihrüz el-Hâdim'in 
yakın dostu olan Şâdi, oğulları Necmeddin Eyyüb ve Şirküh'la beraber 
onun hizmetine girdi. Bihrüz'un Tikrit'e vali tayın ettiği Şâdi'nin ölümünün 
ardından bu göreve oğlu Eyyüb getirildi. Şirküh da ağabeyine yardımcı 
olarak onunla birlikte kaldı. Bir müddet sonra Bihrüz'la araları bozulan iki 
kardeş 532 (1137) yılında Musul'a gidip İmâdüddin Zengi'nin hizmetine 
girdi ve onun Haçlılar'la mücadelesinde aktif rol oynadı. İmâdüddin 
Zengi'nin öldürülmesinin ardından (5941/1146) Halep'te yönetimi ele 
geçiren Nüreddin Mahmud Zengi'nin en büyük yardımcısı Şirküh oldu. 
İmâdüddin Zenginin ölüm haberini alan Urfa Kontu Il. Joscelin'in iç kale 
dışında Urfa'yı zaptetmesi üzerine Nüreddin Mahmud ve Emir Savar ile 
Şirküh Urfa'ya gidip şehri kurtardılar. Receb 543'te (Kasım 1148) Antakya 
yakınlarındaki Yağra'da ve Safer 544'te (Haziran 1149) Azâz 
yakınlarındaki İnnib?de (İnab) Haçlılar'ı ve İsmâililer'i mağlüp ettiler. 
Gösterdiği kahramanlıktan dolayı Nüreddin Mahmud, Artah Kalesi'ni 
Şirküh'a verdi. 


Nüreddin Mahmud Zengi, Suriye'de İslâm birliğinin sağlanması açısından 
önemli bir konumda olan Dımaşk'ı muhasara ettiğinde Dımaşklılar adına 
Necmeddin Eyyüb, Nüreddin Mahmud'u temsilen de Şirküh görüşmelere 
katıldı. Ancak Dımaşklılar yapılan anlaşmaya bağlı kalmayınca Şirküh 
ağabeyi Necmeddin Eyyüb ile temasa geçerek Dımaşk'ın ele geçirilmesini 
sağladı (549/1154). Bu olaydan sonra Nüreddin Mahmud Zengi, Şirküh'u 
ordu kumandanlığına ve Eyyüb'u Dımaşk valiliğine tayın etti. Şirküh, 
Nüreddin'in ağır bir hastalığa yakalandığı esnada yönetimi ele geçirmeye 


çalışan kardeşi Nusretüddin'e engel oldu. 555'te (1160) Dımaşk-Teymâ- 
Hayber üzerinden hacca gitti. 


Dırgâm b. Âmir ile girdiği mücadeleyi kaybederek azledilen Fâtımi Veziri 
Şâver b. Mücir, Nüreddin Mahmud'a sığındı ve ondan yardım istedi 
(558/1163). 


Nüreddin'e, Mısır'ı ele geçirmesine yardım etmesi karşılığında kendisini 
metbü tanıyacağına, askerlerine iktâlar bağışlayacağına ve Mısır gelirinin 
üçte birini göndereceğine dair söz verdi. Bunun üzerine Nüreddin Mahmud, 
Şirküh'u Mısır'a gönderdi. Bilbis'te Dırgâm'ın ordusunu yenen Şirküh ve 
Şâver, Kahire'ye girerek Mısır'a hâkim oldular. Dırgâm yakalanıp 
öldürüldü ve Şâver tekrar vezirliğe getirildi (559/1164). Ancak Şâver, 
Nüreddin Mahmud'a verdiği sözü tutmadığı gibi Şirküh'tan Mısır'ı 
terketmesini istedi. Şirküh, Mısır'da kalmakta ısrar edince Şâver, Kudüs 
Haçlı Kralı 1. Amaury'den yardım talep etti ve karşılığında Haçlılar'a 
büyük miktarda para vereceğini söyledi. Haçlılar'la birleşen Şâver'in 
ordusu Bilbis”'te bulunan Şirküh'u kuşattı. Ancak Nüreddin'in, Şâver'e 
yardıma giden Haçlılar?ı engellemek için Suriye'deki Hârim Kalesi'ni 
fethedip (559/1164) Banyas'a yürümesi üzerine Şirküh”la anlaşan Haçlılar 
kuşatmayı kaldırdılar. Şirküh da Dımaşk'a döndü. 


Şirküh 560 (1165) yılında Suriye'de bazı müstahkem mevkileri 
Haçlılar”dan geri aldı. Nüreddin Mahmud'u Mısır'a sefer yapma hususunda 
sürekli teşvik ederek onayını aldı ve yeğeni Selâhaddin-i Eyyübi ile Mısır'a 
yürüdü (5962/1167). Durumdan haberdar olan Şâver, yine Haçlılar'dan 
yardım istedi. Bu sırada Şirküh, Nil'in karşı kıyısında Cize'de karargâh 
kurdu. Şirküh'un Haçlılar'a karşı birleşme teklifini reddeden Şâver onu 
Mısır'dan çıkarmak için 1. Amaury ile anlaştı. Ancak Bâbeyn'de yapılan 
savaşta mağlüp olan Şâver ile 1. Amaury Kahire'ye kaçtı (9562/1167). 
Yanında yeterli sayıda asker bulamadığı için Şirküh, Kahire'ye 
saldırmaktan çekinerek İskenderiye'ye yöneldi ve şehri teslim aldı. Bu 
sırada ordularını tekrar toparlayan Şâver ile 1. Amaury, İskenderiye önlerine 
gelip şehri kuşattılar. Üç ay süren kuşatma esnasında Nüreddin”in Haçlılar'a 
alt pek çok kaleyi fethetmesi üzerine Haçlılar anlaşma yoluna gitti. Şirküh 
ile 1. Amaury, Şâver'den alacakları savaş tazminatı karşılığında aynı anda 
Mısır'ı terkettiler (9562/1167). 


Mısır'ın işgali için yeniden harekete geçen Haçlılar'ın 1 Safer 564”te (4 
Kasım 1168) Bilbis”i alarak Kahire'yı kuşatmaları karşısında zor durumda 
kalan Fâtımi Halifesi Âdıd-Lidinillâh ve Şâver, Nüreddin Mahmud”?dan 
yardım isteyince Şirküh tekrar Mısır'a gönderildi. Kahire'yı ele 
geçiremeyen 1. Amaury, Şirküh'un geldiğini öğrenip geri çekildi. Şirküh 
Kahire'ye girdi ve Şâver'in yerine Fâtımi veziri tayin edildi (17 Rebiülâhir 
564/18 Ocak 1169). Halife Âdıd-Lidinillâh, Şirküh'a “el-Melikü”l-mansür 
Emirü'l-cüyüş” lakabını verdi. Şirküh vezir tayın edildikten yaklaşık iki ay 
sonra 22 Cemâziyelâhir 564'te (23 Mart 1169) Kahire'de vefat etti. Yerine 
yeğeni Selâhaddin-i Eyyübi vezir oldu. Şirküh'un naaşı önce Kahire'ye 
defnedildi, 579 (1183-84) yılında Medine'ye nakledildi. Akıllı, cesur, 
tedbirli, vakur bir devlet adamı olan Şirküh, Halep ve Dımaşk'ta birer 
medrese, Dımaşk'ta bir ribât, bir hankah ve bir mescid yaptırmış, kendisine 
ızâfeten Esediyye adı verilen memlük birliği ölümünden sonra Eyyübi 
tarihinde önemli rol oynamıştır. 
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Mustafa Kılıç 


ŞİRÜYE b. ŞEHREDÂR 


(bk. DEYLEMİ, Şirüye b. Şehredâr). 


Azerbaycan'da tarihi bir bölge ve günümüzde mevcut olmayan bir şehir. 


Eski dönemlerde Albanya veya Aran'ın bir kısmını teşkil eden ve halk 
arasında Ahvan diye adlandırılan Şirvan Kür nehri, Kafkas sıradağları ve 
Alazan çayı arasında yer alır. Kaynaklarda Şervân veya Şâberân/Şâburân 
şeklinde de yazılır. Eski haritalarda Cambisena olarak belirtilmesinden 
dolayı Strabon bu ada dayanıp buraya “Susuz il” adını vermektedir. Bunun 
sebebi Şirvan'ın batı kısmının susuz, dağlık ve kayalık bir yer olmasıdır. 
Şirvan adının Sâsâni Hükümdarı I. Hüsrev Enüşirvân'ın isminden geldiği 
ileri sürülür. Bu adla ilgili diğer bir görüş ise “şirrevân”dan (hoş ve güzel) 
türetilmiş olduğu yolundadır. Halk etnolojisinde burası “Şirler diyarı, Şirler 
meskeni” diye adlandırılmıştır. Hazar kıyısına yakın bir mevkide 
Enüşirvân'ın yaptırdığı şehrin de Şirvan adıyla anıldığı belirtilir. 
Kaynaklara göre burası Sâsâniler devrinde Azerbaycan'ın en büyük 
şehirlerinden biriydi ve gemilerin şehrin ortasına kadar gelmesi için bir su 
yolu vardı. Bu su yolunun girişi büyük zincirlerle korunmuş, kalesi 
geçilmez bir set gibi denizin içine girmişti (Muhammed Selmâsizâde, 111/3 
(1375/1997), s. 116-122). 


Şirvan bölgesi VTİ. yüzyılın ortalarında müslüman Araplar tarafından ele 
geçirilmesinden sonra burada bir hânedan oluşturan valilerce yönetildi. 
Böylece teşekkül eden Şirvanşahlar idaresi uzun süre bölgede hâkimiyetini 
devam ettirdi. Bu devrede kurulan Şemâhi (Şamahı, Şemâhe) şehri 
Şirvan'ın merkezi oldu. Şah Tahmasb'ın 1538'de Şirvanşahlar'ın 
hâkimiyetine son vermesinin ardından bölge Safevi Devleti'nin bir vilâyeti 
haline geldi. Buranın halkının Sünni oluşu Safevi idaresine karşı birçok 
isyanın çıkmasına yol açtı. Şirvan halkı bu yıllarda sık sık Osmanlılar”dan 
yardım talebinde bulundu. Osmanlılar'ın doğrudan Şirvan'ı hedef aldıkları 
dönem 1578-1590 Osmanlı-Safevi mücadelesi yıllarına rastlar. 1578'de 
Safeviler'e karşı kazanılan Koyungeçidi savaşının ardından Şirvan'da 
Osmanlı idaresi kuruldu. Safeviler'in Şirvan muhafızı ve Şemâhi hâkimi 
Aras Han Karabağ'a çekildi. Böylece Şemâhi, Kabala, Bakü, Şâburân, 
Mahmüdâbâd, Salyan ve Demirkapı/Derbend Osmanlı kontrolüne girdi. Bu 


bölgenin idaresini Şirvan serdarı unvanıyla Özdemiroğlu Osman Paşa 
üstlendi. Az sonra Safeviler, Şirvan'a yeniden hâkim oldularsa da bu uzun 
sürmedi. Özdemiroğlu Osman Paşa, Safeviler'i tekrar bölgeden çıkardı. 
Selman Han idaresindeki Safevi ordusunun Şirvan'ı geri alma teşebbüsleri 
başlangıçta başarılı olmadı, fakat hemen ardından Safeviler Şirvan'a girdi. 
Buna karşı Osmanlılar harekete geçerek 1583'te Meşâle Savaşı neticesinde 
bölgede tamamıyla hâkimiyet kurmayı başardı. Şirvan muhafızlığı Câfer 
Paşa'ya verildi. 1590 antlaşması bu durumu kesin 


hale getirdi ve Safeviler bölgedeki Osmanlı hâkimiyetini tanıdı. Osmanlı 
ıdaresinde Şirvan iki eyalete ayrıldı. Kuzeyde merkezi Demirkapı/Derbend 
olan Derbend eyaleti, güneyde merkezi Şemâhi olan Şemâhi eyaleti 
kuruldu. Şemâhi eyaleti on beş, Derbend yedi sancağa ayrıldı. Şah Abbas 
1607”de bölgeyi yeniden Safevi idaresine kattı. 


Safevi yönetimi sırasında 1711'de vergi meselesi yüzünden Car halkı İran 
yönetimine karşı isyan etti; bu isyana Şirvan halkı da katıldı. İsyancıların 
başına geçen Hacı Dâvud, Şirvan Devleti'ni canlandırmak istiyordu. 1719 
ve 1721'de Kuba ve Şemâhi şehirlerini ele geçirip yağmaladı, bu arada 300 
Rus tâciri öldürüldü. 1722'de Kafkaslar'a yayılan Ruslar Şemâhi'yı 
zaptettiler. Osmanlılar, Kasım 1722'de Ruslar'a ultimaton verip 
çekilmelerini isterken Hacı Dâvud'un Şirvan üzerindeki hâkimiyetini 
tanıdılar. Hacı Dâvud, Kırım hanı gibi vasal bir hükümdar oldu. Daha sonra 
İran'ın Kafkaslar?daki topraklarının Osmanlı Devleti ile Rusya arasında 
bölüşülmesini sağlayan İstanbul Antlaşması'na göre (24 Haziran 1724) 
Osmanlı Devleti Gürcistan, Gence, Revan, Tebriz ve Rümiye yanında 
Şirvan'ın merkezi kesimiyle birlikte Şemâhi'yı de aldı. Bakü ile beraber 
Şirvan'ın sahil kesiminin Ruslar'da kalması Şirvan'ı ilk defa siyasi 
bakımdan böldü (İA, XI, 572). Osmanlı Devleti, Şirvan veya yeni 
oluşturulan Şemâhi Hanlığı'na ayrı statü vermesine rağmen hanlığın 
başındaki Hacı Dâvud, Osmanlı Devleti ile yakın ilişki kurmaktan 
kaçınıyordu. Bu durum, onun Osmanlı Devleti tarafından görevinden alınıp 
yerine Surhay Han'ın getirilmesiyle çözüme kavuşturulmaya çalışıldı. 


1730 yılından itibaren başlayan Osmanlı-İran savaşı döneminde Nâdir Şah 
17 Ağustos 1733'te Şemâhi'ye girdi. Halk kendisine mukavemet ettiği için 
şehirde büyük tahribatta bulundu ve halkını Aksu'ya göç ettirdi. Göçürülen 


Aksu'nun adı da Yeni Şemâhi oldu. Nâdir Şah, İran'a döndükten sonra taht 
ıddiasında olan hanlardan Mehmed Ali Han, Yeni Şemâhi'de, Mehmed Said 
(Seid/Seyyid) Han ile Ağası Han da Eski Şemâhi'de idareyi ellerine aldılar 
(Zeyneloğlu, s. 147). 1755'te Şeki Hanı Hacı Çelebi Şirvan'a saldırdıysa da 
başarısızlığa uğradı. Kuba Hanı Hüseyin Alı'nin 1758'de ölümü üzerine 
Şirvanlı Ağa Râzı Esger (Asker), Kuba'nın Bermek mahallini yağmaladı. 
Kuba hanının oğlu Feth Ali Han intikam almak için harekete geçti. Yapılan 
savaşta Ağa Râzı Bey mağlüp oldu ve öldürüldü. 1763'te Yeni ve Eski 
Şemâhi'nin birleştirilmesine rağmen burası dış güçlere karşı iyi 
korunamıyordu ve savunması için Kuba hanına vergi vermek zorunda 
kalınıyordu. Bir süre sonra bundan vazgeçildi ve iki hanlık arasındaki 
ilişkiler gerginleşti. Kuba Hanı Feth Ali Han, Şeki Hanı Hüseyin Han'a 
Şirvan'ın bölüşülmesini teklif etti. 1765'te başlayan silâhlı mücadele 
1768'de Şemâhi Hanlığı arazisinin iki hanlık arasında taksim edilmesiyle 
neticelendi. Sederi ve Keseni bölgeleri Hüseyin Han'a, diğer yerler Feth Alı 
Han'a verildi. Bölüşmeden pek memnun kalmayan Şeki hanı Şemâhi'nin 
tamamını ele geçirmek amacıyla giriştiği mücadelede yenildi ve Şemâhi, 
Kuba Hanı Feth Ali'nin eline geçti. 1769'da Şemâhi'de çıkan isyan 
başarısızlıkla sonuçlandı. Ardından Şeki hanı Şemâhi üzerindeki 
ıddialarından vazgeçti. Şemâhi'de daha rahat hareket etme imkânı bulan 
Feth Ali Han, Yeni Şemâhi'yi dağıttı ve şehir Eski Şemâhi'ye nakledilerek 
yeniden kuruldu. Bir ara şehri kaybeden Feth Ali Han (1773) daha sonra 
buraya yeniden hâkim oldu. 1774'te Eski Şemâhi Hanı Mehmed Said'i 
tekrar Şemâhi hanı ilân etti. Ardından Feth Ali'nin fermanıyla Mehmed 
Rızâ Bey Şemâhi'ye han tayin edildi. Feth Ali Han 1786'dan itibaren 
Sergerler sülâlesinin hâkimiyetini tamamen sona erdirdi ve Şemâhi'yi Kuba 
valisinin aracılığıyla yönetti. Feth Ali Han'ın 1789'da ölümünün ardından 
yerine oğlu Ahmed Han'ın (daha sonra Şeyh Alı) geçmesi üzerine vaktiyle 
Osmanlı Devleti'ne sığınmış olan Esger Bey, Kasım Bey ve Mustafa Bey, 
Şeki Hanı Muhammed Hasan Han'ın yardımıyla Şirvan'ı zaptetti. Şirvan üç 
kardeş arasında paylaşıldı. Fakat ardından Muhammed Hasan Han, 
Şemâhi'yi doğrudan kendi idaresine almak için harekete geçti. 1794'te 
Mustafa Han'ı Şemâhi tahtından indirerek kardeşi Kasım Ağa'yı tahta 
çıkarmak amacıyla Aksu'yu abluka altına aldıysa da Mustafa Han şiddetli 
yağmurun yardımıyla bu ablukayı yarmayı başardı. 


Kafkaslar'a hâkim olmak isteyen İran Şahı Ağa Muhammed 1794'te Şekili 


Muhammed Hasan'ın yardımıyla kuvvetlerini Şemâhi üzerine gönderdi. 
Şemâhi Hanı Mustafa Han, Fit dağına çekildi ve Ocak 1795'e kadar orada 
kaldı. Ağa Muhammed ve Hasan Han Şemâhi'yı dağıtıp ıssız bir yer haline 
getirdi. Ağa Muhammed, Develi Mustafa Han'ı buraya han tayın etti. Ağa 
Muhammed'in çekilmesinin ardından Mustafa Han hanlığı geri aldı. Ağa 
Muhammed'in Kafkaslar'a yaptığı bu hareket esnasında Rusya'nın 
koruması altında olan Gürcistan'a verdiği tahribat Rus Çariçesi 
Katerina'nın Kafkaslar'a doğru harekete geçmesine yol açtı. Çariçe, 16 
Kasım 1795'te verdiği tâlimatta yalnızca Gürcistan'ın değil Şirvan ve 
Bakü'nün de Rus orduları tarafından savunulmasını istedi. Rus ordu 
kumandanı Zubov, Bakü'den sonra 7 Ekim 1796'da Yeni Şemâhi'ye ulaştı. 
Şemâhi'nin yağmalanmasını istemeyen Mustafa Han ona karşı direnmedi 
(Bayramova, sy. 217 (2005), s. 51-52). Ardından Zubov'a suikast girişimi 
dolayısıyla görevden alınınca İran'a kaçtı (BA, HH, nr. 6699). Yerine 
amcasının oğlu Kasım Han getirildi. 1797 yazında Rus orduları 
Azerbaycan'dan çekilince Mustafa Han, Kasım Han'dan hanlık görevini 
devraldı. Ağa Muhammed'in Ruslar'ın çekilmesinden sonra buraya yönelik 
teşebbüslerini de engelledi. 


Şemâhi Hanlığı”'nın bağımsızlığının korunması XIX. yüzyılın başlarında 
hâlâ en önemli sorun halinde durmaktaydı. Bu dönemde Mustafa Han, Yeni 
Şemâhi'nin idare merkezi olarak seçtiği Fit Dağı Kalesi'ni güçlendirmeye 
çalışmasına rağmen 


İran'a mı yoksa Rusya'ya mı yanaşacağı konusunda tereddüt içindeydi. 
Mustafa Han, İran-Rus savaşı başlayınca İran'a güvenip Ruslar'a boyun 
eğmediyse de daha sonra onlarla anlaştı (25 Aralık 1805). Buna göre 
Ruslar'a yıllık 8000 ruble haraç vermeyi kabul etti, ancak diğer hanların 
aksine kalesinde Rus birliklerinin konuşlanmasına izin vermedi. Ruslar 
hanlığın yönetiminin Mustafa Han'da ve ailesinde kalacağını, hanlığın iç 
işlerine karışılmayacağını taahhüt etti. Mustafa Han'ın ciddi bir tehlike 
durumunda kalesini sığınak şeklinde kullandığı Fit dağında han sarayı, 
mescid, darphâne, kervansaray ve pek çok Iş yeri ortaya çıktı. 2000 evin 
bulunduğu kale civarında yaklaşık 10.000 kişi yaşamaktaydı (Bayramova, 
sy. 217 (2005), s. 53-54). 10 Ağustos 1807'de Albay Tikhonev, Kont 
Gudoviç'e yazdığı mektupta Mustafa Han'ın Fit dağından inip Yeni 
Şemâhi'ye yerleşmediğini bildirmişti; bu durum hanın Ruslar'a 


güvenmemesinden kaynaklanıyordu. 


1804 yılında Rusya'nın Kafkaslar'da giriştiği tecavüzkâr harekât karşısında 
başlayan İran-Rus savaşı esnasında Mustafa Han kaleyi güçlendirdi ve 
kalenin dört tarafına yüksek duvarlar yaptırdı. Savaşı sona erdiren 1813 
Gülistan Antlaşması ile Derbend, Kuba ve Bakü Hanlığı yanında Şirvan 
Hanlığı da Rusya'ya verildi. Rusya'nın 1816'da Ermolov'u Kafkas 
kumandanı tayin etmesinden sonra hanlığın lağvedileceğini anlayan 
Mustafa Han, İran ve Dağıstanlılar'la görüşmeye başladı. Ancak Rus 
yönetimi kendisini İran'la yakın ilişkilerinden dolayı uyardı ve hanlık 
sisteminin ortadan kaldırılmasına karar verdi. Ermolovw'un askeri baskısı 
Mustafa Han'ı 19 Ağustos 1820”de İran'a sığınmaya mecbur etti. 1826- 
1828 İran-Rus savaşı başladıktan sonra Şirvan Hanlığı'nı geri alan Mustafa 
Han, İran'ın mağlübiyeti üzerine 24 Eylül 1826'da İran'a dönmeye mecbur 
kaldı (Mirze Adıközel Bey, s. 81; Bayramova, sy. 217 (2005), s. 54-55). 
Tamamen Ruslar'ın kontrolüne giren Şirvan 1840'ta Kuba ve Bakü ile 
birleştirildi ve buna Hazar bölgesi idaresi adı verildi. Şirvan 1846'dan 
itibaren Şemâhi, 1859 depreminden sonra Bakü idari bölgesine dahil edildi. 
1917 Bolşevik İhtilâli”nin ardından Eski Şirvan ve Şemâhi, Sovyet 
Azerbaycan Cumhuriyeti'ne katıldı. 1930'larda Eski Şirvan merkezi Bakü 
ile birlikte Sovyet Azerbaycan Cumhuriyeti'nin bir kısmını oluşturdu (İA, 
X1, 573). Azerbaycan'ın 1991'de bağımsızlığını kazanmasından sonra 
Şirvan bölgesi de Azerbaycan Devleti'nin bir parçası haline geldi. 


Şirvan'ın tarihi eserleri arasında Gülistan ve Bugurt kaleleri, Abşeron 
müdafaa ıstıhkâmları, Bakü'de kale duvarları ve Kızkalesi bulunmaktadır. 
Şirvan'ın nüfusunu ve ekonomik yapısını ticari gelişme etkilemiştir. 
Şemâhi'yı 1647'de gören Evliya Çelebi burada tahminen 7000 ev olduğunu 
belirtir (Seyahatnâme, II, 149). Bu da yaklaşık 35.000 nüfus demektir. 
Şirvan veya Şemâhi Hanlığı'nın 1831'deki nüfusu 23.000 aile ve 135.000 
kişidir. 1835'te Şirvan bölgesinde 136.389 kişi yaşamakta, bu nüfusun 
11.107”si Şemâhi'de, 112.336'sı Şirvan'da ve 12.946'sı Sâlyân'da 
bulunmaktaydı (Archiv für wissenschaftliche kunde, IV, 241). Şehri 1843- 
1844'te gören Kolenati ise (Reiseerinnerungen, 1, 246) Şirvan eyaletinde 
123.210 Tatar/Türk, 11.756 Ermeni, 622 yahudinin yaşadığını ve toplamda 
burada 135.558 kişi olduğunu belirtir. Bu da 1831'den sonra nüfus 
yapısında artış olmadığını gösterir. Şemâhi'nin 1855 teki nüfusu 19.558, 


1865'te 22.014 kişi görünmektedir. Genellikle kıyaslandığı Bakü'de ise bu 
rakamlar 7431 ve 13.715'tir (Petzhold, 1, 203). Şemâhi'nin XIX. yüzyılın 
ortalarındaki nüfusu 21.550 olmasına rağmen Bakü'nün 10.600'dür. 
1930”lara gelindiğinde Bakü petrolün de etkisiyle 200.000'in üzerindeki 
nüfusuyla büyük bir sanayi ve ticaret şehri görünümünde iken Şemâhi 
27.800 nüfusla hâlâ eski seviyesindedir (İA, XI, 573). 1970'lerde 
Şemâhi'nin tahmini nüfusu 17.900”dür. Bu da şehrin nüfusunun 
sanayileşmeyle birlikte giderek azalmaya başladığını gösterir. Şirvan veya 
Şemâhi'deki ekonomık yapı, ipek dokuma ve boyamacılığı yanında yün 
dokumacılığına dayanmakta olup burası Kafkasya'da önemli bir ipekli ve 
yünlü merkezidir. Özellikle Şemâhi'de XVMI. yüzyılın ortalarında 1500 
ipek el dokuma tezgâhının bulunması dokuma faaliyetleriyle ilgili bir ipucu 
vermektedir. 
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XV. yüzyıl Osmanlı hekimi. 


II. Murad devri hekimlerindendir. Nisbesinden Şirvan'da doğduğu veya 
oradan gelerek Anadolu'ya yerleşmiş bir aileye mensup olduğu 
anlaşılmaktadır. Hayatı hakkında ancak kendi eserlerinden bazı ayrıntılar 
öğrenilmektedir. Cevhernâme adlı kitabında dünyevi ve uhrevi ilimleri 
tahsil ettikten sonra Anadolu'da tıp ilmiyle uğraştığını yazar. Tuhfe-i 
Murâdi'nin mukaddimesinde 11. Murad'ın hizmetkârı olduğunu söyler ve 
ona övgülerde bulunur; ardından Çelebi Sultan Mehmed'in kendisi 
üzerindeki haklarından bahseder. Tuhfe-i Murâdi'yı Bursa'da kaleme 
almasından hayatının son dönemini orada geçirdiği anlaşılmaktadır. Son 
kitabı Mürşid'in yazılış tarihine (841/1438) ve devrinin hemen bütün 
önemli kişilerine bir eserini ithaf ettiği halde Fâtih Sultan Mehmed'e bir 
sunum yapmamasına bakarak onun 1438-1451 yılları arasında öldüğü 
söylenebilir. İlk dönem Osmanlı tıbbında en çok eser veren müellif 
konumundaki Şirvâni'nin 


çeşitli kütüphanelerde biri dini, on biri tıp, eczacılık, kıymetli taşlar, ölçü 
tartı aletleri ve yemek sanatı konularında kaleme alınmış telif ve tercüme 
eserleri mevcuttur. Bunlardan dördü Arapça, diğerleri Türkçe'dir. 


Eserleri. 1. İlyâsiyye. Şirvâni'nin Menteşeoğulları”ndan İlyas Bey (6. 
824/1421) adına Arapça yazdığı ve ardından onun isteğiyle Türkçe'ye 
çevirdiği tıbba dair bir eserdir. Keşfü'z-zunün'un Bulak neşrinden (1, 115) 
bir mukaddime ile on bab üzere tertip edilmiş olduğu öğrenilen kitabın 
bugüne kadar herhangi bir nüshasına rastlanmamıştır. 2. Cevhernâme. 
Tifâşi'nin (6. 6591/1253) Ezhârü'l-efkâr fi cevâhiri'l-ahcâr adlı eserinin yeni 
bilgiler ilâvesiyle yapılmış tercümesidir. Timurtaş Umur Bey'in isteği 
üzerine hazırlanmış ve 831 (1427) yılında kendisine takdim edilmiştir 
(Leipzig Senato Ktp., nr. K. 231, vr. Ib-55b; Viyana Kraliyet Ktp., or. 
1448). 3. Tuhfe-i Murâdi. Şirvâni'nin 833'te (1430) Bursa'da II. Murad'a 


sunduğu, değerli taşlar, kuvvet verici ilâçlar ve ıtriyata dair bir çalışma olup 
Cevhernâme'nin sade bir Türkçe'yle genişletilmiş şeklidir. Mustafa 
Argunşah tarafından doktora tezi olarak hazırlanan eser daha sonra 
yayımlanmıştır (Ankara 1999). 4. Kıtâbü't-Tabih Tercümesi. Muhammed b. 
Hasan b. Muhammed b. Kerim el-Kâtib el-Bağdâdi'nin 623 (1226) yılında 
yazdığı yemek tariflerine ait eserin bazı eklerle yapılmış Türkçe tercümesi 
olup 237 çeşit yemek tarifi içermektedir (Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, 
Müteferrik, nr. 143, vr. la-137b). 5. Sultâniyye. Çelebi Sultan Mehmed 
adına kaleme alınmış, koruyucu hekimliğe dair on dört bab ve çeşitli 
fasıllardan meydana gelen Türkçe bir eserdir. Ayrıca yeme içme, giyim 
kuşam gibi dönemin sosyal hayatına ışık tutan konulara yer vermesi 
açısından değerlidir (Süleymaniye Ktp., Şehid Alı Paşa, nr. 2071/1). Eser 
üzerine Ferhat Kurban yüksek lisans çalışması yapmıştır (1990, MÜ Sosyal 
Bilimler Enstitüsü). 6. Kitâb-ı Güzide-i İlm-i Tıb (The British Library, 
Oriental and India Office Collections, nr. 15049). Bu eserin varlığı Zafer 
Önler'in bir makalesinden öğrenilmektedir (bk. bibl.). 7. Mürşid. Osmanlı 
döneminde göz hastalıklarına ait Türkçe yazılmış en kapsamlı eserdir. Üç 
ana bölümden meydana gelir; birinci bölüm gözün anatomisine, ikinci 
bölüm göz hastalıklarına, üçüncü bölüm göz hastalıklarında kullanılan 
ilâçlara ayrılmıştır (TSMK, Koğuşlar, nr. 1060; Manisa İl Halk Ktp., or. 
1840). Eser üzerine Necdet Okumuş doktora tezi hazırlamıştır (bk. bibi. ). 8. 
Ya'kübiyye. Germiyanoğlu 11. Yâkub Bey'e sunulan, bir mukaddime ile 
otuz fasıldan oluşan koruyucu hekimliğe dair Arapça bir eserdir 
(Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 2118, vr. 1b-95b). 9. Ravzatü'l-“ıtr. 
Eczacılık ve ıtriyat konusunda Arapça kaleme alınmış, kırk dört bölümlü 
sistematik bir çalışmadır (Süleymaniye Ktp., Hacı Beşir Ağa, nr. 506). 
Müellif daha önceki tıp kitaplarından aldığı bilgilere kendi tecrübelerini de 
eklemiş, atıfta bulunduğu eserlerin bir kısmını rumuzlarla göstermiş, bir 
kısmını adlarıyla zikretmiştir (Keşfü'z-zunün, 1, 928). 10. el-Faşlü'l-“âşir fi 
ma'rifeti'İ-evzân ve'İ-mekâyil (Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 
2093/8, vr. 149b-153b). 11. Risâle mine't-tıb fi beyânı me'btelâ bihi mine” |- 
külenc (Süleymaniye Ktp., Şehid Alı Paşa, nr. 2045/3). Bağırsakların 
anatomisine dair bir mukaddimeden sonra bağırsak hastalıklarını anlatan 
Arapça bir risâledir. 12. Miftâhu'n-necât bimâ yenfetihu bihi ebvâbü”l-birri 
ve's-sa'âdât. Havâssü'l-Kur'ân'la ilgili kırk iki bölümden oluşan bu Arapça 
kitapta bazı âyetler bâtıni ilimler açısından incelenmiş ve tasavvufi 
motiflerle süslenerek yorumlanmıştır (Tire Necip Paşa Ktp., nr. 905). Ayrıca 


Kemâliyye, Murâdnâme, Baznâme Tercümesi, Haridetü”l-acâib ve 
Ceridetü”l-garâib Tercümesi, Târih-i İbn Kesir Tercümesi adlı eserler 
Şirvâni'ye nisbet edilmişse de yapılan araştırmalar sonunda bunların ona ait 
olmadığı anlaşılmıştır. 
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Necdet Okumuş 


ŞIRVANI, Sadreddinzâde 
(ela yâ al) yali ka) 
(6. 1036/1627) 


Osmanlı âlimi. 


Azerbaycan'ın kuzeyindeki Şirvan'da doğdu. Adı Mehmed Emin'dir. İlk 
eğitimini dersiâm ve mutasavvıf olan babası Molla Sadreddin”den aldı; 
ayrıca Allâme Hüseyin Halhâli”den akaid, mantık ve diğer ilimleri tahsil 
etti. Şirvan yöresi Safeviler'in eline geçince Ehl-i sünnet mensuplarına 
yönelik baskılar yüzünden ailesiyle birlikte önce Halep'e, ardından 
Diyarbekir'e göç etti. Burada Vezir Nasuh Paşa'nın hocalığını yaptı; Şâfii 
iken Hanefi mezhebine geçti. Bir süre sonra Hüsrev Paşa Medresesi'ne 
müderris tayın edildi. Nasuh Paşa sadrazam olunca (1020/1611) hocasını 
beraberinde İstanbul'a götürdü. Şirvâni burada zengin birikimiyle 1. 
Ahmed'in ve ulemânın takdirini kazandı. 1021-1027 (1612-1618) yılları 
arasında çeşitli medreselerde müderrislik, ayrıca kadılık yaptı; dersleri 
bazan kazaskerler ve ulemâ tarafından da takip edildi. 1024'te (1615) Halep 
pâyesini aldı ve ertesi yıl Mekke pâyesiyle ödüllendirildi. Ardından 
kendisine İstanbul kadılığı emekliliği ve Gemlik kazası arpalığı bağlandı. 3 
Zilhicce 1036 (15 Ağustos 1627) tarihinde vefat eden Şirvâni vasiyeti 
üzerine Üsküdar'da defnedildi. İstanbul kadısı olan oğlu Mehmed 
Rühullah'ın Yâsin süresi tefsirinden başka bir divanı vardır (Hediyyetü” |- 
“ârifin, 11, 289). Torunu Sâdık Mehmed Efendi iki defa şeyhülislâmlık 
makamına getirilmiştir. 


Eserleri. A) Tefsir, Hadis ve Fıkıh. 1. Hâşiye “alâ Tefsiri'I-Beyzâvi. 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde birçok nüshası mevcut olup en eskisi 
Çorlulu Ali Paşa bölümündedir (or. 51). 2. Tefsiru süreti”l-Feth. IV. 
Murad'a ithaf edilen eserde kelâm tartışmalarına da yer verilmiş, esmâ-i 
hüsnâdakı isim ve kavramlar tasavvufi yorumlara tâbi tutulmuştur. Eser 
üzerine Ömer Çelik tarafından yüksek lisans tezi hazırlanmıştır (bk. bibi.). 
3. Tefsiru süreti Yâsin. Müellif hattı nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde 


kayıtlıdır (Şehid Ali Paşa, nr. 314/3). 4. Tefsiru süreti”1-İhlâş. Muhtasar bir 
risâledir (Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 6286/10). 5. 
İrâbü”l-Ayeti”l-kürsi (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 3712/2). 6. 
Tefsirü”l1-Âyeti”l-kürsi (Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 314/2). 7. 
Resâil. Çeşitli âyetlerin tefsirine dair küçük risâlelerdir (Süleymaniye Ktp., 
Bağdatlı Vehbi Efendi, nr. 2041/81, 62, 83, 84, 86). 8. Hâşiye “alâ cüz”1'n- 
Nebe ? min Tefsiri”I-Beyzâvi (Süleymaniye Ktp., Amcazâde Hüseyin Paşa, 
nr. 66/1). 9. Risâle fi'l-hadis. “Biriniz bir kimseyi döverse yüzüne 
vurmasın” meâlindeki hadisin (Buhâri, “Ttk”, 20) şerhi olup, “Kendini 
bilen rabbini bilir” rivayeti (Aclüni, 1, 362) bağlamında ele alınmıştır 
(Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 1143/24). 10. Risâle fi'l-ibâde. Eserde 
ibadet kavramının anlamı ve derinliği üzerinde durulmakta, yorumlarda 
irfani yöntem ağır basmaktadır (İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, 
Osman Ergin, nr. 1170/2). Eser Eyüp Yaka tarafından sadeleştirilerek 
yayımlanmıştır (“Fethullah İbn Sadreddin eş-Şirvâni'nin (6. 1036/1626) 
İbadet Risâlesi”, Tasavvuf, sy. 8, Ankara 2002, s. 79-95). 


B) Kelâm ve Akaid. 1. Şerhu Kavâ'idi”1-“ akâ?id li”1-Gazzâli. Müellif eserin 
mukaddimesinde dönemin bazı problemlerine de temas eder (Süleymaniye 
Ktp., Esad Efendi, nr. 1235; Şehid Alı Paşa, nr. 1673). 2. Risâle fi tahkıkı”|1- 
mebde” ve'l-me'âd. Varlık, yokluk, yaratılış, berzah, haşir, âhiret, ruh- 
beden münasebeti vb. üzerinde durulan eserde konular hem kelâm hem 
tasavvuf yöntemiyle ele alınmaktadır (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 
213/3,3614/2; Lâleli, nr. 317/143). 3. Risâle fi mes'eleti”l-imân. Eserde 
ıman konusunda çeşitli mezheplerin görüşleri kaydedildikten sonra Eş'ari 
görüşü tercih edilir (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 1366/2; Bağdatlı 
Vehbi Efendi, nr. 2041/80). 4. Hâşiye “alâ dibâceti Şerhi”d-Devvâni “ale”|1- 
“Aka”ıd (Süleymaniye Ktp., Süleymaniye, nr. 752/2). 5. Risâle fi işkâlı 
kevni'I-vahdeh fi Kelimeti'ş-şehâdeh (Süleymaniye Ktp., Serez, nr. 
3312/2). 6. Tercümânü'l-ümem. Arapça bir mukaddimeden sonra Türkçe 
yazılan eserde çeşitli itikadi mezhepler incelenmektedir (Süleymaniye Ktp., 
Hüsrev Paşa, nr. 123/2). Abdülkadir Karahan ve Ethem Ruhi Fığlalı risâle 
hakkında birer makale yazmıştır (bk. bibi.). 


C) Mantık. 1. Şerh “alâ Ciheti'l-vahde li”I-Fenâri. Molla Fenâri'nin kavram 
ve nesneleri bir araya getiren ortak noktalar hakkında kaleme aldığı 
risâlenin şerhidir (Istanbul 1262, 1271, 1277). 2. Hâşiye 


“alâ Hâşiyeti”I-Halhâli “ale't-Tehzib. Teftâzâni'nin Tehzibü”l-mantık ve'|I- 
kelâm adlı eserinin hâşiyesidir (Süleymaniye Ktp., Serez, nr. 2264/6). 3. 
Hâşiye “alâ Şerhi İsâğüci li-Hüsâmiddin (Süleymaniye Ktp., Şehid Ali 
Paşa, nr. 1770/1). 4. Hâşiye “ale”I-Hâşiyeti”ş-şuğrâ l1”s-Seyyid. Seyyid Şerif 
el-Cürcâni”'nin mantıkla ilgili hâşiyesi üzerine yazılmıştır (Süleymaniye 
Ktp., Kasidecizâde Süleyman Sırrı, nr. 706/7). 5. Ta“lika “alâ Hâşiyeti's- 
Seyyid “ale'ş-Şemsiyye. Şemseddin Ali b. Ömer el-Kâtibi'nin mantık 
risâlesine Seyyid Şerif el-Cürcâni'nin yazdığı hâşiye üzerine notlardır 
(Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 1940). 


D) Diğer Eserleri. 1. Hâşiye “ale'I-Mutavvel. Kazvini'nin belâgatla ilgili 
Telhişü”I-Miftâh'ı üzerine Teftâzâni'nin kaleme aldığı şerhin hâşiyesidir 
(Süleymaniye Ktp., Servili, nr. 263). 2. Risâle liı-halli mes 'eleti?d-dâ Yireti”1- 
Hindiyye. Astronomiyle ilgilidir (Süleymaniye Ktp., Kılıç Ali Paşa, nr. 
1041/8). 3. Şerhu”l-Beyteyni'I-meşhüreteyn. Gözle ve nün harfiyle ilgili iki 
beytin mâna ve 1'rabının açıklandığı bir risâledir (Süleymaniye Ktp., Esad 
Efendi, nr. 3449/15). 4. el-Fevâ'idü”l-Hâkaniyye. Elli dört ilim dalını 
tanıtan ve I. Ahmed'e ithaf edilen eser Kâtib Çelebi'nin Keşfü'z-zunün'una 
örnek ve kaynak teşkil etmiştir (Süleymaniye Ktp., Amcazâde Hüseyin 
Paşa, nr. 321; Hamidiye, nr. 774). Brockelmann, Şirvâni'nin Ta'addüdü”|- 
cevâmı' ve Nübze mine'l-hakâ ik ve zübde mine'd-dekâ ık adlı iki eserini 
daha zikreder (GAL Suppi., II, 453). 
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Ramazan Altıntaş 


ŞİRVÂNİI, Seyyid Azim 


(bk. SEYYİD AZİM ŞİRVAN). 


ŞİRVÂNİZADE MEHMED RÜŞDÜ 
PAŞA 
(1828-1874) 


Osmanlı sadrazamı. 


Amasya'da doğdu. Nakşibendiyye tarikatının Hâlidiyye kolu şeyhlerinden 
İsmâil Sirâceddin Efendi'nin oğludur. Ailesi Şirvan”dan (Dağıstan) 
Amasya'ya göç etmiştir. Büyük kardeşi Abdülhamid Efendi'den ve 
babasından İslâmi ilimler tahsil ettikten sonra 1851?de İstanbul'a gitti; 
Vidinli Mustafa Efendi'nin derslerine devam edip icâzet aldı. Öğrenimini 
tamamlamakta iken Şeyhülislâm Meşrepzâde Ârif Efendi'nin oğlu Sıddık 
Efendi'ye ders vermeye başladı. Sıddık Efendi hocasına müderrislik ruüsu 
verilmesinde etken oldu. Ahmed Cevdet Efendi'nin (paşa) araya girerek 
kararsız bir tutum sergileyen şeyhülislâmı ikna etmesi üzerine kendisine 
ruüs verilmesi sağlandı (1855) ve Mahkeme-i Teftiş-i Evkâf kassâmlığına 
tayin edildi (Cevdet, Ma'rüzât, s. 46). 21 Eylül 1853'te Amasya Evkaf 
müdürlüğüne tayin edildiyse de (BA, A.AMD., nr. 49/7) bu görevde fazla 
kalamadı ve 3 Ocak 1855”te istifa edip İstanbul'a döndü. 


Mehmed Rüşdü Efendi, bir arazi kanunu hazırlanması için Cevdet Paşa'nın 
başkanlığında kurulan arazi komisyonuna üye olup buraya birkaç yıl devam 
etti (Cevdet, Tezâkir, Il, 44-45). Bu süre içinde Âli ve Fuad paşalar gibi 
devrin önde gelen devlet adamları ile tanışma imkânı buldu. 1860 yılı 
yazında Şam ve Lübnan'da Dürziler'le Mârüniler arasında çıkan kanlı 
çatışmalar kısa zamanda şiddetlenerek müslümanlarla hıristiyanlar arasında 
bir katliama dönüştü. Olaylar büyüyüp bir Avrupa meselesi haline geldi ve 
âcilen bir Avrupa askeri müdahalesini gündeme getirdi (Der Orientalist 
Johann Gottfried Wetzstein, s. 174-244). Bunun üzerine Hariciye Nâzırı 
Fuad Paşa fevkalâde memuriyetle Şam'a gittiğinde (29 Temmuz 1860) 
Mehmed Rüşdü Efendi'yi de maiyetinde götürdü (BA, AMKT. NZD., or. 
317/54). Cevdet Paşa'nın ifadesiyle Rüşdü Efendi ilim sahibi ve zeki bir 
kişiydi. Bir müddet Fetvahâne'de ve Mahkeme-i Teftiş kassâmlığında 


bulunduğundan şer'i muamelelerde meleke kazanmıştı. Bu donanımı, 
hoşsohbeti ve neşeli kişiliğiyle kısa zamanda Fuad Paşa'nın teveccühüne 
mazhar oldu. Fuad Paşa, Rüşdü Efendi'ye mahreç mevleviyetlerinden 
birinin tevcih edilmesini istedi, ancak bu istek, Şeyhülislâm Mehmed 
Sâdeddin Efendi tarafından Âli Paşa'nın da bunu desteklemesine rağmen 
geri çevrildi. Cevdet Paşa'nın aracılıkta bulunması da bir sonuç vermedi. 
Bu gelişme Âli ve Fuad paşalarla Sâdeddin Efendi'nin arasını açtı. Âli Paşa 
da Temmuz 1861'de Rüşdü Efendi'yi Meclisi Ahkâm-ı Adliyye üyeliğine 
tayın etti. 


Şam Valisi Pepe Mehmed Paşa ileri yaşı sebebiyle vilâyet işlerini 
aksatmaktaydı. Fuad Paşa, İstanbul'a döndüğünde o sırada Şam'daki 
çatışmalar yüzünden hıristiyanların uğradığı zararları karşılamak için 
kurulan Tazminat Komisyonu'nun başkanı olan Rüşdü Efendi'yi vezâret 
rütbesiyle Şam valiliğine getirdi (2 Nisan 1863; BA, AMKT. MHM., nr. 
259/98); ertesi yıl Şam ve Sayda eyaletleriyle Kudüs sancağının bir araya 
getirilmesiyle oluşturulan Suriye vilâyeti valiliğine tayın edildi. Böylece 
Rüşdü Paşa, Köprülüzâde Fâzıl Ahmed ve Yenişehirli Osman Paşa'dan 
sonra müderrislikten vezâret rütbesine yükselen üçüncü kişi oldu (Cevdet, 
Ma'rüzât, s. 48, 175). Kısa süren valılığı esnasında 1861'den beri devam 
eden örfi idare kaldırıldı ve 1864'te belediye meclisleri açılarak mahalli 
idarelere yer verildi (Der Orientalist Johann Gottfried Wetzstein, s. 88). 


Rüşdü Paşa, ilmiyeden oluşu ve fıkıh meselelerine vukufundan dolayı vakıf 
binalarının diğer emlâk gibi tasarruf edilmesi meselesine bir çare bulmak 
üzere 10 Ekim 1865 tarihinde Evkâf-ı Hümâyun nâzırlığına getirildi ve 
İstanbul'a dönüp 7 Kasım 1865'te yeni görevine başladı. Bir ay kadar sonra 
Maliye Nezâreti'ne geçti. Maliye Nezâreti yanında kendisine 5 Mart 1868 
tarihinde Hazine-i Hâssa nâzırlığı tevcih edildi. Divân-ı Ahkâm-ı 
Adliyye'de kurulması düşünülen istinaf, bidâyet ve ticaret mahkemelerinde 
uygulanması için bir hukuk kanunnâmesinin hazırlanması aşamasında, 
Fransa Kanunnâmesi”nin tercüme edilerek nizâmiye mahkemelerinde 
uygulamaya konulması savunulduğunda başını Cevdet Paşa'nın çektiği 
muhalif grup içinde yer alan Rüşdü Paşa, nizâmiye mahkemelerinde esas 
alınmak üzere fıkıh kitaplarının muâmelât kısmından yararlanmak suretiyle 
zamanın ihtiyaçlarına cevap verecek şekilde Mecelle-i Ahkâm-ı Adliyye 
adıyla bir kanunnâmenin hazırlanması işine girişen Cevdet Paşa'nın 


yanında yer aldı (Tezâkir, IV, 95; Ma'rüzât, s. 200). 


Fuad Paşa'nın vefatıyla Hariciye nâzırlığını da uhdesine alan Sadrazam Âli 
Paşa, 


iç ve dış işlerinin yoğunluğundan devletin iç işlerini yürütmesi için Rüşdü 
Paşa'yı Hazine-i Hâssa nâzırlığı görevine ilâveten 27 Şubat 1869'da 
Dahiliye Nezâreti”'nin başına getirdi. Ancak Rüşdü Paşa'nın Hazine-i Hâssa 
nâzırı sıfatıyla sarayla doğrudan doğruya yazışmalarda bulunması ve 
Dahiliye Nezâreti”'ne ait konularda sadrazama muhalif bir tutum sergilemesi 
gibi kendi başına buyruk bir politika izlemesi yüzünden Âli Paşa ile araları 
açıldı. Bundan dolayı Dahiliye nâzırlığından alınarak Hazine-i Hâssa 
Nezâreti uhdesinde kalmak üzere 15 Aralık 1870 tarihinde ikinci defa 
Maliye nâzırlığına getirildi (İbnülemin, Son Sadrıazamlar, I, 440). Bu 
görevde iken Şehzade İzzeddin Efendi'nin Dolmabahçe Sarayı'ndaki sünnet 
düğününe nezaret etti. Fakat bu sırada fâhiş fiyatla satın aldığı çuhaları 
Maliye mahzeninde çürütmesi, saraya hediye ettiği atların ve konağına 
döşettiği halıların parasını hazine-i hâssa masrafları arasında göstermesi 
gibi sebeplerle 23 Eylül 1871'de Maliye nâzırlığından azledildi. Kısa bir 
müddet için önce Nâfia, ardından Adliye nâzırlığıyla görevlendirildi. Ancak 
azledilip 30 Ekim'de Amasya'da ikamete mecbur edildi (a.g.e., 1, 441). 
Nişanları alındı ve gece vakti Yeniköy'deki yalısından özel bir vapura 
bindirilerek sürgün yerine gönderildi. Rüşdü Paşa ile beraber Serasker 
Hüseyin Avni ve İşkodra eski valisi Divitçi İsmâil paşalar da sürgüne 
gönderilmişti. 26 Temmuz 1872'de affedilip İstanbul'a dönüşüne izin 
verildi. 5 Ağustos 1872'de kendisine Orman ve Maâdin nâzırlığı verildi, 
murassa' Osmâni ve Mecidi nişanları iade edildi. Daha önce ilga edilerek 
şeyhülislâmlıkla birleştirilen Evkaf Nezâreti tekrar kurulunca Orman ve 
Maâdin nâzırlığından bu yeni nezârete nakledildi. Ardından Mütercim 
Rüşdü Paşa'nın başkanlığında kurulan kabinede yeniden Maliye nâzırı oldu 
(16 Şubat 1873). 


16 Nisan 1873 tarihinde sadâret makamından azledilen Sakızlı Ahmed Esad 
Paşa'nın yerine sadrazamlığa getirildi. Kendisine ve kabinesinde serasker 
sıfatıyla yer alan Hüseyin Avni Paşa'ya Paşalımanı'ndaki yalısını 
tamamlaması için Sultan Abdülaziz tarafından büyük miktarda para verildi 
(Cevdet, Tezâkir, IV, 123; Ma'rüzât, s. 214; Lutfi, XIV, 45, 47). Ramazan 


bayramı gecesi (21 Aralık 1873) Şehzadebaşı Selim Paşa Yokuşu”'ndaki 
konağının harem kısmı yanınca vâlide sultan tarafından ev eşyası temin 
edildi. Hüseyin Avni Paşa, Abdülaziz'in tahttan indirilmesi konusunu 
Rüşdü Paşa'ya açtığında sadrazam bu fikre yanaşmadı (Karal, VII, 105). 
Bunun üzerine Hüseyin Avni Paşa kendisiyle iş birliği yapmayan, sırrını 
ifşa ettiği Rüşdü Paşa'yı İstanbul'dan uzaklaştırmak için harekete geçti. 
Sadrazamı Abdülaziz'in huzurunda Şehzade Murad Efendi ile haberleştiği 
gerekçesiyle suçladı. Böylece onun 13 Şubat 1874”te sadâretten azline yol 
açtı. Mâbeyin Müşiri Ferid Paşa gönderilerek sadâret mührü kendisinden 
alındı. Yerine seraskerlik uhdesinde kalmak üzere Hüseyin Avni Paşa 
getirildi. Hüseyin Avni Paşa, Rüşdü Paşa'yı Halep valiliğine tayın ederek 
(25 Mayıs 1874) İstanbul'dan uzaklaştırdı. Rüşdü Paşa'nın görevini 
Halep'e varışından hemen sonra Cidde valılığıyle değiştirdi. Rüşdü Paşa 
yeni görevine giderken Tâif”te vefat etti. Kilercisi Hüseyin Avni Paşa'nın 
adamı olduğundan onun vasıtasıyla zehirletildiği söylenir (Cevdet, 
Ma'rüzât, s. 219). İbnülemin'e göre paşa Hicaz'a vardıktan bir müddet 
sonra kara hummaya yakalanmış, Mekke Emiri Şerif Abdullah Paşa'nın 
Taif'te Şübrâ adlı bahçesinde vefat etmiştir (13 Eylül 1874). Na-aşı 
sahâbeden Abdullah b. Abbas'ın kabri civarına defnedildi (Son 
Sadrıazamlar, I, 463). Şirvânizâde Mehmed Rüşdü Paşa'nın Mâverdi'nin 
Düstürü'l-vüzerâ? (Kavâninü'l-vizâre ve siyâsetü'l-mülk) adlı eserini 
Arapça”dan Türkçe'ye çevirdiği bilinmektedir (İÜ Ktp., TY, nr. 2690, 6929, 
9610). 
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Mehmet Ali Beyhan 


ŞİRVANLI FÂTİH EFENDİ 


(6. 1834) 
Osmanlı devlet adamı, şair ve edip. 


Aslen Şirvanlı (Dağıstan) olup hayatı hakkındaki bilgiler daha çok kendi 
eserlerine dayanır. Babasının adının Yüsuf, dedesinin adının Gıyâseddin 
olduğunu belirtir. Gürcistan'ın 1797'de Ruslar tarafından işgaline 
düşürdüğü tarihte işgal esnasında ülkesini savunmak üzere Ruslar'a karşı 
savaşan direnişçiler arasında yer aldığını, Gürcistan'ın teslim oluşuyla iki 
yıl Ruslar'ın elinde esaret hayatı yaşadığını ifade eder. İşgal sırasında 
müellifin yirmili yaşlarda olduğu kabul edilirse 1778-1779*da doğduğu 
söylenebilir. Bu tarih onun İstanbul'a gelip ilim tahsiline başlamasına da 
uygun düşer. İstanbul'daki tahsilinden sonra Divân-ı Hümâyun?'da 
memuriyete başladı. Tahsil süresi ve hocaları hakkında bilgi yoksa da onun 
iyi bir öğrenim gördüğü anlaşılmaktadır. Memuriyet hayatına dair bilgiler 
de kısıtlıdır. Divân-ı Hümâyun'daki görevinin ardından kendisine 
hâcegânlık rütbesiyle Avlonya mukâtaacılığı verildi. 1828-1829 Osmanlı- 
Rus savaşında Şark ordusu mülkiye memurlarının ileri gelenlerinden olan 
Fâtıh Efendi bu savaşta müşavir sıfatıyla görevlendirildi ve Erzurum'da 
ordu karargâhında bulundu. Doğu cephesinde Fâtih Efendi'nin kumanda 
kademesinde düşüncelerine önem verilen bir kişi olduğu belirtilmektedir. 
Nitekim gerek Erzurum'da halk ile askeri yetkililer arasında gerek Osmanlı 
ordusu ile Ruslar arasındaki iletişimin sağlanmasında rol oynadı. Mısır'da 
vefat eden Fâtih Efendi'nin Mısır'a ne zaman gittiği bilinmemekteyse de 
1828-1829 savaşında bulunduğuna göre Mısır seyahatinin 1830'dan sonra 
gerçekleştiğini söylemek mümkündür. 


Eserleri. 1. Takrir. Fâtih Efendi'nin 1828-1829 Osmanlı-Rus savaşına dair 
gözlemlerine dayanan bir kaynak olup çok önemli bilgiler içermektedir. 
Müellifin burada verdiği mâlümatın, savaş hakkındaki literatürde mevcut 
bilgileri zenginleştirmesi yanında eserde müellifin hayatına dair birçok 
ipucu vardır. Eser, Mehmed Ârif tarafından neşredilmiştir (0k. bibi.). 
Mehmed Ârif”in ifadesine göre Takrir, Topkapı Sarayı'ndan Bâbıâli 


Kütüphanesi'ne (İstanbul?da vilâyet bahçesindeki kütüphane binası, bugün 
Osmanlı Arşivi'nin hizmet binalarından biri) tasnif maksadıyla nakledilen 
belgeler arasında bulunmuştur. Altı sayfalık bir defter şeklinde dört bölüm 
halinde düzenlenen risâlenin birinci bölümünde Serasker Sâlih Paşa'nın 
Ruslar üzerine hareketinden Erzurum'un Ruslar tarafından işgaline kadar 
meydana gelen olaylardan bahsedilir. İkinci bölümde Edirne 
Antlaşması'ndan Erzurum'un tahliyesine kadar olan süre anlatılır. Üçüncü 
bölüm Fâtih Efendi'nin memuriyetiyle, dördüncü bölüm İran'ın bu savaş 
esnasında güttüğü siyasetle ilgilidir. 2. Gülzâr-ı Fütühât. Yeniçeri Ocağı'nın 
kaldırılması hakkındadır. Üss-i Zafer'in dışında konuya dair kaleme alınan 
özel tarih niteliğindeki 


eserlerden biridir. Âyine-i Zürefâ”da, Babinger'in Osmanlı Tarih Yazarları 
ve Eserleri'nde bu kitaptan söz edilmez. Bursalı Mehmed Tâhir esere 
dipnotta yer vermekte (Osmanlı Müellifleri, Il, 25) ve Şirvanlı Fâtih 
Efendi'nin Yeniçeri Ocağı'nın ilgasına dair kaleme aldığı Gülzâr-ı Fütü- 
hât'ı gördüğünü belirtmektedir. Gülzâr-ı Fütühât Yeniçeri Ocağı'nın ılgası 
yanında Asâkir-ı Mansüre-i Muhammediyye'nin kurulması, yeniçerilerin 
çirkin davranışları, Bektaşi tekkelerinin kapatılması, Bektaşi önderlerinin 
İstanbul”dan uzaklaştırılması, 11. Mahmud'un bazı faaliyetleri ve 
özelliklerini ihtiva etmekte, eserin asıl konusuyla ilgisi olmayan bazı 
anekdotlar “lâhika” veya “hikâye” başlığıyla kaydedilmektedir. Bunların 
dışında eserde Gürcistan, Dağıstan-Şirvan, İran ve Rusya gibi ülkeler ve bu 
ülkelerde yaşayan kavimler hakkında bilgiler yer almaktadır. Çeşitli yazma 
nüshaları bulunan Gülzâr-ı Fütühât (Süleymaniye Ktp., Pertev Paşa, nr. 484; 
İÜ Ktp., TY, nr. 522, 3645) Mehmet Ali Beyhan tarafından dizin ve müellif 
nüshasının metniyle birlikte yayımlanmıştır (İstanbul 2001). Beliğ bir ifade 
tarzı ve şairane bir üslübu olan Fâtih Efendi'nin Gülzâr-ı Fütühât'ta epeyce 
şiiri vardır. Metinde Türkçe ve Farsça şiirler, Arapça vecizeler yer alır. 
Şiirleri kuvvetli bir şair olduğu izlenimi verir. 
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Mehmet Ali Beyhan 


ŞİRVANŞAHLAR 
(elisi 4 v5 Jİ) 


Doğu Kafkaslar”da ve kısmen bugünkü Azerbaycan'da 799-1607 yılları 
arasında hüküm süren bir müslüman hânedan. 


İlk Şirvanşahlar?ın, Sâsâni İmparatorluğunun kuzeydoğudaki topraklarında 
Sâsâni Devleti'nin kurucusu |. Erdeşir (226-242) veya Enüşirvân 1. Hüsrev 
(531-579) zamanında tarih sahnesine çıktıkları rivayet edilir. Bunların, 
Sâsâni Devleti'nin kuzey sınırlarının güvenliğini sağlamakla 
görevlendirilerek şah unvanıyla (Arapça kaynaklarda şirvanşah, şervanşah) 
hükümdar tayın edildikleri ve Sâsâni hükümdarlarının vasalı sıfatıyla 
hüküm sürdükleri belirtilmektedir. İlk Şirvanşahlar, V-VI. (XI-XIL.) 
yüzyıllarda kuzeyden Mâverâ-yı Kafkas'a ve Şirvan'a akınlar yapan Türk 
göçebe aşiretlerine karşı dağ geçitlerini koruyorlardı. Araplar, Şirvan'ı ve 
Derbend”'i fethettikleri sırada söz konusu bölgede Şehriyâr, bazı kaynaklara 
göre ise Şehrverâz unvanlı bir hükümdar bulunmaktaydı. Şirvan'ın ele 
geçirilmesinin ardından burada hüküm süren Arap asıllı müslüman 
Şirvanşahlar'ın ilki Yezid b. Mezyed b. Zâide eş-Şeybâni olup Hârünürreşid 
tarafından 171?de (787) İrminiye valiliğine getirilmiş ve bir yıl sonra 
görevden alınmıştı. Hârünürreşid, İbn Tarif eş-Şeybâni'nin el-Cezire”deki 
isyanını bastıran Yezid b. Mezyed'i ödüllendirip Azerbaycan, Şirvan ve 
Bâbülebvâb bölgesine vali tayin etti (183/799). Böylece müslüman Mezyedi 
Şirvanşahlar hânedanının temelleri atılmış oldu. Belâzüri, İrminiye Valisi 
Said b. Selm el-Bâhili zamanında Şemmâh b. Şücâ'ın Şirvan emiri 
olduğunu ve Şemâhi şehrinin adını ondan aldığını kaydeder (Fütüh, s. 301). 


Yezid b. Mezyed'in 185'te (801) ölümünün ardından yerine oğulları Hâlid 
ve Muhammed eyaletin idaresini üstlendi. Ancak Hârünürreşid daha sonra 
bölgeye Huzeyme b. Hâzim'i vali tayin etti. Me'mün 205 (820-21) yılında 
Hâlid b. Yezid'i İrminiye valiliğine getirdi. Mu*tasım-Billâh, Hâlid'i 
azledip Haydar b. Kâvüs el-Afşin'i vali yaptı. Vâsik-Bıllâh 227'de (842) 
tekrar Hâlid'i vali tayin edip Tiflis Valisi İshak b. İsmâil'in isyanını 
bastırmakla görevlendirdi. Onun ölümü üzerine yerine getirilen oğlu 


Muhammed, İshak karşısında mağlüp olunca azledilip başka valiler 
görevlendirildi. 242'de (856) Boğa el-Kebir'in yardımıyla Azerbaycan, 
İrminiye ve Arran toprakları yine Muhammed'e verildi. Daha sonra Şirvan 
eyaletine vali tayin edilen kardeşi Heysem b. Hâlid, 247?de (861) Abbâsi 
Halifesi Mütevekkil-Alellah”'ın katliyle başlayan karışıklıklar sırasında 
Şirvanşah unvanıyla bağımsızlığını ilân etti. Heysem'in ölümünün ardından 
yerine sırasıyla oğlu Muhammed ve torunu Heysem geçti. Heysem'in oğlu 
Alı, Bâbülebvâb hâkimiyle beraber gayri müslimlerle savaşırken esir düştü. 
Ardından fidyesiz serbest bırakıldıysa da amcazadesi Ebü Tâhir Yezid isyan 
edip Ali'yi tahtından uzaklaştırdı (305/917-18). Ebü Tâhir, Şemâhi 
yakınlarında kurduğu Yezidiye şehrini başşehir edindi. Ebü Tâhir'den sonra 
oğlu Muhammed tahta geçti (337/948-49). Onu sırasıyla oğlu Ahmed ve 
torunu Muhammed, diğer torunu Yezid ve oğlu Menüçihr b. Yezid takip 
etti. Kardeşi Ali bir hileyle Menüçihr'i katlettirip tahta çıktı. Ali'nin 435'te 
(1043-44) ölümü üzerine yerine kardeşi Kubad geçti. Günümüze intikal 
etmeyen bazı kaynaklardan faydalanan Müneccimbaşı, Şirvanşahlar 
hânedanının bu kolunun diğer hükümdarlarını şöyle sıralar: Buhtunnasr Alı, 
Sâlâr (Sellâr) b. Yezid, 1068'de Gürcistan seferi sırasında Sultan 
Alparslan'a itaat arzeden Feri-burz ve Feridun. Feridun hakkında bilgi 
bulamadığını söyleyen Müneccimbaşı, son Şirvanşahlar”dan bahsederken 
bunların soylarını Sâsâni Hükümdarı Enüşirvân'a dayandırdıklarını 
kaydeder ve onları iki grupta inceler. Tabaka-1 ulyâ adını verdiği birinci 
grubun en meşhur simasının el-Melikü”I-Muazzam Hâkân-ı Büzürg 
(Hâkân-ı Ekber) unvanıyla tanınan 11. Menüçihr (1120-1160) olduğunu ve 
ünlü şair Hâkani-i Şirvâni'nin ona nisbetle böyle anıldığını belirtir. Eski 
Bakü Kalesi'nin duvarları 11. Menüçihr tarafından yaptırılmıştır. Şirvanşah 
III. Menüçihr, Irak Selçukluları”na bağlıydı. Gürcü Kralı IV. David, 
Şirvanşahlar ile evlilik yoluyla akrabalık kurarak onları Selçuklular'la 
mücadelede kendi yanına çekmişti. IV. David'in Kıpçak Prensi Şaragan 
oğlu Atrak'ın kızı Guranduht”la evlenmesi ve ardından 40.000 Kıpçak'ın 
aileleriyle beraber Gürcistan'a göç ettirilip yerleştirilmesi Selçuklular ve 
diğer komşu devletlerle mücadelede kendisine önemli güç kazandırmıştı. 
568 (1192) depreminde Şemâhi büyük tahribata mâruz kaldı. XV. yüzyılın 
başında Bakü, Şirvanşahlar hânedanının yeni başşehri oldu. Müneccimbaşı 
diğer Şirvanşahlar'ı şöyle sıralar: Ferruhzâd, Geştasb, Ferâmurz, Ferruhzâd, 
Keykubad, Kâvüs, Hüşenk. İkinci tabakanın (Derbendi Şirvanşahları) ilk 
hükümdarı olan Şeyh İbrâhim (1378-1418) Timur'a tâbi olup 


Karakoyunlular'a karşı Gürcü Kralı Köstendil ve Şeki hâkimi Seyyid 
Ahmed ile ittifak yaptı. Ancak Kür nehri boylarında yapılan savaşta 
müttefikler Karakoyunlu Hükümdarı Kara Yüsuf karşısında ağır bir 
yenilgiye uğradı (815/1412). Vefatında yerine Sultan Halıl (Halilullah, 
1418-1463) ve Ferruh Yesâr (Siyer) (1463-1500) geçti. Tarihçilerin 
Mezyedi Şirvanşahları dedikleri bu hânedan Arap kökenlidir. Ancak 
zamanla yerli ailelerle evlenerek onlarla karıştı, Arap kökeninden koptu ve 
Sâsâni hükümdarlarının soyundan geldiklerini iddia ederek İran adlarını 
benimsedi. 


Safeviler”den Şeyh Cüneyd, Şirvan'ı zaptetmek amacıyla harekete geçtiyse 
de Şirvanşah Cüneyd'i yenerek katletti. Daha sonra Cüneyd'in oğlu Şeyh 
Haydar da Ferruh Yesâr devrinde Şirvan'a saldırdı, fakat o da sonuç 
alamadı. Bu yıllarda Osmanlılar'ın Şirvanşahlar'la temas kurdukları 
bilinmektedir. 906 (1500) yılında Şah İsmâil, babası ve dedesinin intikamını 
almak için 7000 kişilik bir orduyla Şirvanşah Ferruh Yesâr'ın üzerine 
yürüdü ve yapılan savaşta Ferruh Yesâr hayatını kaybetti. Şah İsmâil, Bakü 
ve Şemâhi'yi zaptedip çok sayıda Sünni'yi katlettirdi. Bu dönemde 
Şirvanşahlar, Osmanlılar?'a başvurarak Safeviler'e karşı yardım talebinde 
bulundular. Özellikle Kanüni Sultan Süleyman'ın Irakeyn Seferi sırasında 
ilişkiler daha da gelişti. Yavuz Sultan Selim de Şirvanşahlar?dan Şeyh TI. 
İbrâhim'e mektup gönderip kendisini halife olarak tanımasını ve adına 
hutbe okutmasını istemişti (Feridun Bey, 1, 437-444). Kanüni'yı metbü 
tanıyan Sultan II. Halil 1534'te vefat edince oğlu Burhân-ı Ali çocuk yaşta 
olduğundan yerine amcası Ferruh Yesâr'ın oğlu Şâhruh geçti. Genç yaştaki 
Şâhruh, 944'te (1537) Kalenderoğlu adlı birinin çıkardığı isyanı bastırdı, 
fakat uyguladığı sert siyasetle halkın tepkisini çekti. Bunun üzerine Şah |. 
Tahmasb kardeşi Elkas Mirza'yı 20.000 kişilik orduyla Şirvan'a yolladı. 
Safeviler bölgeyi yağma edip 945 Cemâziyelevvelinde (Ekim 1538) 
Baykurd Kalesi'ni zaptettiler ve şiddetli savaşlardan sonra on beş yaşındaki 
Şâhruh'u esir alarak Tebriz'e götürdüler. Tahmasb onu bir süre kalede 
hapsetti ve 946 (1539) yılında gizlice öldürttü. Şirvan'ın zaptından sonra 
Şirvanşahlar hânedanı ortadan kalktı ve Şirvan ülkesi Safevi Devleti'ne 
katıldı. Bununla beraber Osmanlı kaynaklarında Şirvanşahlar'a mensup 
olarak gösterilen Burhân-ı Ali 951'de (1544) ortaya çıkıp Şirvan'ı 
Safeviler'den geri almaya çalıştı. Kanüni 1548 seferi sırasında ona haberler 
yolladı ve kendisiyle irtibat kurdu. Osmanlı ordusunun çekilmesinin 


ardından Şah Tahmasb, Burhân-ı Ali üzerine Ustaclu Abdullah Han'ı 
göndererek duruma hâkim olmak isterken Burhân-ı Ali'nin bir hastalık 
sonucu öldüğü haberi geldi. Şirvanlılar, Mihrab adlı birini onun yerine 
geçirdilerse de Abdullah Han, Şirvan'a girip burada yeniden Safevi 
ıdaresini tesis etti (958/1551). Osmanlılar, XVI. yüzyıl boyunca Şirvan'la 
olan ilgilerini sürdürüp buradaki mahalli liderleri Şirvanşah unvanıyla 
andılar. 987'de (1579) Ebü Bekir b. Burhân-ı Ali bir süre Osmanlı valisi 
sıfatıyla görev yaptıysa da 1016'da (1607) Safevi egemenliğinin kesin 
olarak kurulmasıyla Şirvanşahlar hânedanı sona erdi (hânedanın hükümdar 
listesi için bk. Bosworth, s. 140-141). 


XI. yüzyılda Abbâsi halifelerini ve Selçuklu sultanlarını metbü tanıyan ve 
sikkelerde onların adına yer veren (Kouymjlan, s. 342-343) Şirvanşahlar 
hânedanında siyaset, toplum ve kültür hayatı İran'ın etkisi altına girmiştir. 
Azerbaycan kültürünün gelişmesi açısından zirve sayılan Şirvanşahlar, XII. 
yüzyılda tamamen yerli nüfusla karışıp yaşam ve gelenekleriyle mahalli bir 
hânedan niteliği kazanmışlardır. XI. yüzyıldan başlayarak Moğol istilâsına 
kadar Şirvanşahlar kendi paralarını darbettirmiş, bunu daha sonra Derbendi 
Şirvanşahları döneminde (1382-1501) sürdürmüşlerdir. Şirvanşah 
Devleti'nin başşehri önce Şemâhi ve Yezidiye idi, XV. yüzyılın başlarından 
itibaren Bakü oldu. Şirvanşahlar deneyimli, politik, yetenekli, olgun 
diploması ve başarılı yönetimleriyle Selçuklular, Moğollar ve Timurlular'ın 
egemenliği döneminde bile siyasi varlıklarını sürdürebilmişlerdir. Tâbi 
oldukları Selçuklular'ın ve ardından Safeviler'e vergi ödeyen Şirvanşahlar 
iç işlerinde serbestti. Şirvanşahlar”dan I. Feriburz, III. Menüçihr, oğlu 1. 
Ahistan (Ahsetân, Ahsitan), 1. Şeyh İbrâhim ve Halil ünlü diplomat ve 
devlet adamları olarak tarihte iz bırakmıştır. Araştırmacılar III. Feriburz, 
Kâvüs, Şeyh İbrâhim ve Ferruh Yesâr'ın iyi birer kumandan olduklarında 
hemfikirdir. 11. Ahistan, Zâhidiyye tarikatının piri İbrâhim Zâhid-i 
Geylâni'ye mürid olmuş ve Güştâsfi'de onun için bir zâviye yaptırmıştır. 


Ünlü kaside şairi Hâkâni-i Şirvâni, Hâkân-ı Ekber II. Menüçihr'in 
himayesine mazhar olmuş ve hükümdar kendisine melikü”ş-şuarâ ve 
nedimü”ş-şuarâ unvanlarını vermiştir. 111. Menüçihr'in oğlu Celâlüddevle 
Ahistan'ın isteği üzerine 584 (1188) yılında Nizâmi-i Gencevi Leylâ vü 
Mecnün adlı eserini kaleme almıştır. 111. Menüçihr ve Ahistan dönemlerinde 
Şirvanşahlar hânedanında Sâsâni gelenekleri güçlenmiş, özellikle kültürel 


hayatta egemen olmuştur. XI-XTII. yüzyıllarda şehirlerde ekonomi ve kültür 
alanlarında gelişmeler kaydedilmiş, hükümdarlar bilim, sanat ve edebiyatı 
teşvik etmiştir. XII. yüzyılda Azerbaycan edebi ekolü ortaya çıkmış, 
Hâkani-ı Şirvâni, Nizâmi-i Gencevi, Ebü'l-Alâ-yı Gencevi, Feleki-yı 
Şirvâni; XV. yüzyılda Hâmidi, Kabüli ve Şemseddin Kâtibi gibi ünlü edip 
ve şairler yetişmiştir. Şirvanşahlar Devleti'nde resmi dil Farsça'ydı, Arapça 
dini alanda kullanılırdı. Konuşma dili olan Türkçe ile XIII. yüzyıldan 
itibaren şiirler yazılmıştır. Şirvanşahlar dini geleneklerin ve kurumların 
geliştirilmesine önem vererek tarikat ve tekkelerin faaliyetlerini 
desteklemişlerdir. Bu dönemde Pir Hüseyin ve Muhammed Ali-i Baküvi 
gibi din âlimleri yetişmiştir. 


Şirvanşahlar şehirlerde dikkati çeken savunma tesisleri, kale ve gözetleme 
kuleleri yapmışlardır. Öte yandan Şirvan ülkesi doğal şartları, gelişmiş 
ekonomisi, zanaat ve ticaretiyle öne çıkmıştır. İpek yolu vasıtasıyla 
milletlerarası ticari faaliyetler ve kültürel ilişkiler canlılık kazanmıştır. 
Fakat Moğol işgali döneminde Şirvanşahlar ülkesi gerilemiş, insan kaybı, 
mesken ve şehirlerin harap edilmesiyle ekonomik açıdan büyük bir çöküş 
yaşanmıştır. Daha sonraki yıllarda ülke ekonomik ve kültürel açıdan eski 
seviyesine ulaşmaya çalışmıştır. X V. yüzyıl başlarından itibaren 
Şirvanşahlar hânedanında 100 yıl kadar süren kalkınma ve gelişme aşaması 
gerçekleşmiş, önemli ilerlemeler kaydedilmiştir. Özellikle Şeyh İbrâhim'in 
iktidar yılları şehirlerde kültür, sanat ve edebiyat alanlarında bir yükseliş 
çağı olmuştur. Sultan Halil başşehir Bakü'de önemli bayındırlık 
faaliyetlerinde bulunmuş, bu arada Şirvanşahlar Sarayı'nı yaptırmıştır (bk. 
ŞİRVANŞAHLAR SARAY). Devlet mekanizmasına ve yönetim düzenine 
önem verilen Şirvanşahlar'da o döneme göre mükemmel bir yasal ve 
gelişmiş bir idari düzen mevcuttu. Daha XII. yüzyılda Şirvanşahlar Devleti, 
Azerbaycan'ın siyasal, ekonomik ve kültürel gelişimi açısından önemli rol 
oynamaktaydı. 
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Sara Aşurbeyli 


ŞİRVANŞAHLAR SARAYI 


Bakü'de XV-XVI. yüzyıllarda inşa edilen saray. 


Âzeri-Türk halkının “içeri şehir” diye andığı eski Bakü'de yer alan saray 
çeşitli fonksiyonlara sahip mimari birimlerden meydana gelmektedir. 
Arazisinde daha erken tarihli yapıların da bulunduğu anlaşılan, ancak 
günümüzdeki binaları daha çok XV-X VI. yüzyıllarda inşa edilen ve iki 
büyük, iki küçük girişi olan saray sur içine alınmış (XIX. yüzyıl) oldukça 
geniş bir alana yayılan büyük bir külliyedir. Saray Mescidi'nin yanındaki 
türbenin taçkapısında adı geçen Mimar Ali'nin sarayı yapan başlıca mimar 
olabileceği ileri sürülmektedir. Türbeye geçit veren ve 1585 yılında inşa 
edilen kuzey girişinin üzerindeki kitâbede ise üstat Emirşah Velyânkühi'nin 
ısmi geçmektedir. 


Sarayı oluşturan birimler topografik açıdan seviye farkı gösteren üç ayrı 
alan üzerinde kurulmuştur. Denize yakın tarafı daha yüksek bir teras 
üzerinde olup burada dörtgen revaklı bir avlu içerisinde çepeçevre dolanan 
sütunlu galerisiyle, sekizgen planda inşa edilmiş sarayın bitişiğinde yer alan 
ve ondan sonra yapıldığı kabul edilen kuzeydeki divanhâne (XV. yüzyıl 
ortası) ilk dikkati çeken mimari yapıdır. Yapının merkezi sivri tek bir 
kubbesi vardır. Kubbeli kısmın zemininin altında bir odası bulunduğu gibi 
avluya açılan ve yerin altına önce eğimli bir yolla inilen, daha sonra bir 
kuyu şeklinde dimdik yerin içine doğru uzanan bir mahzen-bodrum (zindan 
(2)) kısmı mevcuttur. Bunun benzerlerine Apşeron'daki bazı kale 
yapılarının avlu zeminleri altında da rastlanmıştır. Divanhânenin bir 
tarafında çatı üzerine çıkan merdiven yer almaktadır. 


Binanın süslemeleri dönem üslübunun en göz alıcı örnekleridir. Taçkapısı 
mukarnaslarla geçilen istiridye biçimi nişli, taçkapı yüzeyleri lotus 
süslemelidir. İçeriye geçit veren basık kapı kitâbeliğinde ve yan nişlerin 
üzerinde bitkisel süslemeler bulunmakta, kapı içindeki keskin köşelerde 
geometrik bir friz görülmektedir. Kitâbede Yünus süresinin 26. âyeti 
yazılıdır. Useynov, Bretanickiy, Salamzâde ve daha sonra Aslanapa bu 
divanhâneyi üslüp bakımından Ahlat'taki Emir Bayındır Kümbeti ile 


karşılaştırarak kümbetin mimarının Bakü'den gelmiş olabileceğini ileri 
sürerler. Tercan Mama Hatun kümbetiyle ve bazı Bâbürlü mezar anıtlarıyla 
da kuruluş bakımından benzerlik vardır. 


Şirvanşah Sultanı Halilullah zamanına (1418-1463) ait olduğu düşünülen 
sarayın iki katlı harem kesimi ve diğer mekânlarla saray bölümü de bu 
tarafta (doğu) yer almaktadır (6823/1420). XIX. yüzyılda Ruslar mühimmat 
deposu yapmak için buranın bazı kısımlarını yıkmıştı. Her katta yirmi beşin 
üzerinde odası bulunan bu bölüm asimetrik iç düzenlemeye sahiptir ve 
birbirine bağlı birimlerden oluşan karmaşık bir şemadadır. Girişi iki yanı 
nişli tonoz-kubbelidir. Buradan az ilerideki bir merdivenle sekizgen, ortası 
açık, ahşap çatılı bir geçiş mekânına girilir. Yanında önü eyvan şeklinde 
kubbeli bir mekân daha vardır. Diğer mekânlar büyüklü küçüklü salonlar, 
odalar halinde bu bölümlerin etrafında yer 


alır. Doğuya doğru uzanan, önü köşeli apsis biçiminde biten büyük salonun 
bir benzeri güneyde yer almaktadır. Saray kesiminin deniz tarafına açılan 
sur üzerinde (orta avlunun doğu taçkapısı) dilimli ve mukarnaslı kavsarası 
olan bir taçkapı bulunur ki bunun Osmanlı Sultanı 111. Murad tarafından 
yaptırıldığı kitâbesinden anlaşılmaktadır. Kıtâbede ayrıca 994 (1586) tarihi 
ve Bakülü usta Ulu Receb Baba'nın ismi yazılmıştır. 


Denizin aksı istikametinde (batı) yükseltisi daha düşük olan ve kademeler 
halinde alçalan kısımda Saray Mescidi (Şah Mescidi, minare kitâbesine 
göre Halilullah tarafından 845'te (1441-42) inşa ettirilmiştir), türbe (1435), 
hamam (kalıntı halinde), sarnıç ve onun yanında 777 (1376) tarıhli Cin 
Mescidi yer almaktadır. İki taçkapısı olan cami ortada bulunan, dört taraftan 
tonozlarla çevrili bir merkezi plan şemasına sahiptir. İki yanında nişlerin 
olduğu giriş eyvanından camiye girilir. Merkezi pandantıflı yuvarlak kubbe 
dört tarafındaki tonozlarla yanlara genişletilmiştir. Bu tasarım Türk 
mimarisinin çeşitli dönemlerinde yapı veya yapı bölümlerinde 
uygulanmıştır. Bu şekilde oluşturulan, ortası kubbeli dört ana yön 
tasarımının kolları arası, batıda iki katlı (alt katı tonoz, üst katı kubbeli) bir 
oda ile karşı tarafı kuzeydoğuda yer alan minarenin arkasında giriş eyvanı 
olarak değerlendirilmiştir. Boşta kalan mihrap duvarı köşeleri doğu 
tarafında bir, batı tarafında yan yana iki tonozlu mekânla kapatılmıştır. 
Mihrap istiridye kabuğu biçiminde nişlidir. Mihrap duvarının yanından bir 


giriş vardır. Diğer taraftaki küçük nişlerin birinden merdivenlerle yukarıya 
çıkılmaktadır. Minaresi Bakü'deki Mescidi Muhammed'in minaresi gibidir. 
Türbenin yoğun süslemeli taçkapısı “piştah” denilen tarzda ele alınmış olup 
burada madalyon içinde “Muhammed” ve “Ali” isimlerinden başka Mimar 
Ali'nin adı geçmektedir. Ayrıca Yüsuf süresinin 92. âyetiyle bir hadis yer 
almaktadır. Türbe kubbeli olup üç taraftan eyvan şeklinde nişlere sahiptir; 
girişin iki yanında ve doğu tarafındaki eyvan-nişin iki yanında tonozlu 
mekânlar bulunmaktadır. 839 (1435-36) tarihi kitâbede türbenin Halilullah 
tarafından annesi ve oğlu için yaptırıldığı belirtilmektedir. 


Esas saray binasının güney duvarı aşağısında, bugün mevcut olmayan Bayıl 
Köşkü'ne ait Bayıl taşlarının önemli bir bölümünün ve koç-koyun/at 
biçimindeki mezar taşlarının sergilendiği avluda bir kenarda taş kümbet 
mimarisinin güzel örneklerinden, sekizgen planda yapılmış Yahyâ-yı 
Şirvâni (Baküvi) Kümbeti (Derviş Kümbeti, 1450) ve Keykubad 
Mescidi'nin (Küçük Mescid) kalıntıları bulunmaktadır. Zeki Velidi Togan 
bu caminin Evliya Çelebi'nin anlattığı Haydar Şah Camii, türbenin de yine 
onun bahsettiği Şeyh Şerim'in türbesi olabileceğini ileri sürerse de bu zayıf 
bir ihtimaldir. Daha çok Baküvi'ye atfedilen kümbet, dörtgen mumyalığı ve 
sekizgen ziyaretgâhı ile içten kubbe ve dıştan piramidal külâhla örtülü, 
Anadolu Türk mimarisi kümbetleriyle paralel bir yapı olarak dikkati 
çekmektedir. Yapı 1998'de tamir edilmiştir. Cami ise kare şeklinde dört 
pâye üzerine oturan, etrafı tonozlarla çevrili bir kubbeye sahipti. 


1920-1930 yıllarında restore edilen saray binaları ayrıca 1998'de geniş 
kapsamlı bir restorasyon geçirmiştir. Geleneksel taş işçıliğı günümüzde de 
kuvvetli olduğu için yenilenen bölümlerin daha eski bölümlerden ayrılması 
ileride sorun doğuracaktır. 1944'ten itibaren arazisinde kazılar yapılmıştır. 
Şirvanşahlar Sarayı'nın inşa tarzı, geleneksel Türk mimari geleneğine 
uygun biçimde değişik dönemlerde inşa edilmiş binaları içermektedir. 
Ancak bir kısım araştırmacılar sarayın esasının daha önce ele alınan bir 
plana göre yapıldığını düşünmektedir. Saray binalarının birbirine uyum 
meselesinin iyi çözülmüş olması, bu bölgeye özgü yerli tek tip büyük 
sarımsı taş blokların kullanılması, mimarlık unsurları ve süslemelerin 
bütünlüğü gibi özelliklerden dolayı bu fikir ileri sürülmüştür. Ancak 
ağırlıklı olarak X V-XVI. yüzyıllar içerisinde bir yapılanma söz konusudur, 
fakat mimar ve ustalar eserleri bütüne uyacak biçimde ele alabilmişlerdir. 


Söz konusu dönemler içinde mimari öğeler ve süslemelerde bir üslüp 
birliğinin olması doğaldır. 
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Yaşar Çoruhlu 


ŞİS 


(bk. ŞİT). 


ŞİT 
e) 
Hz. Âdem'in üçüncü oğlu. 


İsrâiliyat kaynaklarından hareketle hakkında bilgi edinilen Şit (Ar. Şiş, İbr. 
Şet) Hz. Âdem'in Hâbil'in ölümünden sonra doğan oğludur. İbrânice Şet 
ısminin “belirlemek, yerleştirmek; bahşetmek” mânasındaki fiille ilişkili 
olduğu ifade edilmiştir (Tubach, s. 187). Ahd-i Atik'in Tekvin kitabına göre 
(4/25; 5/3) Hâbil'in yerine Âdem?e bahşedilen Şit, Âdem 130 yaşındayken 
babasına benzeyen bir çocuk olarak doğmuştur. Şit 105 yaşındayken oğlu 
Enoş dünyaya gelmiş, başka birçok oğlu ve kızı olmuştur. 912 yaşında vefat 
etmiştir (Tekvin, 5/6-8). 1. Târihler'de (1/1) kaydedilen soy kütüğünde de 
Şit'in ismi geçer. Sayılar'da (24/17) Balam'ın kehanetinde Şit oğullarından 
söz edilir. Bazı erken dönem hıristiyan kutsal metni yorumcuları 
Tekvin”deki (6/2) “Tanrı oğulları” ifadesini Şit oğulları ya da Sethianlar, 
aynı yerdeki “insan kızları”nı ise Kâbil soyundan 


gelen kızlar şeklinde açıklamışlar, Şit oğulları veya Sethianlar'ın Kabıl 
soyundan gelen bu kızlarla evliliklerinden bir dev ırkının (Nefilim) 
doğduğunu ileri sürmüşlerdir (Tubach, s. 191). Kanonik metinlerin dışında, 
milâttan önce III. yüzyıl başlarına ait Ben Sira (49/16) gibi apokrif 
metinlerle milâttan önce ll. yüzyıl ortalarına ait Jübileler”'de de (4/8, 11) 
Şitten bahsedilir. Jübileler, Şit'in Azura ile evliliğine değinir. Hıristiyan 
geleneğinde Şit kutsallık ve iyilik karakteriyle özdeşleşmiştir. İnsanlık 
tarihindeki her iyi kişinin Şit'in, her kötü kişinin Kabil'in zürriyetinden 
geldiği söylenir (Najman, s. 117). Erken dönem hıristiyan ılâhiyatçılardan 
İskenderiyeli Cyril, Şit'in hıristiyan ilâhiyatında önemli yeri olan yeniden 
diriliş öğretisine işaret ettiğini ileri sürer. Augustine ise dünyevi şehir ve 
ılâhi şehir öğretisi doğrultusunda Kabil oğullarını dünyevi şehrin, Şit 
oğullarını ilâhi şehrin temsilcileri olarak açıklamıştır. Bununla birlikte bazı 
erken dönem hıristiyan 1lâhiyatçılarının Şit”le ilgili farklı yorumları dikkati 
çekmektedir. Meselâ İskenderiyeli Didymus, Şit'in inatçı ve bencil bir kişi 
olan Kabil'in yerine geldiğini, onun için Hâbil kadar mükemmel olmadığını 


ileri sürmüştür (Benjamin, s. 131). Ortaçağ'da yaşayan putperest 
Harrâniler'de de Şit'le ilgili çeşitli inanışlara rastlanır. Onlar Şit'in 
peygamberliğini kabul etmez ve onun ay tanrısına tapınma konusunda 
babası Âdem'e isyan ettiğine inanırlar (İbn Meymün, s. 316). Buna rağmen 
bazı Ortaçağ müslüman ve hıristiyan kaynakları, Harrâniler'in 
peygamberleri arasında ismine yer verdikleri Agathodaimon'u 
(Güsâdimün/Agâsâzimün) Şit'le özdeşleştirirler (Şehristâni, s. 202, 241; 
Dımaşki, s. 34, 44; Ebü'l-Fidâ, s. 14, 148). 


Gnostik geleneklerde Şit ve Şit soyundan gelenler önemli yere sahiptir. 
Milâdi ilk yüzyıllardan itibaren kendilerine Sethianlar ya da Şitçiler denilen 
müstakil gruba ait metinlerde Şit kendi soyundan gelen seçilmişlere yönelik 
bir uyarıcı ve kurtarıcı şeklinde tanımlanır (Rudolph, s. 138). Nag Hammadi 
literatürü içinde yer alan ve araştırmacılarca Sethianlar'a ait dokümanlar 
olarak nitelendirilen metinlerde de Şit ile Şit soyundan gelenlere önemli yer 
verilir. Bu dokümanlardan Âdem'in Vahyi”nde gnostikleri ölümlü hayattan 
kurtarmak için gönderilen ilâhi elçi Şit'le özdeşleştirilir. Adem'e vahyedilen 
gizli ve kutsal öğretinin Şit'e de nakledildiği vurgulanır. Ayrıca kutsal 
bilgiye sahip olan ve kurtuluşa eren insanlar (gnostikler) “Şit'in nesli” diye 
tanıtılır. İnsanlığın yaşayacağı iki büyük felâket olan Nüh tüfanı ile 
üzerlerine ateş, sülfür ve zift yağması şeklindeki felâketten yalnızca Şit 
neslinin ilâhi güçlerce kurtarılacağına dikkat çekilir (Macrae - Parrot, s. 
277-286). Nag Hammadi literatüründe Şit, Mısırlılar İncili?”nde ve Şit'in Üç 
Anıtı'nda da önemli yere sahiptir. 


Sâbii (Manden) geleneğinde Şit'e (Şıtil) büyük önem atfedilir. Şit metafizik 
bir varlık olarak Âdem'in yaratılması esnasında bedene yerleştirilen ruhun 
korunması için gönderilen ilâhi elçiler arasında sayılır (Ginza, s. 108 vd.). 
Ayrıca o Hâbıl (Hibil) ve Enüş ile (Anuş) birlikte çeşitli dünya devirlerinde 
kötü ve karanlık güçlere karşı inananların koruyuculuğunu üstlenmiştir 
(Buckley, XXVI (1979), s. 185 vd.). İnsan olarak Şit, Sâbii inançlarına 
sadık, itaatkâr bir kişidir. Adem 1000 yaşına geldiği halde dünyadan 
ayrılmayı reddeder. Ölüm meleği Sauriel ikinci defa geldiğinde Âdem, 
kendisinin yerine o sırada henüz seksen yaşında bulunan en küçük oğlu 
Şit'in canını almasını ister. Babasına karşı son derece saygılı olan Şit onun 
bu isteğini kabul eder. Ölüm meleği Şit'in canını alır, böylece Şit ışık 
âlemine yükselir (Ginza, s. 243, 425). Sâbiiler, onun ruhunun ışık âlemine 


yükselen ruhlar arasında en saf ruh olduğuna inanır ve her Sâbii ruhunun 
ışık âlemine yükselirken bu âlemin kapısında bulunan Abatur'un terazisinde 
Şit'in ruhuyla tartılacağını kabul eder (a.g.e., s. 243, 425 vd.). Ayrıca bu 
özelliğinden dolayı ruh, hikmet ve kutsal nehir şeklinde görülen Şit'in 
beden, gözlerin karanlığı ve yeryüzü ile özdeşleştirilen Adem?”den üstün 
sayıldığına inanırlar (Alf Trisar Şuialia, s. 173). 


İslâm literatüründe ise İbn Abbas'tan gelen bir rivayete göre Şit'e 
Hibetullah adı verilmiş, Cebrâil onun Hâbil karşılığında Tanrı'nın bir bağışı 
sayıldığını belirtmiştir. Taberi ayrıca Şit isminin Süryânice olduğunu ve 
“Tanrı'nın bağışı” anlamına geldiğini kaydeder (Târih, 1, 152). İslâmi 
kaynaklarda Şit”in peygamber olduğu, babası Âdem'e indirilen suhufu 
topladığı, Allah'ın ona da sayfalar indirdiği rivayet edilir (İbn Kuteybe, s. 
22). Taberi, Âdem öldükten sonra Allah'ın Şit'e elli yaprak inzâl ettiğini 
yazar (Târih, I, 153). Kendisine indirilen suhufta hikmet, kimya, simya, 
riyâzi ilimler ve bazı sanatlardan bahsedildiği nakledilir. Adem'in çocukları 
arasında en güzeli, en faziletlisi, en sevileni ve kendisine en çok 
benzeyenidir (İbn Kuteybe, s. 20). Bu benzerliğin bir istisnası sakaldır. 
İslâmi kaynaklarda Âdem'in sakalsız olduğu ve erkekler için sakal 
geleneğinin Âdem'in çocuklarıyla başladığı kaydedilir. Babası Adem ona 
birçok şeyi öğretmiş, gelecekteki tüfan hakkında bilgi vermiş ve onu 
kendisine vâris kılmıştır. Şit döneminde insanlığın yeryüzüne dağıldığı ve 
Şit'in 1000 şehir kurduğu rivayet edilir. Şit, Mekke ve Kâbe ile de 
ilişkilendirilir. Onun Mekke'de yaşadığı, Kâbe'yi çamur ve taş kullanarak 
ınşa ettiği, 912 yaşında vefat ettiğinde Kâ-be yakınındaki Ebükubeys'te 
defnedildiği anlatılır (Taberi, 1, 162). Ancak Şit'e nisbet edilen türbe 
Suriye'deki Maarretünnu'mân”dadır. Onunla ilgili nakledilenler arasında 
Kabil taraftarlarıyla mücadele etmesi dikkat çekicidir. Ayrıca Şit'in Hazura 
ile evlendiğine ve ondan Yaniış adlı bir oğlu ile Na'mete adlı bir kızının 
doğduğu nakledilir (a.g.e., I, 163). Şit'in soyu bu oğlu vasıtasıyla devam 
etmiştir. Hz. Âdem'in çocukları arasında Hâbil'in zürriyeti olmadığı, 
Kabil'in zürriyeti de Nüh tüfanında ortadan kalktığı için insanlığın 
Âdem”den sonraki ikinci atasının Şit kabul edildiği bildirilir. Müslüman 
âlimler Hz. Peygamber'in soy kütüğü içerisinde Şit'e de yer verirler (İbn 
İshak, s. 2). 
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Şinasi Gündüz 


ŞİTÂİ 
(lll) 


Kış mevsiminde nâzil olan âyet ve sürelere verilen ad 


(bk. SÜRE). 


ŞİTÂİYYE 
Gis) 
Divan edebiyatında kış mevsimini konu alan şiir türü. 


Arapça şitâ (kış) kelimesinden türetilen şitâlyye “kışla ilgili, kışa ait” 
mânasına gelir. Kış, kasidelerin teşbib (nesib) bölümlerinde asıl methiyeye 
gırış yapılırken çok yaygın olmamakla birlikte işlenen konulardan biridir 
(bk. KASİDE). Kıştan, kışın soğuğundan ve sosyal hayata etkilerinden 
bahseden bu tür şiirler genellikle “der vasf-ı şitâ, kaside-i şitâlyye der hakk- 
1...” gibi başlıklar taşıdığından şitâiyye olarak anılmıştır. Bu tür şiirler 
bilhassa XVI. yüzyıldan itibaren yaygınlık kazanmış, özellikle ramazan 
veya bayramların kışa rastladığı yıllarda şairlerin itibar ettiği manzumeler 
arasına girmiştir. 


Şıtâlyyeler Osmanlı kültüründe tabiatın şiire aksini, insanlara etkilerini ve 
divan şiirinin hayatla irtibatını ortaya koyması bakımından önemli kabul 
edilmektedir. İnsanların tabiatta gördüğü güzellikleri aksettirmesi, şairlerin 
tabiatı çeşitli hallere dönüştüren zaman kavramını algılama biçimini 
göstermesi ve şairane yorumları içermesi yanında şitâiyyeler, Osmanlı şehir 
toplumunun kıştan ve tabiattan nasıl etkilendiğini, bu mevsimde yaşayış 
biçiminde meydana gelen değişiklikleri ifade etmesi bakımından birer belge 
niteliğindedir. Tabiatın olumsuz yanını öne çıkaran ve hayatı kısıtlayan kış 
mevsimiyle bu mevsimde meydana gelen soğuk, kar, fırtına, yağmur vb.nin 
etkisi altında kalan şairin bütün bunları muhtelif remiz ve mazmunlarla 
(Levend, s. 575-580) ve kendi hayal dünyasında estetik zarafete 
büründürerek anlatması şitâiyyeleri sanat yönünden önemli hale getirir. 
Kışlık giyecekler, yiyecek ve içecekler, kış hayatı, soğuktan korunma 
şekilleri, kış kahveleri ve kış sohbetleri şitâiyyelerde zengin tasvirler 
halinde yer alır. Kasidelerin sonunda şair bu mevsimin övdüğü kişi için 
uğurlu geçmesini temenni eder ve onun sıhhatle bahara ulaşması için duada 
bulunur. Şitâiyyeler münasebetiyle bahâriyye ve ıydiyyelerde olduğu gibi 
şairlerin taltif edilmeleri yahut ın'âma lâyık görülmeleri (Erünsal, XIX 
(1980), s. 215-216) bu tür şiirlerin yaygınlaşmasında etkili olmuştur. 


Yazıldıkları dönemin sosyal hayatına dair ipuçları ihtiva eden bu şiirlerde 
konunun genellikle dış mekân (kış ve insan, kış eğlenceleri), ıç mekân (kış 
meclisleri, kış sohbetleri) ve gelenek görenekler açısından ele alındığı 
görülmektedir. 


Şitâlyye türünde güzel örnekler ortaya koyan şairler arasında Zâti, Nev'i, 
Nef'i, Nedim, Sâmi, Enderunlu Fâzıl ve Ziyâ Paşa sayılabilir. Ziyâ 
Paşa'nın, “Zemistan geldi hükm-i zemherir erdi cihân üzre/Felek ak 
câmeler kesti sevâd-ı büsitân üzre” beytiyle başlayan kasidesi oldukça 
ünlüdür. Ayrıca divan edebiyatında kış tasvirlerinin yapıldığı gazel, kıta, 
şarkı, terkibibend gibi nazım şekilleri varsa da bunlar şitâiyye adını taşımaz. 
Üsküdarlı Aşki'nin, “Kâr eder mi acabâ kürk ile fistana soğuk/Geçer ilmez 
hele süzen gibi kaftana soğuk” beytiyle başlayan gazeliyle (Pala, s. 237) 
Nedim'in, “Serd oldu havâ çıkma koyundan kuzucağım” nakaratlı şarkısı 
(Divan, s. 370) bunlardandır. Bursalı Lâmii Çelebi'nin manzum-mensur 
Münâzara-i Sultân-ı Bahâr bâ Şehriyâr-ı Şitâ adlı eserinde de (İstanbul 
1290) kış çeşitli yönleriyle ele alınmıştır. Latifi'nin mensur Fusül-i 
Erbaa'sının “Fasl-ı Zemistân Risâlesi” adlı bölümünde de çeşitli yönleriyle 
kıştan bahsedilmektedir. Tanzimat'tan sonra ve günümüz Türk şiirinde de 
kış mevsimini konu alan çok sayıda şiir yazılmıştır. Bunlar arasında Cenab 
Şahabeddin'in “Elhân-ı Şıtâ”sı önemli sayılır. Şitâlyyeler üzerine Döndü 
Akarcalı bir yüksek lisans tezi hazırlamış (Şitâiyye Nesiblerinde Dıl, 
Anlatım ve Muhtevâ Özellikleri, 2003, Çukurova Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü), Bilal Çakıcı da kasideleri incelediği yüksek lisans 
tezinde (Eski Türk Edebiyatında Kaside Nazım Şekli (XVI. yüzyıl), 1996, 
Gazi Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü) konuya temas etmiştir. 
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Hasan Aksoy 


ŞİVE AHMED ÇELEBİ 


(bk. AHMED ÇELEBİ, Şive). 


ŞKAPUR, Hasan 


(1913-1975) 
Boşnak asıllı âlim. 


9 Eylül 1913'te Bosna-Hersek'in Tes'any (Tesanj) kasabasının Şkapur 
(Skapur) beldesinde doğdu. Ilk ve orta öğrenimini 1927?de Tes'any'da 
tamamladı. Saraybosna'daki Gazi Hüsrev Bey Medresesi'ni bitirdikten 


sonra (1935) aynı şehirdeki Yüksek İslâm Şeriat Teoloji Okulu'na (Visa 
Islamska Serijatsko-Teoloska Skola) kaydoldu ve 1939”da buradan mezun 
oldu. Askerlik görevinin ardından 1940-1942 yıllarında Bihaç'taki lisede 
stajyer öğretmen olarak çalıştı. Aynı yıllarda Bihaç Medresesi'nde İslâm 
tarihi ve Arapça dersleri okuttu. 1942-1947 yılları arasında Banaluka?'daki 
(Banja Luka) lisede ve medresede hocalık yaptı. Burada Ticaret 
Akademisi'nde verdiği dersler yanında Ferhad Paşa Camii'nde vaaz verdi. 
Aynı dönemde Banyaluka bölgesi Vakıf Mütevelli Heyeti üyeliğine seçildi. 
1947”de Priyedor (Prijedor, Bosna-Hersek) Lisesi'nde tarih, Rusça ve 
Boşnakça dersleri okuttu. 1954'te Priyedor'da açılan Kozara Müzesi'ne 
hâfız-ı kütüb olarak tayin edildi. 1950-1956 yılları arasında yine 
Priyedor'daki Vakıf Mütevelli Heyeti başkanlığı ve Bosna-Hersek Diyanet 
İşleri Başkanlığı Meclisi üyeliği görevlerinde bulundu. 1950 yılından 
hayatının sonuna kadar Priyedor İslâm Birliği Başkanlığı üyeliği yaptı. 25 
Mayıs 1975'te Priyedor?da vefat etti. İlâhiyatçılığı yanında, IL. Dünya 
Savaşı sırasında ve savaş sonrasında kurulan komünist rejimde kendisine 
verilen görevler ve özellikle Priyedor?'daki Kozara Müzesi'nde çalışmaya 
başlaması onun tarihçi olarak da kendini kabul ettirdiğini göstermektedir. 


Eserleri. 1. Şahihu”l-Buhâri I: Buharijına Zbirka Hadisa (1-IV, Sarajevo 
1974-1991). Sahih-i Buhâri'nin Boşnakça'ya ilk tercümesi olan eserin IV. 
cildinin bir bölümü mütercimin vefatı üzerine Hasan Makit tarafından 
tamamlanmıştır (Kariğ, 11/20 (1991), s. 18). 2. Turski dokumenti o Ustanku 
u Potkozarju 1875-78 (1875-1878 yılları arasındaki Potkozarye 
ayaklanmasına ait Türk belgeleri) (Ahmed S. Aliciğ ile birlikte, Sarajevo 


1968). 3. Odnos Turskih Vlasti Prema Bosanskom Ustanku 1875-78 (1875- 
1878 Bosna İsyanı'na Türk Devleti'nin tavrı). Bu eserin doktora tezi olarak 
hazırlandığı ancak müellifin vefatı dolayısıyla savunmasının yapılamadığı 
kaydedilmektedir (HadZığ, Zemzem, IV/3-4f(1971), s. 17). 4. Nekoliko 
Podataka o Kozarcu-Monografija Prijedora i Okoline (Kozara hakkında 
bilgiler-Priyedor ve çevresinin monografisi) (Prijedor 1961). 5. Prijedoru 
Doba Turske UpraveMonografıja Prijedora i Okoline (Türk döneminde 
Priyedor-Priyedor ve çevresinin monografısi) (Prijedor 1961). 


Hasan Şkapur'un çeşitli dergilerde yayımlanan makalelerinden bazıları 
şunlardır: 1. “Ferhat Pasa Sokolovit 1 NJjegove Zadubine” (Ferhat Paşa 
Sokoloviç ve ona ait vakıf eserleri) (Glasnik VIS, XXX/1-2 (Sarejevo 
1967), s. 17-23; XXX/3-4, s. 126-128; XXX/5-6, s. 227-232; XXX/7-8, s. 
313-319; XXX/1-2,5s. 412-416). 2. “Prilog Proubavan-ju Poreskog Sistema 
XIX Vijeka u Bosni” (XIX. yüzyılda Bosna'da vergi sistemi) (a.g.e., 
XXXI/7-8 (19681, s. 318-323; XXXI/9-10, s. 377-384; XXXI/11-12, s. 493- 
498). 3. “Odnos Bosanskohercegovağkih Muslimana Prema Bosanskom 
Ustanku 1875-78. Godine” (1875-78 yıllarındaki Bosna İsyanı esnasında 
Bosna-Hersek müslümanlarının tavrı). Bu yazının doktora tezinin bir 
bölümü olduğu anlaşılmaktadır (Takvim, Sarajevo 1975, s. 192-204). 4. 
“Neki Primjeri Tolerantnog Odnosa Prema Uğesnicima Bosanskog Ustanka 
1875-78” (1875-78 yılları arasındaki Bosna İsyanı'na katılanlara karşı 
gösterilen müsamahaya ait örnekler). Muhtemelen bu yazı da doktora 
tezinin bir bölümüdür (a.g.e., (1977), s. 67-78). 5. “Pravni Poloaj 
Nemuslimana u Islamskoj Dravi” (İslâm devletindeki gayri müslimlerin 
hukuk açısından yeri) (a.g.e., (1972), s. 127-150). 6. “Prve Muslimanke u 
Sanitetsko-Zdravstvenoj Slubi” (Tıp ve sağlık görevlerinde bulunan ilk 
müslüman kadınlar) (Takvim, Sarajevo 1973, s. 154-157). 7. “Islami 
Trgovina” (İslâm ve ticaret) (Takvim, Sarajevo 1974, s. 79-90) (eserleri ve 
makaleleri için ayrıca bk. HadZic, Preporod, VI/12|(115), (1975), s. 13-14). 
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Muhammed Aruçi 


ŞOKAY, Mustafa 


(1890-1941) 
Kazak siyaset ve fikir adamı, gazeteci. 


Kazakistan'ın Akmescid (günümüzde Kızılorda) şehrinde dünyaya geldi. 
Bölgede yaygın olan Şokay soyadı Çokay, Tchokaleff ve Chokaev gibi 
çeşitli şekillerde yazılmaktadır. Babası Kazaklar'ın Kıpçak boyundan Şaştı 
aşireti beyi Şokay, annesi Bahtlı Hanım'dır. İlköğrenimini Kızılorda”da 
tamamladı. Taşkent'teki Rus Gimnazyumu'ndan mezun oldu (1910). 
Çocukluğunda idarecilerin haksız uygulamalarına mâruz kalan babasının ve 
yakınlarının çektiği sıkıntıları gördü. Kanunsuz davranışlara karşı hukuk 
mücadelesi verme amacıyla Petersburg Üniversitesi'nde hukuk bölümüne 
girdi. Zekâsı ve öğrenmeye olan isteğiyle ünlü dil bilgini F. W. Radloff'un 
dikkatini çekti. Ancak dil alanında çalışmak istemedi. 


Öğrencilik yıllarında siyasi faaliyetlere katıldı. 1. Dünya Savaşı'nda 
Türkistanlı gençleri askere almak isteyen çar hükümetine karşı başlayan ve 
binlerce insanın ölümüne yol açan isyanın soruşturulması ve meselenin 
dumaya (parlamento) taşınmasında önemli rol oynadı. 1916 Kasımında 
Rusya Devlet Duması Müslüman Fraksiyonu Bürosu'na Türkistan 
temsilcisi seçildi. 1917 Şubat İhtilâli ile çarlık yönetimi devrilince 
Türkistan'da yeni siyasi yönetimin şekillendirilmesinde aktif rol almak 
istedi. Petersburg”dan ayrılıp Orenburg'da Kazak Kurultayı'na (Nisan 
1917) ve Taşkent'te Türkistan Müslümanları Kurultayı'na iştirak etti. 
Burada oluşturulan milli merkezin başkanlığına seçildi. 


1917 Ekim İhtilâli ile Bolşevikler'in güçlenmesi Türkistan müslümanlarının 
Taşkent'teki siyasi faaliyetlerini sona erdirince 


Hokand'da Orta Asya Türk tarihinde ilk modern devlet yapılanması olan 
Türkistan Muhtariyeti ilân edildi (27 Kasım 1917). Kurulan hükümette 
Mustafa Şokay önce dışişleri bakanı, ardından başbakan olarak görev aldı. 
Düzenli ordu teşkili yolunda, eğitim ve ekonomik alanlarda kanunlar 


çıkarıldı, önemli adımlar atıldı. Ancak Bolşevik kuvvetleri iki ay sonra 
Türkistan Muhtariyeti'ni dağıttı (31 Ocak 1918). Hakkında ölüm emri 
çıkartılan Şokay, Taşkent”e kaçarak bir süre gizlendi, Rus asıllı Mariya 
Yakovlevna ile evlendi. Taşkent'ten Orenburg'a geçerek A. Bökeyhanov, A. 
Baytursunov ve M. Duvlatov gibi Kazak Alaş Milli Hareketi'nin liderleri ve 
Başkırtlar?'ın lideri Zeki Velidi ile (Togan) toplantılar yaptı. Burada Doğu 
Rusya Muhtar Müslüman Ülkeler Federasyonu kurulması kararlaştırıldı 
(Eylül 1918). Bu federasyonun temsilcisi sıfatıyla Rusya demokratlarının 
Ufa toplantısına katıldı. Yekaterinburg”da Rusya Kurucu Meclis 
Temsilcileri Komitesi başkan yardımcılığına seçildi (Ekim 1918). Amiral 
Kolçak'a bağlı kuvvetlerce 200 kadar Rusya demokratıyla birlikte 
tutuklandı. Kurşuna dizilmek üzere trene bindirilmişken Çelyabinsk”'te 
Tatarlar ile işçileri ayaklandırarak kurtuldular (Kasım 1918). 


Orenburg, Mangışlak, Bakü ve Tiflis'te Bolşevik yönetimine karşı siyasi 
faaliyetlerini yılmadan devam ettiren Şokay, bu şehirlerin birer birer 
Bolşevik kuvvetlerinin eline geçmesinden sonra Rusya'yı terkedip 
İstanbul'a gitti (Mart 1921). Birkaç ay kaldığı işgal altındaki İstanbul'da 
faaliyet yapma imkânı bulamayınca eşiyle birlikte Paris'e geçti. Rus 
demokratlarının liderleri A. Kerensky ve P. Milyukov ile birlikte 
demokratik bir Rusya'nın kurulması için çalıştı. İki liderin Paris'te 
yayımladıkları Dni ve Poslednia Novosti gazetelerine makaleler yazdı. 
Şokay'a göre demokratik Rusya'da önce Türkistan halkları özerk bir 
yönetime sahip olacak, ardından daha geniş milli demokratik haklar için 
mücadele verilecekti. Ancak Sovyet Rusya'nın, politikasında Rus milli 
çıkarlarını ön plana almaya başlaması, Avrupa'daki mülteci Rus 
demokratlarının muhalefeti yumuşatmasına ve Türkistan halklarının 
demokratık haklarını göz ardı etmesine sebep oldu (1925). Bu durum 
Şokay'ın Rus demokratlarıyla yollarını ayırmasına yol açtı ve Türkistan'ın 
Sovyet Rusya'dan bağımsızlığını savunmaya başladı. Promet-hce Birliği ile 
Sovyet Rusya'ya mahküm milletlerin Avrupa'daki temsilcileriyle güç 
birliği yaptı. Türkistan Milli Bırlığı teşkilâtı ile Avrupa ve Türkiye'deki 
Türkistanlılar?ı bir çatı altında toplamayı amaçladı. II. Dünya Savaşı'nın 
çıkması üzerine siyasi çalışmalarını durdurdu. Haziran 1941'de Sovyetler 
Birliği'ne savaş ilân eden Alman Nazi hükümetince Paris'ten Berlin'e 
getirildi. Doğu Bakanlığı onu, Sovyet ordusunda savaşırken esir düşen Türk 
kökenli askerlerle ilgili komisyonların başkanlığına tayın etti. Esir 


kamplarındaki Türkistanlılar?ı tesbit eden ve sorunlarını ortaya koyan 
çalışmalar yaptı. Bu görevi sırasında Naziler'in Türkistan'a bağımsızlık 
vermeyi düşünmediklerini anlayınca Doğu Bakanlığı'nın esir 
Türkistanlılar?dan oluşturmayı düşündüğü Türkistan lejyonerlerine 
başkumandanlık etmeyi reddetti. Paris'e dönmek için geldiği Berlin”de 
âniden hastalanarak öldü (27 Aralık 1941). Alman makamları tifüsten 
öldüğünü söylerken yakınları zehirlendiğini ileri sürmüştür. Mezarı Berlin 
Türk Şehitliği”ndedir. 


Öğrencilik yıllarından itibaren Türkçülük ve Cedidcilik akımlarını 
benimseyen Mustafa Şokay'ın siyasi fikirlerinin oluşmasında Kazak Alaş 
Milli Hareketi'nin lideri A. Bökeyhanov'un büyük etkisi olmuştur. 
Yurdunun bağımsızlığa ve milli bir yönetime kavuşması ideali yanında 
bulunduğu coğrafya sebebiyle Türkistan halklarının siyasi birlik 
oluşturmalarının gerekliliğini savundu. Ona göre bütün Türk dünyası için 
böyle bir birlikten bahsedilemez, ancak Türk dünyasının kültürel birliğinin 
oluşturulması şarttır. Fikirleri, Paris'te 1929-1939 yılları arasında 117 sayı 
yayımladığı Yaş Türkistan dergisinde genişçe yer almıştır. Dergi 
Türkistan'ın siyasi, ekonomik, edebi ve kültürel meselelerini tahlil eden 
yazılarıyla ön plana çıkmıştır. Siyasi mücadelede basının önemine inanan 
Şokay'ın çeşitli dergilerde çıkmış 700”den fazla makalesi mevcuttur. Bazı 
gazete ve dergilerin çıkarılmasına da öncülük etmiştir. Taşkent'te Birlik 
Tuvı (Kazakça) ve Ulug Türkistan (Özbekçe), Tiflis'te Na Rubeja (Rusça) 
ve Şafak (Türkçe), İstanbul?da Yeni Türkistan, Berlin'de Yaş Türkistan 
(Çağatayca) dergilerinin yayım hayatına başlamasına önemli katkıları 
olmuştur. Türkiye'ye özel bir önem verdiğini, “Her dış Türk'ün iki vatanı 
vardır; birincisi kendi anavatanı, ikincisi Türkiye'dir” cümlesiyle 
belirtmiştir. Kazakistan'da Sovyet döneminde halk düşmanı ilân edilen ve 
eserleri yasaklanan Şokay bağımsızlık döneminin en önemli tarihi 
şahsiyetlerinden biri olarak görülmektedir. 


Eserleri. 1. Chez les soviets en Asie centrale (Paris 1928). Türkistan'daki 
Sovyet yönetiminin halkın iradesinin dışında oluştuğunu Sovyet 
kaynaklarından deliller getirerek etkili biçimde savunmak amacıyla kaleme 
alınan kitap sonradan genişletilerek Turkestan Pod Vlastyu Sovetov adıyla 
Rusça yayımlanmıştır (Berlin 1935). 2. 1917 Yılı Hatıra Parçaları. 1917 
Şubat İhtilâli ile Türkistan muhtariyetinin ilânına kadar olan dönemdeki 


hâtıralarını kapsar (Berlin 1937). Ölümünden sonra eşi tarafından 
hazırlanan (1958) ortak hâtıraları da neşredilmiştir (Eşinin Ağzından 
Mustafa Çokayoğlu, İstanbul 1972; 2. bs., Mustafa Çokay'ın Hatıraları, 
İstanbul 2000). 
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ŞUABU'I-IMAN 
(GL çi) 
Kâmil imanın oluşmasını sağlayan dini davranışları konu alan bir telif türü. 


Sözlükte “bölüm, kısım” anlamındaki şu'benin çoğulu olan şuab ile imân 
kelimesinden meydana gelen bu terkip “imanı teşkil eden davranış çeşitleri” 
demektir. 


Şuabü'l-imân terkibi hadislerde imanın altmış küsur (Buhâri, “İmân”, 3), 
altmış dört (Müsned, 11, 379; Tirmizi, “İmân”, 6), altmış küsur veya yetmiş 
küsur (Müslim, “İmân”, 57, 58), yetmiş veya yetmiş iki (Ebü Abdulah İbn 
Mende, 1, 335) şube olduğunu belirten 1fadelerde geçer. Söz konusu 
rivayetlerde şube yerine zaman zaman bab kelimesi de kullanılır (Müsned, 
11, 379; Tirmizi, “İmân”, 6). Bazı müellifler, tamamı Ebü Hüreyre'den 
nakledilen bu rivayetlerde “bid'” (küsur, üç ile on arasında bir sayı) 
kelimesinin kullanılmasını imanı oluşturan hususların kesin bir sayıya 
bağlanmadığı şeklinde yorumlamış, bazıları da söz konusu 1fadelerle imanın 
şubelerini saymanın amaçlandığını söylemiştir. İbadetlerin hadiste belirtilen 
miktarı çok aştığını, sünen kitaplarında imandan sayılan hususların yetmiş 
küsurdan az olduğunu belirten İbn Hibbân, Kur?an?da imandan kabul 
edildiği bildirilen amelleri saydığını ve bu suretle yetmiş küsura ulaştığını 
kaydetmektedir (Ebü Hafs Sirâceddin Ömer b. Ali el-Kazvini, s. 9). 
Şuabü”l-imân müelliflerinden İbn Hibbân, Ebü Abdullah el-Halimi ve 
Ahmed b. Hüseyin el-Beyhaki, eserlerini imanın yetmiş küsur şube 
olduğunu beyan eden Müslim hadisine dayandırarak yetmiş yedi şubeyi 
esas alırlarken İbnü?s-Salâh eş-Şehrezüri ve İbn Hacer el-Askalâni altmış 
küsur, İbn Batta ise yetmiş şube olduğunu bildiren hadisi göz önünde 
bulundurmuştur. Söz konusu bölümleri yetmiş dört ve altmış dokuz diye 
kabul edenler de vardır. Cibril hadisindeki iman, İslâm ve ihsan 
taksiminden hareket eden Bulkini her bölüm için yirmi üç şube ayırıp altmış 
dokuz rakamına ulaşmıştır. 


Şuabü”l-imân telif türü ortaya çıkmadan önce Buhâri (kitap nr. 2) ve 


Müslim ile (kitap nr. 1) Tirmizi'nin (kitap nr. 38) el-Câmi'u'ş-şahih'leri ve 
Nesâinin es-Sünen'inde (kitap nr. 47) “Kitâbü”l-İmân” başlığı altında 
benzer muhtevalara yer verilmiş, bu da bir bakıma daha sonra telif edilecek 
eserlere örnek teşkil etmiştir. Türün ilk örneğini veren Buhâri'nin, eserinin 
“Kitâbü”1-İmân”ında belli bir düzene uymadan sıraladığı elli sekiz hadis 
ıman, amel ve ahlâk konularına dairdir. Buhâri şârihi Bedreddin el-Ayni 
kâmil imanın kalbin tasdiki, dilin ikrarı ve organların ameliyle oluşacağını 
göz önünde bulundurup imanı teşkil eden davranışları otuzu tasdik, yedisi 
ikrar ve kırkı bedenle (amel) ilgili olmak üzere yetmiş yedi olarak 
sıralamıştır ((Umdetü”i-kâri, I, 143-146). 


Ebü Bekir İbn Ebü Şeybe ile Ebü Abdullah İbn Mende gibi muhaddislerin 
kaleme aldığı “Kitâbü”l-İmân” türü eserlerde genellikle iman ve amelle 
ilgili hadisler rivayet edilmişse de bunlar muhteva bakımından şuabü”|- 
imân türü içinde yer alır (DİA, XIX, 442; XX, 179). Şuabü”l-imân'la ilgili 
kabul edilen İbn Hibbân'a ait Vaş-fü”l-imân ve şu“abüh adlı eser günümüze 
ıntıkal etmemiştir. Bu türün zamanımıza ulaşan en eski eseri Ebü Abdullah 
el-Halimi'nin el-Minhâc fi şu“ abi”l-imân'ıdır (bk. el-MİNHÂC fi ŞUABİ”I- 
İMAN). Yetmiş yedi bölüm halinde düzenlenen eserin (nşr. Hilmi 
Muhammed Füde, Beyrut 1399/1979) üçte biri teorik anlamda iman 
meselelerine ait olup geri kalan bölümlerde imana irca edilebilecek 
davranışlar olarak ibadetlere ve ahlâk kurallarına yer verilmiştir. Ahmed b. 
Hüseyin el-Beyhak'nin Şu“abü'l-imân'ı türün en meşhur kitabıdır. Plan ve 
muhteva bakımından Halimi'den faydalanılan bu eser de yetmiş yedi 
şubeye ayrılmıştır (nşr. Muhammed Said b. Besyüni Zağlül, Beyrut 
1410/1990). Konuya dair eserler arasında Abdülcelil b. Müsâ el-Kasri'nin 
yetmiş dört bölüm halinde düzenlenen Şu“ abü”l-imân'ı (nşr. Seyyid Kisrevi 
Hasan, Beyrut 1416/1995), Ömer b. Reslân el-Bulkini'nin altmış dokuz 
bölümden oluşan Tercümâ-nü şu'abi'l-imân'ı da zikredilebilir. Bulkini 
kitabının planını Cibril hadisindeki iman, İslâm, ihsan taksimine 
dayandırmış ve her bölümü yirmi üç şubeye ayırmıştır (nşr. Suüd b. 
Abdülaziz ed-Da'cân, MedineDımaşk 1424/2004). Bunların dışında Ebü” |- 
Fidâ İbn Kesir'in yetmiş üç bölüm halinde tertiplediği küçük bir risâlesi 
(Dımaşk, Dârü”l-kütübi?z-Zâhiriyye, nr. 115), Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin 
Tahrirü'l-beyân fi takriri şu“ abi'l-imân'ı (Keşfü'z-zunün, Il, 1048) ve 
İsmâil Hakkı Bursevi”nin Şerhu şu' abi”1-imân”ı (İstanbul 1304) 
zikredilebilir (ayrıca bk. a.g.e., II, 1047; İzâhu”l-meknün, II, 237). 


Şuabü”l-imân türü eserlerde, “Rabbimiz Allah'tır” deyip doğruluk üzere 
hayatlarını sürdürmek isteyen insanların yollarını aydınlatmanın 
amaçlandığı anlaşılmaktadır. Bunların genellikle muhaddis ve fakih olan 
müelliflerinin Kütüb-i Sitte'de yer alan ilgili hadisleri temel aldıklarını 
söylemek mümkündür. Dolayısıyla bu eserlerin muhtevaları -iç düzen 
bakımından bazı farklılıklarla birlikte-birbirine benzer. Bu muhteva içinde 
altı iman esası, mürettep ibadetler, ilâhi emir ve nehiy şeklindeki görevler, 
ahlâki-insani davranışlar temel konular çerçevesinde ele alınmış, bu arada 
psikolojik etkenler ve özel haller üzerinde de durulmuştur. Söz konusu 
eserlerin eğitim ve öğretim faaliyetleri için malzeme sağlayan çalışmalar 
olduğunu söylemek mümkündür. 


BİBLİYOGRAFYA 


Müsned, Il, 379; Ebü Abdullah İbn Mende, Kitâbü”l-İmân (nşr. Ali b. 
Muhammed el-Fükayhi), Beyrut 1406/1985, 1, 335; Abdülcelil b. Müsâ el- 
Kasri, Şu“ abü”l-imân (nşr. Eymen Sâlih Şa*bân - Seyyid Ahmed İsmâil, 
Kahire 1417/1997,1, 141 vd.; Nevevi, Şahihu Müslim bi-Şerhi'n-Nevevi, 
Riyad 1424/2003, TI, 4-6; Ebü Hafs Sirâceddin Ömer b. Ali el-Kazvini, 
Muhtaşaru Şu“ abi”l-imân (nşr. M. Münir ed-Dımaşki), Kahire 1355, s. 3-8; 
Ebü'l-Kâsım el-Kazvini, Şuabu”l-İmân (Beyhaki) Muhtasarı: İmanın 
Şubelerinin Mahiyeti (trc. Hanifi Akın), İstanbul 2005, s. 33 vd.; Ömer b. 
Reslân el-Bulkini, Tercümânü şu“ abi'l-imân (nşr. Suüd b. Abdülaziz ed- 
Da'cân), MedineDımaşk 1424/2004, s. 62-69, ayrıca bk. neşredenin girişi, 
s. 21-56; Bedreddin el-Ayni, “Umdetü'l-kari, Kahire 1392/1972, 1, 139-146; 
Keşfü'z-zunün, 1, 574; 11, 1047-1048, 1871-1872; İzâhu”l-meknün, II, 237; 
Brockelmann, GAL, II, 149; Suppl., 1, 186; Mehmet Halife Doğan, 
Beyhaki'nin Şuabü”l-İman Adlı Eserinin Kelâm İlmi Açısından Tetkiki 
(yüksek lisans tezi, 1999), Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
s. 39-47; Veysel Kasar, Halimi'ye Ait Şuabu”l-İman Adlı Eserin Kelâm 
İlmindeki Yeri (doktora tezi, 2002), Harran Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, s. 58-62; Ali Yardım, “İbn Ebü Şeybe, Ebü Bekir”, DİA, XIX, 


449; Mehmet Ali Sönmez, “İbn Hibbân”, a.e., XX, 64; M. Yaşar Kandemir, 
“İbn Mende, Ebü Abdullah”, a.e., XX, 179. 


İlyas Çelebi 


ŞUABÜ'I-İMÂN 
(Olay Çiz) 


Ahmed b. Hüseyin el-Beyhaki'nin (6. 458/1066) kâmil imanın oluşmasını 
sağlayan dini davranışlar hakkındaki eseri. 


Kıtabın mukaddimesinde adı zikredilmemekle birlikte müellif, imanın 
temel konuları ile tâli meselelerini cemeden bir kitap yazmayı arzu ettiğini 
belirtmekte (Şu“abü”l-imân, I, 28), dolayısıyla diğer bazı eserlerinde bu 
kitabı için “el-Câmi'”, “el-Câmi'u'l-musannef fi şu'abi'l-imân” şeklinde 
yaptığı isimlendirmeye işaret etmektedir (a.g.e., neşredenin girişi, 1, 19). 
Eser, daha sonra yapılan muhtasarları ile biyografi kaynaklarında Şu“ abü”!- 
imân diye anılmıştır. Müellif mukaddimede ayrıca Ebü Abdullah el- 
Halimi'nin el-Minhâc fi şu abi”l-imân'ında konuyla ilgili yeterli bilgi 
verdiğini söylemekte, plan açısından onu örnek aldığını ve her bölümde 
onun açıklamalarını naklettiğini bildirmekte, ancak Halimi'nin çıkardığı 
hadis senedlerini kendisinin eklediğini ve asılsız rivayetlere 


yer vermediğini belirtmektedir. Beyhaki yine mukaddimede, Şu abü”|- 
imân'ın içerdiği konuları el-Esmâ? ve'ş-şıfât ile ed-Da'avât gibi adlarını 
sıraladığı sekiz eserinde ve es-Sünen'inde daha tatminkâr şekilde işlediğini 
kaydetmektedir (1, 28-29). 


Şu“abü”l-imân'ın ilk kısmı bu tür eserlere esas teşkil eden, “İman altmış 
küsur (veya yetmiş küsur) şubedir ...” meâlindeki hadisle başlar. Müellif, 
Halimi'nin yaptığı gibi ikinci rivayeti tercih ederek yine onun gibi kitabını 
yetmiş yedi bölüme (bab) ayırdığını söyler. Ancak bölümlere geçmeden 
önce on bir bab içinde imanın mahiyeti, amelle münasebeti, âyet ve 
hadislerde işaret edilen imanın artması ve eksilmesinin mânası, mukallidin 
ımanı gibi konular hakkında kısa bilgiler verir. Şu“ abü”'l-imân''ın ilk dokuz 
bölümü altı iman esasına ayrılmıştır. Muhammed Said b. Besyüni Zağlül'ün 
yedi ciltten oluşan (VTLI ve IX. ciltler fihristtir) neşrinin ilk cildinin sonunda 
yer alan 200 sayfanın yarısı Allah'ı sevme, yarısı da O'na karşı saygılı olma 
(muhabbet, havf) konularını içermektedir. Kitabın Il. cildinin ilk iki 


bölümünde Allah'ın rahmetine ümit bağlama ve O'na tevekkül etme 
konuları işlendikten sonra on dördüncü ve on beşinci bölümlerde Hz. 
Peygamber sevgisine temas edilmekte, ardından kişinin dinde sadakat ve 
kararlılık göstermesinin önemi belirtilmektedir. On yedi ve on sekizinci 
bölümlerde ilim öğrenme ve ilmi yaymanın dindeki yeri üzerinde 
durulduktan sonra 250 sayfaya yaklaşan bir hacim içinde Kur'an okumanın 
ve onu anlayıp gereğince amel etmenin imanla bağlantısı açıklanmaktadır. 


Eserin yirmi-yiırmi beşinci bölümlerini içeren LI. ciltte tahâret, namaz, 
zekât, oruç, itikâf ve hac konuları iman-amel bağlamında ele alınmış, yirmi 
altı-otuz sekizinci bölümleri oluşturan IV. ciltte cihad bahsi anlatılmış, 
kefâret ve akidlere temas edilmiştir. Ardından ahlâki konulara geçilerek 
Allah'ın nimetlerine şükür, dilin kötü sözlerden korunması, emanete riayet, 
cana ve namusa tecavüzden sakınma ve kul hakkına önem verme konuları 
işlenmiştir. Şu'abü'l-imân'ın V. cildinde otuz dokuz-kırk sekizinci 
bölümlerde yiyecek içecek ve giyimde meşrü sınırlar, bazı oyun ve 
eğlencelerin haram kılınması, kinden, hasetten ve insanların gizli taraflarını 
araştırmaktan uzak durma, ihlâslı olma, tövbeye sarılma ve kurban gibi 
konular ele alınmıştır. Kırk dokuz-altmış üçüncü bölümleri içeren VI. ciltte 
ülü'l-emre itaat, müslüman toplumdan ayrılmama, adaletle hükmetme, emir 
bi'l-ma'rüf nehiy ani”I-münker, iyilikte yardımlaşma, anne babaya ve 
akrabaya iyi davranma, idaresi altında bulunanlara hoşgörü ile yaklaşma, 
selâmlaşma, hastaları ziyaret etme konularına değinilmiştir. Kitabın altmış 
dört-yetmiş yedinci bölümlerini ihtiva eden VTİ. cildi de inkârcı ve 
bozgunculardan uzak durma, komşularla iyi geçinme, misafire ikramda 
bulunma, insanların kusur ve ayıplarını örtme, sabırlı olma, dünyaya 
bağlanmama, dedikodudan uzak durma, kendisi için sevdiği şeyi başkaları 
için de sevme gibi ahlâki meselelere ayrılmıştır. 


Beyhaki'nin Şu“ abü”l-imân”ı ılk muhaddislerden itibaren bilinip itibar 
edilen sahih veya sünenlerde “Kitâbü”l-İmân” başlığı altında şerhedilen 
meşhur bir hadisin şerhi niteliğindedir. Eserde doğrudan akaidle ilgili 325 
sayfalık bir bölümden sonra tahâret ve namazdan başlamak üzere ibadet 
konuları ele alınmış, geri kalan geniş hacim içinde Resülullah”'a muhabbet, 
ilim tahsili, Kur'an okuma, cihad ve özellikle ahlâki davranışlar 
anlatılmıştır. Bu muhtevasıyla eser hadis rivayetlerine dayanan geniş bir 
ılmihal özelliği taşımaktadır. Kitabın Halimi'ye ait el-Minhâc fi şu“ abi”1- 


imân'dan farkı ilgili bahislerde birden fazla rivayetin ve bunların 
senedlerinin zikredilmesidir. Beyhakı mukaddimede belirttiği gibi genelde 
açıklamaları isim zikrederek Halimi'den almış, bu arada kendi eserlerine de 
atıflar yapmıştır. Kitabın Muhammed b. Said neşrinde 1100 sayfadan oluşan 
hadis ve eser (Resülullah, ashap ve tâbiinden nakledilen rivayetler) fihristi 
toplam 11.269 rivayeti kapsamaktadır. Şu'abü”l-imân, Ferrâ el-Begavi'nin 
Meşâbihu's-sünne ve İsmâil b. Muhammed el-Aclüni'nin Keşfü”|l- 
hafâ'sının kaynaklarından birini teşkil etmiştir. 


Eserin bazı muhtasarları yapılmıştır. Bunlardan biri Ömer b. Abdurrahman 
el-Kazvini”'ye (nşr. M. Münir ed-Dımaşkiı, Kahire 1343, 1355; nşr. 
Abdülkâdir el-Arnaüt, Dımaşk 1403), diğeri Yâsin b. Müsâ el-Aclüni'ye 
aittir. İbn Receb'in muhtasarı da neşredilmiştir (Kahire 1355). Kâtib Çelebi 
kitabın Muhammed b. Hameveyh, Şemseddin Konevi ve Celâleddin es- 
Süyüti tarafından ihtisar edildiğini kaydetmektedir. Ancak Süyütü'nin 
muhtasarı (el-Müntekâa) eserde yer alan hadisleri Kütüb-i Sitte”de bulunan 
rivayetleriyle desteklediği için bir yönüyle “zevâld” niteliği taşımaktadır 
(Keşfü'z-zunün, |, 574; krş. Tercümânü Şu abi”l-imân, neşredenin girişi, s. 
34-35). Ayrıca Muhammed b. İdris Kandehlevi'nin Tuhfetü”l-ihvân bi-şerhi 
hadisi Şu abi'l-imân adlı bir çalışması vardır (Lahor, ts.). Hanifi Akın, 
Ebü”l-Kâsım el-Kazvini”ye ait muhtasarı İmanın Şubeleri-Şuabu”l-İmân 
(Beyhaki) Muhtasarı adıyla tercüme etmiştir (İstanbul 2005). 


Şuabü'l-imân'ın birçok nüshası bulunmaktadır (meselâ Süleymaniye Kitp., 
Reisülküttâb Mustafa Efendi, nr. 216; Nuruosmaniye Ktp., nr. 1123; TSMK, 
IM. Ahmed, nr. 499). Haydarâbâd (1406/1986) ve Bombay'da (nşr. Abdülali 
Abdülhamid Hâmid, 1406/1986) eksik olarak basılan kitabın dokuz cilt 
halinde ilmi neşri gerçekleştirilmiştir (bk. bibi.). 
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A A © 
ŞUARA SURESİ 
(e! yal a) 

Kur'ân-ı Kerim'in yirmi altıncı süresi. 


Mekke döneminde Vâkıa süresinden sonra nâzil olmuştur. Son dört âyetin 
Medine'de indiğini ileri sürenler de vardır. Bunun sebebi muhtemelen, bu 
âyetlerde gerçeğe boyun eğmeyen kimselerin iş birliği içinde bulunduğu 
şairlerle dürüst davranan iman sahibi şairlerden söz edilmiş olmasıdır 
(Kurtubi, XII, 60, 102-103). Fakat Mekke devrinde de şiir yoluyla İslâm'a 
dil uzatanlar mevcuttu. Ayrıca bu dört âyetin önceki üç âyetle hem mâna 
hem gramer açısından bağlantılı olduğu görülmektedir. Sürede, son 
peygambere gelen vahyin İsrâiloğulları âlimlerince tanınıp bilindiğini ifade 
eden 197. âyetin Medine'de nâzil olduğu yolundaki telakki de isabetli 
görünmemektedir (Muhammed Esed, II, 740). Süre adını 224. âyetten 
almış, İbn Kesir'in kaydettiğine göre Süretü”l-câmia diye de adlandırılmış 
(Tefsirü”'I-Kur?'âni'l-“azim, V, 175) ve Tavâsin olarak anılan sürelerden 
birini teşkil etmiştir. 227 âyet olup fâsılası dört âyette tekrarlanan “İsrâil” 
kelimesindeki “J” dışında “ö «e” harfleridir. Mekke döneminin ortalarında 
nâzil olduğu tahmin edilen Şuarâ süresinin içeriğini bir girişten sonra iki 
bölüm halinde incelemek mümkündür. Girişte sürenin muhtevasının gerçeği 
bütün açıklığıyla ortaya koyan ilâhi kitabın âyetlerinden oluştuğu beyan 
edildikten sonra muhataplarının çoğunun, tebliğ ettiği âyetlere inanmaması 
yüzünden Hz. Peygamber'e üzüntüden neredeyse kendini tüketeceği 
hatırlatılmakta ve müşriklerin yeni gelen âyetlerden de sürekli yüz 
çevirdikleri belirtilmektedir. Ancak onların asılsız kabul edip alayla 
karşıladıkları vahyin olumlu ve güçlü sonuçları yakında karşılarına 
çıkacaktır. Aslında yeryüzü ilâhi kudretin nice tecellilerini gözler önüne 
sermekte, fakat müşriklerin çoğu bundan ibret almamaktadır. 


Sürenin birinci bölümünde insanların dünya ve âhiret mutluluğunu 
sağlamayı amaçlayan ilâhi vahyin Hz. Nüh'tan itibaren yedi peygamber 
tarafından tebliğ edilişinin ibret verici sahnelerine temas edilmektedir. 
Kur'an'ın genelinde olduğu gibi geçmişten ibret alınması için zikredilen 


olaylar kronolojik sıralanmamış, muhataplarca daha çok bilinip ilgi 
gösterilen, coğrafyalarına yakın yerlerdeki olaylar öne alınmıştır. Burada 
önce Hz. Müsâ ile kardeşi Hârün'un Firavun'a karşı verdikleri mücadele 
oldukça geniş biçimde anlatılmakta (âyet: 10-68), ardından Hz. İbrâhim'in 
babasına ve kavmine yönelik daveti, tevhid inancı için yaptığı istidlâl, bu 
meyanda Cenâb-ı Hakk'ı merhametini etkileyici cümlelerle nitelemesi ve 
mânidar duası zikredilmekte, âhiret hayatından bir kesit verilmektedir (âyet: 
69-104). Daha sonra Hz. Nüh, Hüd, Sâlıh, Lüt ve Şuayb'ın davet 
mücadelesine temas edilmekte, her peygamberin irşad şekli ve 
muhataplarından gelen tepkiler hakkında bilgi aktarılmakta, iman etmeyen 
kavimlerin helâk edildiği bildirilmektedir (âyet: 105-191). 


İkinci bölüm sürenin giriş kısmıyla uyumlu biçimde son peygamberin 
davetiyle başlamaktadır. Burada ona gelen mesajın ilâhi vahiyden ibaret 
bulunduğu ifade edilmekte, buna önceki vahiylere muhatap olan 
İsrâiloğulları âlimlerinin tanık olduğu belirtilmekte, fakat gerçeği inkârda 
direnenlerin yine de inanmayacakları kaydedilmektedir (âyet: 192-212). 
Ardından Hz. Peygamber'e, zamanı yaklaşan zaferin mânevi 
hazırlıklarından olmak üzere yakın akrabasını yeniden uyarması, müminlere 
merhamet kanatlarını germesi, gerçeğe karşı direnenlere asla 
katılmayacağını bildirmesi, aziz ve rahim olan Allah'a tevekkül etmesi 
emredilmekte ve onun gece namazlarındaki dua ve niyazlarının kabul 
edildiği haber verilmektedir (âyet: 213-220). Sürenin son yedi âyetinde 
kötülüğü temsil eden şeytanların iftiraya, yalana ve her türlü günaha düşkün 
kimseler, ayrıca azgınlarla bir arada bulunup her renge giren gayri samimi 
şairlerle iş birliği içinde bulunduğu belirtilmekte, iyi davranışların eşlik 
ettiği bir imana sahip olan şairler bunlardan istisna edilmektedir. 


Şuarâ süresinde Hz. Peygamber'in, bir hadiste de belirtildiği üzere (Buhâri, 
“Rikâk”, 36; Müslim, “Fezâ”ıl”, 17-18) ebeveyn şefkatiyle insanları ateşten 
kurtarma çabalarının sonuç vermemesi yüzünden üzüntüye kapılması dile 
getirilmekte, kendisini teselli etmek için geçmiş peygamberlerden örnekler 
verilmekte, hakka davet faaliyetlerinde kula düşen görevin kendi mânevi 
hayatını en üst düzeye çıkarıp sabır, tevekkül, merhamet ve nezaketle 
gayretlerini sürdürmekten ibaret olduğu bildirilmektedir. Sürede Hz. 
Nüh'tan itibaren kavimlerini hak dine davet eden peygamberlerin davet 
konuşmasına başlarken, “Allah'tan korkup O'na karşı saygılı olmak istemez 


misiniz? Ben size gönderilmiş güvenilir bir elçiyim ... bu davet için sizden 
hiçbir bedel istemiyorum ...” şeklindeki ifadelerinin irşad çalışmaları için 
yol gösterici nitelikte olduğu görülmektedir. Sürede Hz. Peygamber'e hitap 
eden, “Senin rabbin asla yenilgiye uğramayan üstünlük ve engin merhamet 
sahibidir” meâlindeki âyet sekiz defa tekrarlanmaktadır. Hz. Peygamber 
Şuarâ süresinin de yer aldığı, 100”den fazla âyet içeren (miün) süreleri 
övmüş, bu sürelerin Zebür yerine kendisine verildiğini ifade etmiştir 
(İbrâhim Ali es-Seyyid Ali İsâ, s. 224-225). Übey b. Kâ“b'dan rivayet 
edilen, “Şuarâ süresini okuyan kimsenin Hz. Nüh, Hüd, Şuayb, Sâlih ve 
İbrâhim”i tasdik veya tekzip edenlerle İsâ'yı tekzip eden ve Hz. 
Muhammed'i tasdik edenler sayısınca sevap verilecektir” anlamındaki 
hadisin (Zemahşeri, IV, 346) mevzü olduğu kaydedilmiştir (Muhammed et- 
Trablusi, II, 718). Selâhaddin Yüsuf Şelebi, er-RiyâZü'z-zehrâ” fi tefsiri 
süreti?ş-Şu“arâ? adıyla bir eser kaleme almış (Kahire 1999), İrfan Şâhid 
sürenin şairlerden bahseden son dört âyeti hakkında bir makale yazmıştır 
(JAL, XIV (1983), s. 1-21). Müellif bu makalesinde Câhiliye devriyle 
İslâm'ın ilk döneminde şiir hareketleri ve Resül-i Ekrem'in şairleri gibi 
konulara temas etmiştir. 
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ŞUAYB 


(Gi) 
Kur'an'da Medyen halkına gönderildiği bildirilen peygamber. 


Hz. Şuayb'ın soyu, adı, Hz. Müsâ ile ilişkisi, peygamber olarak gönderildiği 
toplum ve âkıbeti konusunda farklı rivayetler nakledilir. İbn Sa'd ile İbn 
Habib, Hz. İbrâhim'in soyundan geldiğini belirterek adını Şuayb b. Yevbeb 
b. Ayfâ b. Medyen b. İbrâhim şeklinde verirler. İbn Sa*d onun Hz. Sâlih'ten 
sonra, Hz. Müsâ ve Hârün'dan önce gönderildiğini nakleder (et-Tabakât, I, 
54-55; el-Muhabber, s. 296, 389). Babasının adının Mikâil veya Nevil 
(Nüveyl) olduğuna dair görüşler de vardır (Taberi, Târih, 1, 325; Mes'üdi, I, 
54; TI, 281; Sa'lebi, s. 178). Bazıları da Şuayb'ın Hz. İbrâhim'e inanan ve 
kendisiyle Şam'a hicret eden birinin soyundan geldiğini veya Lüt'un kızının 
oğlu yahut torunu olduğunu söyler (İbn Kuteybe, s. 41; Taberi, Târih, 1, 
325; Makdisi, II, 75; İbnü”l-Cevzi, 1, 324). Şuayb isminin “şa'b” (kabile, 
halk) veya “şı'b” (vadi, yol) kelimesinin küçültme şekli (ism-i tasgır) 
olduğuna dair görüşler bulunmakla birlikte (Kurtubi, Vİ, 248) peygamber 
isimlerinin küçültme formunda gelmesi uygun görülmediğinden ismin 
aslının bu olduğu görüşü tercih edilmiştir (Âlüsi, VI, 175). İbn Kuteybe 
onun, “Allahım, beni milletim (şa'bi) içinde mübarek kıl” diye dua ettiği 
için kendisine bu adın verildiğine dair bir rivayet nakleder (el-Ma' ârif, s. 
41). Nöldeke ise Şuayb isminin kuzeybatı Arap geleneğinden kaynaklanmış 
olabileceğini öne sürer (Encyclopaedia Biblica, II, 3081). İslâm öncesi 
isimlerin listesini hazırlayan Harding'in çalışmasında Şuayb ismine dair bir 
kayıt yer almaz (An Index, s. 349-350; ayrıca bk. Bosworth, s. 427-428). 


Kitâb-ı Mukaddes'te Hz. Şuayb'ın adı geçmez. Ahd-ı Atik”'te (Çıkış, 3/1) 
Müsâ'nın yardım ettiği kızların babası Yithro diye isimlendirilir. Bazı 
İslâmi kaynaklarda Şuayb adının İbrânice'de Yesrün (İbnü”I-Cevzi, 1, 324), 
Süryânice'de Yetrün (Sa'lebi, s. 178; Kisâi, s. 191) şeklinde söylendiği 
kaydedilir. Bir kısım âlim, Kur'an'da Hz. Müsâ'nın Medyen suyuna 
geldiğinde yardım ettiği kızların babasının Şuayb, bir kısmı ise bunun 
Şuayb'ın kardeşinin Yetrün adlı oğlu olduğunu ifade eder (Taberi, Târih, I, 


400; İbn Kesir, Tefsir, HI, 330). Bu zata Yesri veya Yesrün adının verildiğini 
söyleyen İbn Abbas ve Hasan-ı Basri onun Şuayb olamayacağını ve 
Şuayb'ın çok daha önce yaşadığını belirtirler (Hasan el-Basri, II, 189; 
Taberi, Târih, 1, 400; Mâtüridi, XI, 32). Takıyyüddin İbn Teymiyye de bu 
yaşlı kişinin Ehl-i kitap tarafından ne Şuayb ne de peygamber olduğunun 
zikredildiğini, İbn Abbas'ın ve diğer sahâbenin de Hz. Müsâ'nın 
kayınpederi olan bu zatın Şuayb olmadığını ifade ettiklerini söyler (Kışşatü 
Şuayb, s. 61 vd.). İbn Teymiyye, Şuayb'ın Hüd ve Sâlih gibi Arap (bu 
konuda bir hadis için bk. İbn Kesir, Kışaşü”l-enbiyâ?, s. 199), Müsâ'nın ise 
İbrâni soyundan geldiğini dolayısıyla Şuayb'ın dilini bilmediğini, 
Kur'an'daki anlatımdan onun Medyen'de karşılaştığı iki kızın ve 
babalarının kendisiyle tercümansız konuştuklarının anlaşıldığını, ayrıca 
Şuayb'ın kavminin ve beldelerinin yok edildiğini, Hz. Müsâ Medyen'e 
geldiğinde ise bu beldenin mâmur durumda bulunduğunu belirtir. Bu 
yüzden söz konusu yaşlı kişinin ne Şuayb ne de onun kardeşinin oğlu 
olamayacağını ileri sürer (Kışşatü Şuayb, I, 63-64). 


Kur'an'da Şuayb adı on bir yerde geçer (el-A'râf 7/85, 88, 90, 92 (iki defal; 
Hüd 11/84,87, 91, 94; eş-Şuarâ 26/177; el-Ankebüt 29/36); gönderildiği 
kavmin ismi Medyen (el-A'râf 7/85; Hüd 11/84; el-Ankebüt 29/36) ve Eyke 
(eş-Şuarâ 26/176) şeklinde zikredilir. İslâm kaynaklarında Hz. Şuayb'ın 
risâlet görevi yaptığı yerin Hüd ve Sâlih peygamberlerin yurdu gibi 
Kuzeybatı Arabistan ve Akabe körfezinin doğu kıyıları olduğu kabul edilir. 
Ahd-i Atik'e göre de göçebe Midyâniler (Medyenliler) batıda Akabe'den 
Sinâ'ya (Sayılar, 10/29), kuzeyde Moab'a (Tekvin, 36/35), Moab ve 
Ammon'un doğusundaki Suriye çölünün uzantılarına (Hâkimler, 7/25), 
Ürdün vadisinin doğusuna (Sayılar, 25/6-7) kadar yayılmışlardı (Strong, s. 
677-678) (ayrıca bk. MEDYEN). Kur'ân-ı Kerim'de Medyen'den 
genellikle bir kavim şeklinde bahsedilir. Müslüman âlimler de bunun 
Medyen b. İbrâhim soyundan gelen bir kavim olduğunu ve yaşadıkları yere 
de bu adın verildiğini belirtirler. Mes'üdi bunların Arapça konuştuğunu 
(Mürücü'z-zeheb, Il, 281-282), İbnü'n-Nedim de Medyen krallarının Arab-ı 
Âribe?den ve ilk Arapça yazan kimseler olduğunu söyler (el-Fihrist, s. 7). 


Hz. Şuayb'ın Medyen kavmine gönderilmesinden bahseden âyetlerde (el- 
A'râf 7/85; Hüd 11/84; el-Ankebüt 29/36) Şuayb'dan “onların kardeşi” diye 
söz edilirken Eyke halkına gönderildiğine ilişkin yerde (eş-Şuarâ 26/177) 


böyle bir ifade kullanılmamasından, ayrıca Medyen kavminin şiddetli bir 
deprem ve sesle, Eyke halkının ise “gölge günü” azabıyla yok edildiği 
bilgisinden hareketle bazı âlimler Hz. Şuayb'ın Medyen kavmine ve Eyke 
halkına olmak üzere iki defa risâletle görevlendirildiğini ileri sürmüştür 
(Taberi, Câmi'u'l-beyân, VII, 530; IX, 471; Makdisi, III, 76-77; Kurtubi, 
XII, 135, 137, 270). Sa'lebi, Ashâbü”l-Eyke ile Medyen'i aynı topluluk 
kabul eder (Kışaşü'l-enbiyâ?, s. 178). Ebü'l-Leys es-Semerkandi, Ashâbü”|- 
Eyke'nin şiddetli sıcaktan dolayı ormana sığınan Medyen halkına verilen 
isim olduğunu (Tefsir, 1, 548; TI, 168, 260), Kisâi, Medyen kavminin 
yaşadığı yere daha sonra Ashâbü”l-Eyke'nin geldiğini ve zamanla 
Medyenliler'le karıştıklarını ifade eder (Kışaşü”l-enbiyâ”, s. 191). Beyzâvi 
de Ashâbü'i-Eyke'nin Medyen yakınındaki ormanda yaşayan bir kavim 
olup Hz. Şuayb'ın Medyen gibi onlara da gönderildiğini, ancak onların 
yabancı bir toplum sayıldığını belirtir (Envârü't-tenzil, II, 59). Mâtüridi'ye 
göre Şuarâ süresindeki âyette Hz. Şuayb'dan Eyke halkının kardeşi diye söz 
edilmemesi onların soyundan gelmediğine işaret etmez; zira Hz. Âdem'in 
çocukları olan bütün insanlar kardeş sayılır. Mâtüridi, Medyen'in Eyke olup 
olmadığının bilinmediğini, bu durumda Hz. Şuayb'ın ya onların hepsine 
birden gönderildiğini veya iki topluluğun aynı topluluk olabileceğini söyler 
(Te 'vilâtü”l-Kur?'ân, X, 332-333; krş. Ebü'l-Leys es-Semerkandi, 11, 165). 
İbn Kesir'e göre Hz. Şuayb'ın iki ayrı topluma gönderildiğine ilişkin 
İkrime”den aktarılan rivayet zayıf, Medyen ve Ashâbü”l-Eyke'nin iki ayrı 
toplum sayıldığına dair Abdullah b. Ömer'den nakledilen rivayet de garib 
ve mevkuftur. Aslında bu iki toplum aynı kavim olup Kur'an'da her ikisinin 
aynı konularda uyarılması da bunu göstermektedir (Tefsir, Tl, 297; ayrıca 
bk. Âlüsi, XIV, 75). Hz. Şuayb”ın iki halka gönderilmesinden bahseden 
âyetlerdeki ifadelerin benzerliğinden dolayı 


Taberi'den itibaren pek çok müslüman âlim bu iki kavmi aynı kabul 
etmiştir. 


Kur'an'da Hz. Şuayb'ın, kavmini Allah'tan başka tanrı olmadığına 
inanmaya, kendisinin peygamberliğini benimseyip sadece Allah'a kulluk 
etmeye (eş-Şuarâ 26/176-179; el-A'râf 7/85), ölçü ve tartıyı doğru 
yapmaya, insanlar arasında adaleti gözetmeye, haksızlıkta bulunmamaya, 
bozgunculuk yaparak yeryüzünde karışıklık çıkarmamaya (el-A 'râf 7/85- 
86, 90; Hüd 11/84-86; eş-Şuarâ 26/181-183) davet ettiği; uyarıları dikkate 


almadıkları takdirde Nüh, Hüd, Sâlih ve Lüt peygamberlerin kavimlerinin 
başına gelenlerin kendi başlarına da gelebileceği konusunda onları uyardığı, 
özellikle Lüt kavminin kendilerine çok uzak olmadığını hatırlattığı (Hüd 
11/89) haber verilir. Bazı kaynaklarda, Hz. Şuayb'ın Allah'ın emirlerini 
kavmine tebliğindeki tatlı üslübu ve güzel anlatımından dolayı “hatibü”|- 
enbiyâ” diye nitelendirildiği ifade edilir (Taberi, Târih, 1, 327; İbn Ebü 
Hâtım, VI, 2814; Kurtubi, VII, 248). Medyen kavminin Hz. Şuayb'ın 
yaptığı uyarıları dikkate almaması yüzünden şiddetli bir deprem (el-A'râf 
7/91; el-Ankebüt 29/37), şiddetli bir ses (Hüd 11/94) ve “gölge günü” azabı 
ile (€ş-Şuarâ 26/189) yok edildiği, bu cezadan sadece Şuayb'a inananların 
kurtulduğu bildirilir. Hz. Şuayb ve ona inananlar bazılarına göre Mekke'ye 
gitmişler ve orada ölmüşler, bazılarına göre ise aynı yerde yaşamaya devam 
etmişlerdir. 
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Mehmet Ümit 


ŞUAYB b. EBÜ HAMZA 


fiğ gil ören 
Ebü Bişr Şuayb b. Dinâr el-Ümevi el-Hımsi (6. 162/779) 
Hadis hâfızı, kâtip. 


Humus'ta doğdu. Babasının künyesiyle Şuayb b. Ebü Hamza diye anıldı. 
Nâfi“, İbn Şihâb ez-Zühri, Ebü”z-Zinâd, İkrime b. Hâlid, İbnü”l-Münkedir, 
Zeyd b. Eslem gibi hocalardan ders aldı. Oğlu Bişr başta olmak üzere Ebü 
Hayve, Velid b. Müslim, İsmâil b. Ayyâş, Bakıyye b. Velid ve Ebü”l-Yemân 
onun talebeleri arasında yer alır. Yahyâ b. Main, yazısı güzel olan ve 
Divânü'n-nafakât'ta görev yapan Şuayb'ın Emevi Halifesi Hişâm b. 
Abdülmelik için Zühri'den imlâ yoluyla hadis yazdığını zikretmektedir 
(Zehebi, A“lâmü”n-nübelâ?, VII, 188). Şuayb, İbn Şihâb ez-Zühri'ye 
kâtiplik yaptı ve onun en güvenilir talebesi oldu. Bu hocadan rivayet ettiği 
hadislerin sayısı 1700'ü bulmaktadır. Şuayb'ın ölümüne yakın bir zamanda 
oğlu Bişr'in de yanında bulunduğu bir sırada bazı öğrencileri kendisinden 
hadis yazmak istediklerini söylemişler, Şuayb da büyükçe bir sepeti 
göstererek, “Bunlar Zühri'den dinleyip yazdığım ve daha sonra tashih 
ettiğim hadislerdir, isterseniz bunları benden rivayet edebilirsiniz” demiş, 
talebelerin rivayet sırasında hangi sigayı kullanacaklarını sormaları üzerine 
de “enbeenâ Şuayb, ahberanâ Şuayb” diyebileceklerini belirttikten sonra 
aynı hadisleri kendisinden semâ ve kıraat yoluyla alan oğlu Bişr'den de 
rivayet edebileceklerini ilâve etmiştir (Ebü Zür'a ed-Dımaşkı, 1, 433, 434; 
Zehebi, A'lâmü'n-nübelâ?, VII, 190). Şuayb 162'de (779) vefat etti. Bu 
tarıh 163 olarak da zikredilmiştir. Ahmed b. Hanbel'in, kitaplarını 
gördüğünü ve bunların zabt yönünden sağlam olduğunu söyleyerek 
kendisinden övgüyle söz ettiği Şuayb hakkında hadis münekkitlerince sika 
ve sebt gibi değerlendirmeler yapılmıştır. Şuayb'ın rivayet ettiği hadisler 
Kütüb-i Sitte'de yer almaktadır. 
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Abdülkadir Şenel 


ŞUAYB b. MUHAMMED 


(dama öy ali) 
(6. TI./VTIİ. yüzyıl ortaları (77) 
Hârici fırkalarından Acâride'nin tâli bir grubu olan Şuaybiyye'nin kurucusu 


(bk. ACÂRİDE). 


ŞUAYB ŞEREFEDDİN EFENDİ 


(1842-1911) 
Gülşeni-Sezâi şeyhi. 


Edirne'de doğdu. Edirne Veli Dede Gülşeni Dergâhı şeyhi Mehmed 
Seyfullah Efendi'nin oğludur. Soyu beşinci kuşakta Gülşeniyye'nin 
Sezâlyye kolunun piri Hasan Sezâi-yı Gülşeni'nin damadı Şeyh Ahmed 
Müsellem Efendi'ye ulaşır. Tahsiline Konyalı Hacı Mahmud Efendi'nin 
yanında başladı. Edirne rüşdiyesinde Kütahyalı Osman Efendi'den Arapça 
ve Farsça, Berberzâde Mehmed Efendi'den dini ilimleri öğrendi. Babasının 
vefatı üzerine yirmi yaşlarında İstanbul'a giderek Molla Aşki Dergâhı'nda 
Gülşeniyye”den Gürcü Ali Efendi'nin halifelerinden Bolulu Şeyh Mustafa 
Hılmı Efendi'ye intisap etti. Kendisine Gülşeni tacı ve hırkası verildikten 
sonra Edirne”ye döndü. Mânevi bir işaretle 1864 yılında tekrar İstanbul'a 
giderek şeyhinden Gülşeni icâzetnâmesi aldı ve Edirne'ye gelip Veli Dede 
Gülşeni Dergâhı meşihatını üstlendi. Üç yıl sonra şeyhi Mustafa Hilmi 
Efendi'nin vefatı üzerine Eskicami müderrisi Hâfız İsmâil Rüşdü 
Efendi'den tefsir ve hadis okumaya başladı; tasavvufi konularda 
kendisinden faydalandı. 1873'te Halkalı Dergâhı şeyhi Hayrabolulu 
Mehmed 


Mahvi ile tanışarak ondan feyiz aldı. Böylece Gülşeniyye'nin Hâletiyye 
koluna da intisap etmiş oldu. Hocası İsmâil Rüşdü”nün aracılığıyla tanıştığı 
Haririzâde Kemâleddin Efendi'den 1876 yılında Nakşibendiyye, 
Celvetiyye, Şâbâniyye, Kâdiriyye, Rifâlyye ve Halvetiyye tarıkatlarından 
icâzet alırken kendisi de ona Gülşeniyye icâzeti verdi. Edirne, Uzunköprü 
ve Keşan civarında yaptığı seyahatlerle etrafında geniş bir mürid halkası 
oluşan Şuayb Şerefeddin Efendi, Veli Dede Gülşeni Dergâhı'nda uzun yıllar 
ırşad faaliyetinde bulundu ve 5 Haziran 1911 tarihinde Uzunköprü'de vefat 
etti. Cenaze namazı Edirne Eskicami”de kılındıktan sonra dergâhın 
haziresinde Ahmed Müsellem Efendi'nin kabrinin yanına defnedildi. 
Hüseyin Vassâf ölümüne “şeyh-i ârıf billâh” 1fadesini, halifesi Şeyh 
Mehmed Şehri, “Dem-i hüya verip demi pir-i aziz Şerefeddin/Verdi hüya 


dem-i hü pir-i âlem Şerefeddin/Habibi hü dedi vardı cenâb-ı Şâh 
Şerefeddin” mısralarını tarih düşürmüştür. 


Şuayb Şerefeddin Efendi'nin ikinci eşi Sümbül Hanım'dan Ali Seyfullah, 
Mehmed İrfan, Mehmed Kemâleddin ve Mehmed Vefâ adında dört oğlu ile 
Dervişe Hanım adlı bir kızı dünyaya gelmiştir. Ali Seyfullah, Uzunköprü'de 
mektep muallimi iken yirmi iki yaşında veremden ölmüş, Mehmed İrfan ve 
Mehmed Kemâleddin, 1. Dünya Savaşı'nda Suriye cephesinde şehid 
düşmüş, Mehmed Vefâ, Uzunköprü'de ablası Dervişe Hanım ve eşi Gülşeni 
- Rifâi şeyhi Mustafa Zevki Efendi'nin yanında hayatını sürdürmüştür. 
Şuayb Efendi'nin soyu kızı vasıtasıyla devam etmiş, aile 1934'te çıkan 
soyadı kanununun ardından Keçeci soyadını almıştır. Şuayb Efendi'nin 
vefatından sonra dergâhın postnişinliğine oğlu Mehmed İrfan Efendi, küçük 
kardeşi İsmâil Talat Efendi, yeğenleri Hâfız Sırri ve Ahmed Hayâli 
efendilerle damadı Mustafa Zevki Efendi geçmiştir. Bunlar tarikat 
terbiyesini Şuayb Şerefeddin Efendi'den almışlardır. “Şerefeddin-i Sân 
lakabını alan Şeyh Ahmed Hayâli ayrıca Hüdâyi Âsitânesi postnişini Şeyh 
Gülşen Efendi'den Celveti, Uzunköprü Müfti Feridüddin Efendi Dergâhı 
şeyhi Emin Efendi'den Rifâiyye icâzeti almış, münhal olan Saçlı İbrâhim 
Efendi Tekkesi”'nde Rifâi şeyhliği yapmıştır. 
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Hüseyin Vassâf'ın melâmet ve mahviyet ehli, vahdet-i vücüd zevkine 
mazhar bir mürşid olarak tanımladığı Şuayb Şerefeddin Efendi, Gülşeniyye 
tarikatı mensuplarınca tarikatın son devirdeki müceddidi sayılmıştır. 
Nitekim, “Fâris-i meydân-ı aşkım Gülşen-i Sâni/Mürdeler ihyâ eder ol cân 
ile cânan benim” makta beyitli bir fahriyyesinde kendisini ikinci İbrâhim-i 
Gülşeni diye niteler. Pirleri İbrâhim Gülşeni ve Hasan Sezâi”nin yolundan 
giden Şuayb Efendi, Hüseyin Vassâf”a ve diğer halifelerine gönderdiği 
mektuplarıyla Hasan Sezâf'nin mektubat geleneğini sürdürmüş ve mektup 
yazma biçiminde, üslübunda, kullandığı mühürde onu taklit etmiştir. 
Hüseyin Vassâf'ın naklettiğine göre Şuayb Şerefeddin Efendi Anadolu, 
Rumeli ve Arabistan'da olmak üzere 400”den fazla halife yetiştirmiştir 
(altmış beş kadar halifenin isim listesi için bk. Sefine-i Evliyâ, III, 278). En 
başta gelen müridlerinden biri olan Hüseyin Vassâf, şeyhinin kendisine 
yolladığı altmış üç mektubu Mürâselât adlı eserinde toplamıştır 
(Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 2310). Şeyh ile mürid arasındaki 
mektuplaşma geleneğinin önemli örneklerinden olan Mürâselât'ta ayrıca 


Şeyh Şuayb'ın diğer halifelerine gönderdiği mektup süretleri, hayatı 
hakkında bilgiler, “Şeref” mahlasıyla yazdığı bazı şiirler, Vassâf”ın Şeyh 
Şuayb'a ve bazı halifelerine yolladığı mektuplarla cevapları da yer 
almaktadır. Şadiye Çimen, Şuayb Şerefuddin-i Gülşeni: Hayatı, Eserleri ve 
Mektupları adıyla bir yüksek lisans tezi hazırlamıştır (2002, MÜ Sosyal 
Bilimler Enstitüsü). 


Eserleri. 1. İzâhu”l-merâm fi meziyyeti”l-kelâm. Hasan Sezâi'nin, “Kalem-i 
sun'-i ezel her ne ki tahrir etti/Kaydedip suhf-i ebedde anı takrir etti” 
beytiyle başlayan beş beyitlik gazelinin şerhidir (İstanbul 1310). Kalem 
süresinin ilk âyetinin bir nevi işâri tefsiri sayıldığından Şerhu'n-noktati 
ve'l-kalem adıyla da anılır. Eser, Yaman Arıkan tarafından sadeleştirilerek 
Kâinâtın Mihveri adıyla yayımlanmış (İstanbul 1975), bu yayının bazı 
ilâvelerle birlikte İzâhu”l-merâm fi meziyyeti”l-kelâm ismiyle ikinci baskısı 
yapılmıştır (İstanbul 2001). 2. Risâle-i Nür. Allah'ın “nür” isminin İbnü”l- 
Arabi, Niyâzi-ı Mısri ve Hasan Sezâi'nin fikirleri çerçevesinde ızahından 
ibarettir. Hacmi küçük olan risâle Mürâselât'ta bulunmaktadır. Ayrıca 
sadeleştirilerek İzâhu”l-merâm'”'ın ikinci baskısına eklenmiştir. Hüseyin 
Vassâf, Şuayb Efendi'nin ayrıca Şerh-i Salât-ı Meşişiyye, Keşfü's-salât, Alâ 
Rivâyet-i Besmele-i Şerif ve Hâtıra Defterleri adlı eserleri olduğundan 
bahsetmektedir. Vassâf, Hâtıra Defterlerinin bir kısmının Uzunköprü'de 
damadı Şeyh Mustafa Zevki Efendi'de, diğerlerinin Gülşeni Veli Dede 
Kütüphanesi'nde bulunduğunu söyler. Şuayb Şerefeddin'in Dede Ömer 
Rüşeni'nin bazı kaside, gazel ve rubâileriyle Miskinnâme'sinin bazı 
bölümlerinden ve diğer mesnevilerinden yaptığı bir seçme Âsâr-ı Aşk 
adıyla yayımlanmıştır (İstanbul 1316). 
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Semih Ceyhan 


ŞUAYBİYYE 


(bk. MEDYENİYYE). 


ŞUAYBİYYE 
Ge) 


Hârici fırkalarından Acâride'ye mensup Şuayb b. Muhammed'in (6. 
IL./WTİ. yüzyıl ortaları (?)) görüşlerini benimseyen tâli bir fırka 


(bk. ACÂRİDE). 


ŞUAYBİYYE 


e) 


Şemseddin Muhammed b. Muhammed b. Şuayb el-Hicâzi'ye (6. 
1040/1630) nisbet edilen bir tarikat 


(bk. TARİKAT). 


ŞU'BE b. AYYÂŞ 


(bk. EBÜ BEKİR b. AYYAÂŞ). 


ŞUBE b. HACCÂC 


(Gİ ür Am) 
Ebü Bistâm Şu'be b. el-Haccâc b. el-Verd el-Ezdi el-Basri (6. 160/776) 
Tebeu't-tâbiin neslinden muhaddis, ricâl âlimi. 


82-87 (701-706) yılları arasında Vâsıt'ta doğdu. Ailesi hakkında fazla bilgi 
yoktur, ancak ebeveyninin hadis öğrenmeye meraklı kişiler olduğu 
anlaşılmaktadır 


(Abdülmelik Bekir, s. 15). Ezd kabilesinin mevlâsı olan Şu'be ilk gençlik 
yıllarını Vâsıt'ta geçirdi. 110 (728) yılından önce Basra'ya yerleşerek 
Hasan-ı Basri'den fıkıh öğrendi. Beşşâr ve Hammâd adlı kardeşleri ilim 
tahsil etmesi için ömrü boyunca nafakasını üstlenmişlerdir. Gençliğinde 
şiire merak sarıp uzunca bir süre Tırımmâh et-Tâi”'den ders aldı ve Asmai 
tarafından, “Şiir konusunda Şu'be”den daha bilgilisini görmedim” 
ifadesiyle övüldü. Ancak daha sonra Hakem b. Uteybe'nin etkisiyle hadise 
yöneldi. Hasan-ı Basri, Muhammed b. Sirin, Şa'bi, Enes b. Sirin, Amr b. 
Dinâr gibi şahsiyetlere yetişti ve 400”den fazla tâbiiden hadis alarak 
ashâbü”l-hadisin en meşhur simalarından biri oldu (Mizzi, XII, 479-489). 
Küfe, Mekke, Medine, Bağdat ve Medâin'e yolculuk yapan Şu'be'nin 
talebeleri arasında A“meş, Eyyüb es-Sahtiyâni, İbn İshak, Süfyân es-Sevri, 
Abdurrahman b. Mehdi, Veki' b. Cerrâh, Abdullah b. Mübârek, Yahyâ b. 
Said el-Kattân, Âdem b. Ebü İyâs, Ebü Dâvüd et-Tayâlisi ve Amr b. 
Merzük zikredilmektedir. Hocalarının önemli bir kısmı da Şu'be'den hadis 
rivayet etmiştir. Şu'be gönlü zengin, fakirlere karşı merhametli, dünya 
malına değer vermeyen zâhid bir kimseydi. Onun idarecilerin ihsanlarını 
kabul etmediği belirtilmektedir. 


Hadis ilmi açısından Şu'be'yi önemli kılan husus, Kütüb-i Sitte'de yüzlerce 
rivayetinin bulunması kadar Basra'da sistemli hadis tasnifini ve ricâl 
tenkidine dair bilgi toplama ve değerlendirme faaliyetini başlatmış 
olmasıdır (DİA, XXII, 85; XXXII, 170). Hadisin her alanındaki bilgisi 


ei 


dolayısıyla “emirü'l-mü'minin fwI-hadis” diye anılırdı. Zayıf ve metrük 
râviler hakkındaki değerlendirmeleriyle Iraklı âlimlere yol göstermiştir. 
Şâfli, “Şu'be olmasaydı Irak'ta hadis bilinmezdi” diyerek onun bu 
özelliğine işaret etmiştir. Önceki nesillere ait ilmin dayandığı belli başlı 
kişilerden olduğu için döneminin meşhur isnadlarında mutlaka adı geçerdi. 
Hadislerin sağlam bir şekilde tesbitine önem verir, ehil sayılmayanların 
rivayete kalkışmasını eleştirir, hadis uyduran kimseleri sultana şikâyet 
etmekle tehdit ederdi. Sahih bir hadis elde etmenin kendisine herkesten ve 
her şeyden daha sevimli geldiğini söylerdi. Tedlisi büyük bir suç kabul eder, 
muan'an hadisi muttasıl saymazdı. Hocalarının semâları açıkça 
belirtilmeyen veya kendisinin bilmediği rivayetlerini ve icâzetle rivayeti 
benimsemezdi. İhtiyatı dolayısıyla sadece sika olarak tanıdığı kimselerden 
hadis alır, rivayeti perde arkasından duyan kişinin semâını geçerli saymaz, 
takvâ sahibi olmayan kişilerden hadis rivayet etmezdi. En küçük bir şüphe 
durumunda rivayetleri terkederdi. Bu sebeple Şu'be'nin kendilerinden hadis 
naklettiği kişiler hakkında ayrıca araştırma yapılmadığı söylenmiştir. Bir 
mecliste en fazla iki hadis öğrenir, bunları hocasından defalarca dinleyip 
iyice ezberlemeden bir yenisine geçmezdi. Hadisleri yazarak değil 
ezberleyerek muhafaza ettiği, hadis yazan talebelerine öfkelendiği söylense 
de hadis imlâ ettiği, başkalarına ait kitapları incelediği, mükâtebe yoluyla 
hadis aldığı, kitap telif ettiği ve şahsi bir kütüphanesinin bulunduğu 
bilinmektedir (Zehebi, A“lâmü'n-nübelâ?, VII, 228; Abdülmelik Bekir, s. 
29,33,37-38, 46, 53-54; DİA, XXII, 226; XXVII, 11). Şube'nin hadisle 
meşguliyetinin ilk yıllarında Râfiziler'in bazı görüşlerini benimsediği, fakat 
Basralı hadis âlimleriyle yaptığı tartışmalar neticesinde bu görüşlerden 
vazgeçtiği belirtilmektedir (Hatib, IX, 260). Kendisine A' yânü'ş-Şi“a'da 
yer verilmesinin bu sebeple olabileceği söylenmektedir (Mv.AU, VI, 195). 


Kaynaklarda Şube b. Haccâc'a el-Garâ'ib fi”l-hadis, Kitâbü Şu' be, 
Muşannefü Şu'be, Tefsirü”'l-Kur?'ânı”I-“azim gibi eserler nisbet 
edilmektedir. Ehil olmayan kişilerin eline geçmemesi için ölümünden sonra 
kitaplarının imha edilmesini vasiyet etmiş ve oğlu Sa'd bu vasiyeti yerine 
getirmiştir. Basra'da ilk musannifler arasında zikredilmesine rağmen 
günümüzde elde bir eserinin bulunmayışı bu durumla ilgili olmalıdır. 
Şu'be'ye ve rivayetlerine dair klasik dönemde yazılan eserlerden bazıları 
şunlardır: Ahmed b. Hanbel, Kitâbü Hadisi Şube (Zehebi, Tezkiretü”|1- 
huffâz, II, 665); Müslim b. Haccâc, Meşâyihu Şu'be (a.g.e., II, 590), er- 


Ruvât “an Şu'be (Abdülmelik Bekir, s. 155); Ebü'l-Kâsım el-Begavi, 
Hikâyâtü Şu'be ve “Amr b. Mürre (Cüz? min hikâyâtı Ebi Bistâm adıyla 
nşr. Abdullah Muhammed ed-Derviş, et-Türâsü'l-“ Arabi, 11/8 (Dımaşk 
1402/1982), s. 120-128); Nesâi, Müsnedü hadisi Şu' be b. el-Haccâc (DİA, 
XXXII, 565); Ebü Kureyş el-Kuhistâni, Kitâbü Hadisi Mâlik ve Süfyân ve 
Şu“be (Zehebi, Tezkiretü”l-huffâz, LL, 766); İbn Hibbân, Mâ hâlefe”s-Sevri 
fihi Şube, Mâ “inde Şu'be “an Katâde ve leyse “inde Ma'bed “an Katâde; 
Taberâni, Müsnedü Şu' be (Hadisü Şu'be b. el-Haccâc; bk. Kettâni, s. 83); 
İbn Adi, Cem“u ehâdisi”l-Evzâ“i ve Süfyâni”s-Sevri ve Şube ve İsmâ“1l b. 
Ebi Hâlid ve cemâ“at mine”l-mukıllin; İbnü”1-Muzaffer, Garâ'ibü hadisi 
Şube (Abdullah b. Abdülaziz el-Gusn tarafından yüksek lisans tezi olarak 
neşre hazırlanmıştır, DİA, XXI, 148); Ebü Abdullah İbn Mende, Garâ'ibü 
Şube (İbn Hacer el-Askalâni tarafından Tertibü Garâ'ibi Şu“be li”bn 
Mende adıyla bablara göre düzenlenmiştir, DİA, XX, 178); Ebü Bekir el- 
Berkâni, Hadisü Şu“ be b. el-Haccâc el-Vâsıti; İbn Şâzân el-Bağdâdi, 
Hadisü Şube (DİA, XX, 370); Ebü Nuaym el-İsfahâni, Meşâhiru ehâdisi 
Şube (Ebü Nuaym, Hilye içinde, VIL, 157-209); Hatib el-Bağdâdi, 
Mu'cemü'r-ruvât “an Şu'be. Zehebi, Nefdu'l-cu' be fi ahbâri Şu' be. 
Abdülmelik Bekir Abdullah Kâdi, Şu'be b. el-Haccâc hayâtühü ve hadisühü 
adıyla bir yüksek lisans tezi hazırlamıştır (Kahire 1401/1981). 


Hadis alanıyla yakından ilgilenen bazı müsteşrikler, Şu'be hakkında çeşitli 
değerlendirmeler yapmışlardır. Emeviler'le Abbâsiler'i dine yaklaşımları ve 
ulemâ ile ilişkileri açısından karşılaştıran Goldziher, sünneti bir ilim ve 
hayat tarzı olarak yerleştirmeye çalışan Şu'be gibi âlimlerin -kendi 
deyimiyledünyevi Emevi idaresi döneminde değil Abbâsiler sayesinde 
uygun ortama kavuştuklarını söyler (Muslim Studies, Il, 76-77). Goldziher 
ricâl tenkidinin Şu'be döneminde başladığını da kabul etmektedir (a.g.e., TI, 
135). İsnadların belli bir dönemde birden fazla tarike yayılmasından 
kuşkulanan Schacht bu tariklerin çoğaldığı noktadaki râvileri “müşterek 
râvı” diye adlandırır. Ona göre müşterek râviler, içinde yer aldıkları 
ısnadların kendilerinden önceki kısmını uyduran kişilerdir. Schacht bu 
bağlamda Şu'be'yi de müşterek râvi saymaktadır. Onun teorisini geliştiren 
G.H. A. Juynboll de Şube'nin İslâm tarihindeki en velüd müşterek râviler 
arasında bulunduğunu söyler. Juynboll?'e göre, gerçekte var olmayan birçok 
ısmi içeren ricâl literatüründe ve isnadlarda çok sık zikredildiği için 
inandırıcılığını kaybeden isimlerden biri sayılan Şu'be'nin itibarı istismar 


edilmiş ve onunla aynı adı taşıyan bazı uydurma râviler icat edilmiştir 
(Muslim Tradition, s. 143). Juynboll, genellikle Şu'be ile çağdaş kabul 
ettiği bu kişilerin gerçek ve tarihi Şu'be'den niçin ayırt edilemediği 
sorusuna cevap vermemektedir. Yine Juynboll?'e göre Şu'be, müşterek râvi 
sıfatıyla uydurduğu rivayetlerle hadis literatürünü şekillendirmekle 
kalmamış, bu hadisleri Hz. Muhammed dönemine ulaştırabilmek için uzun 
ömürlü bazı râviler icat etmiş, Basra'da buna en 


uygun isim olarak Enes b. Mâliki seçmiştir. Küfeliler”den öğrendiği yaş 
hilesini kullanan Şu'be, Enes'in uzun ömürlü, zengin ve çok sayıda evlât 
sahibi olması için Hz. Muhammed'in yaptığı duanın aktarıldığı haberin de 
kaynağıdır. Bu hadisin İbn İshak'ta yer almamasından hareketle hadisin o 
dönemde bilinmediği sonucunu çıkaran Juynboll'ün, belirli bir dönemde 
tartışılan bir konu hakkında tartışan tarafların ilgili bir hadise işaret 
etmemesini o hadisin sonradan uydurulduğuna delil saydığı anlaşılmakta, 
onun bu yaklaşımının hem müsteşrikler hem müslümanlar tarafından 
eleştirildiği görülmektedir. İbn İshak'ın es-Sire'sinde Enes'i Hz. 
Peygamber'den hemen sonra zikreden, yani onun sahâbi olduğunu gösteren 
birçok 1snad bulunduğu halde Juynboll onun es-Sire”deki isnadlarda sadece 
birkaç defa geçtiğini ileri sürmekte ve bunu iddiası için destek saymaktadır. 
Schacht sonrası genel çizgiyi takip ederek akidevi veya hukuki bir kural 
yahut hükme mesnet olmadıkları sürece tarıhi haberleri benimseyen 
Juynboll, Şu'be'nin bazı olayları gerçekten naklettiğini kabul etse de 
araştırmalarında daha çok Schacht'ın son dönemlerde güvenilirliği iyice 
sarsılmış olan iddialarına dayanmaktadır. 
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İbrahim Hatiboğlu 


ŞUF“A 


(bk. ŞÜF*A),. 


ŞUĞUL 


(4) 
Türk dini müsikisinde bir form. 


Şuğl, Türk dini müsikisinde bestekârların Türk müsikisi makam ve 
usulleriyle besteledikleri Arapça güfteli ılâhilere verilen isimdir. Günümüze 
ulaşan örneklerden X VTİ. yüzyıldan beri şuğul bestelendiğini söylemek 
mümkündür. Sadettin Nüzhet Ergun XIX. yüzyılın sonlarına doğru 
şuğullerin tekkelerde büyük bir revaçla okunduğunu ifade eder. Şuğullerin 
büyük kısmı kolay anlaşılır ifadelerden meydana gelir, beste itibariyle de 
hareketli eserlerdir. Ağızdan ağıza nakledilmesi esnasında zamanla 
bazılarının güftesi bozulduğundan pek azının güfte yazarı bilinmektedir. 
Bazı şuğuller Hz. Ebü Bekir, İmam Büsiri, Bilâl-i Habeşi, Muhyiddin 
İbnü”l-Arabi, Ahmed er-Rifâi ve Ahmed el-Bedevi'ye nisbet edilmektedir. 
Şuğuller tekkelerde zikir esnasında okunduğu için ritme uygun olması 
yönünde daha çok nim-sofyan, sofyan, düyek gibi küçük usullerle 
bestelenmiştir. Özellikle bayramlarda ve kandil gecelerinde icra edilen ve 
daha çok Rifâi, Kâdiri, Bedevi, Desüki, Sa'di tarikatlarına has bir tören olan 
nevbe merasimlerindeki kıyam zikri esnasında vurulan halile, mazhar, 
kudüm gibi çalgılar eşliğinde ilâhilerle beraber okunan şuğullerde ağırdan 
başlayıp giderek süratlenen bir seyir takip edilir. 


Eİ yazması güfte mecmualarında fazla şuğul yer almamakta, şuğul 
güftelerinin derlendiği mecmualara kütüphanelerde pek fazla 
rastlanmamaktadır. Bunların arasında İstanbul Üniversitesi 
Kütüphanesi'nde kayıtlı bulunan (TY, nr. 4116) Ebhe'n-nağamât fi 
terennümâtı ilâhiyyât adlı eser en geniş şuğul mecmualarından biridir. 
Günümüz dini müsiki repertuvarında da sayıları fazla olmayan şuğullere 
dini müsiki icralarında pek az yer verilmektedir. Zamanımıza ulaşan elli 
civarındaki şuğul repertuvarının büyük bir kısmı Zekâi Dede'ye aittir. 
Bunların içinde bestesi Zâkiri Hasan Efendi'ye ait, “Şefi u'l-halkı f1”1- 
mahşer Muhammed şâhibü”l-minber” mısraıyla başlayan pençgâh; Hacı 
Fâik Bey'in, “Cüd bi-lütfik yâ ilâh?” mısraıyla başlayan sabâ; Zekâi 


Dede'nin, “Ta“aşşaktü bi-envâri cemâlik” mısraıyla başlayan hicaz, “İn 
nilte yâ riha'ş-şabâ” mısraıyla başlayan sabâ; Sadettin Kaynak'ın, “Yâ 
şâhibe'l-cemâl ve yâ seyyide'I-beşer” mısraıyla başlayan hüzzam şuğulleri 


en meşhurlarındandır. 
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Erdoğan Ateş 


ŞUH 


(bk. CİMRİLİK). 


ŞUKRÂAN 
üLâğ) 
Şukrân Sâlih b. Adi 


Hz. Peygamber'in âzatlısı, sahâbi. 


Habeş asıllı olup adından çok Şukrân lakabıyla tanınmıştır. Habeşistan”dan 
Arap yarımadasına ne zaman ve nasıl geldiği bilinmemektedir. Resül-i 
Ekrem'in âzatlılarından olduğuna dair rivayetlerde ittifak bulunmakla 
birlikte ona nasıl sahip olduğu konusu ihtilâflıdır. Bir rivayete göre Şukrân, 
Resüllullah'a babası Abdullah'tan kalmış, diğer bir rivayete göre 
Abdurrahman b. Avf tarafından Hz. Peygamber'e hediye edilmiştir. 
Özellikle ilk dönem kaynaklarında nakledilip tercih edilen üçüncü bir 
rivayete göre ise Resül-i Ekrem onu Abdurrahman b. Avf'tan satın almış ve 
bir müddet sonra âzat etmiştir. Şukrân, Bedir Gazvesi'ne katılmakla birlikte 
fülen savaşmadı; müşriklerden alınan esirlerin başında muhafızlık yaptı. 
Henüz köle olduğundan savaş ganimetinden kendisine pay verilmediyse de 
müslümanların ona yaptıkları yardımlarla herkesten çok paya sahip oldu. 
Bedir Gazvesi'nin ardından âzat edildi ve Suffe ehli arasına girdi; hayatını 
Resülullah'a hizmet ederek geçirdi. 5 (627) yılında gerçekleşen Müreysi' 
Gazvesi'nde elde edilen ganimetlere gözcülük yaptı. Hz. Peygamber'in 
naaşı yıkanırken su döktü, kabre konulurken dört kişiyle birlikte o da kabre 
indi, Resülullah'ın elbise şeklinde giydiği kadife bir kumaş parçasını onun 
naaşının altına serdi. 


Bir ara zekât âmıli sıfatıyla görev yapan Şukrân'ın vefat tarihi üzerinde 
ihtilâf edilmişse de onun Hz. Ömer'in hilâfetinin sonlarında veya Hz. 
Osman'ın hilâfetinin ilk yıllarında vefat etmiş olması kuvvetle muhtemeldir. 
Zâhidâne bir hayat süren Şukrân'ı Hz. Ömer sâlih bir kişi diye nitelemiş, 
Şukrân'ın oğlu Abdurrahman'ı Ebü Müsâ el-Eş'ari'nin yanına Irak'a 
gönderirken kendisine sâlih bir kişinin oğlunu yolladığını bildirmiş ve 
babasının hatırına ona iyi davranmasını istemiştir (Belâzüri, 1, 479). Ahmed 
b. Hanbel'in kendisinden bir rivayet naklettiği (Müsned, III, 495) 


Şukrân'dan Yahyâ b. Umâre el-Müzeni, Ebü Ca'fer Muhammed b. Ali ve 
Ubeydullah b. Ebü Râfi' rivayette bulunmuştur. 
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Abdülkadir Şenel 


ŞU'LE 


(bk. MUHAMMED ŞU'LE). 


ŞUMNU 


Kuzey Bulgaristan'da tarihi bir şehir. 


Şumnu platosundan dik yamaçlarla inilen ve bu platodan 200 m. daha 
aşağıda bulunan Bokluca (Projna) çayının iki yakasında deniz seviyesinden 
230 m. yükseklikte kurulmuş, kuzey tarafından, bu yönden gelecek 
olanların göremeyeceği biçimde alçak tepelerle korunmuştur. Coğrafi 
konumu şehrin olduğu yeri kolay savunulabilir bir duruma getirmiştir. 
Şumnu (Sumen) Bulgaristan'ın en eski şehirlerinden biridir. Düzlüğün 
kenarında günümüzde şehre yukarıdan bakan bir yerde Romalıların 
Trakyalı yerleşimcilerin işgal ettiği bir kale yaptıkları bilinmektedir. VI. 
yüzyılda Doğu Roma İmparatoru lustinianos tarafından yenilenen kale 1. 
Bulgar İmparatorluğu zamanında (681-970) genişletilmiştir. XI ve XII. 
yüzyıl Bizans otoriteleri şehri Simeonis diye adlandırmıştır. XII. yüzyılın 
ortalarında Şerif el-İdrisi burayı “Misionis”in bozulmuş biçimi olarak anar, 
eski ve meşhur bir şehir olduğunu söyler. 11. Bulgar İmparatorluğunun 
(1186-1393) sıkıntılı yıllarında Şumnu küçüklüğüne rağmen ekonomik ve 
askeri merkez halinde öncelikli bir öneme sahiptir. Ortaçağ”daki surlarla 
çevrili Şumnu sadece 200 x 115 metrelik bir alanı işgal ediyordu. Bu alan 
çok dar yollar boyunca küçük taşlarla örülmüş evler ve kiliselerle 
çevrilmişti, muhtemelen nüfusu da 450-550 civarındaydı. 1960'lı ve 70'li 
yıllarda yapılan kazılar sonucu, Osmanlı dönemi öncesindeki şehrin, 
mahalleleriyle birlikte Ortaçağ”daki sıradan bir Bulgar şehri olarak 800- 
1200 nüfusa sahip bulunduğu tahmin edilebilir. Sumen adı da yapılan 
kazılar sırasında elde edilen ve 1270'li yıllarda Tatar ışgalı devrine 
rastlayan dua metnini içeren bir Bulgarca yazıtta geçer. Sumen'in bölgeyi 
tanımlayan ve “yaprak, yeşillik, ormanlık” anlamına gelen Bulgarca 
“Suma”dan türediği düşünülür, ayrıca eski adı olan Simeonis'ten geldiği de 
belirtilir. 


Şehir Osmanlı idaresine 790-791”deki (1388-1389) kış seferi sırasında 
geçti. Vezirlâzam Çandarlı Ali Paşa çatışma olmadan müstahkem şehri ele 
geçirdi. Osmanlı tarihçisi Neşri'nin anlattıklarıyla örtüşen o döneme ait bir 
rivayete göre ovada karargâh kuran Osmanlılar'a şehrin kalesinin 


anahtarları ahali tarafından teslim edilmiştir. Osmanlı yönetiminin ilk yılları 
hakkında surları tamir edilen kalenin içerisine bir muhafız birliği 
yerleştirilmesi dışında bilgi yoktur. 1444 yılının Eylül ve Ekim aylarında 
Macar Kralı Vladislav ve Janos Hunyadi kumandasındaki Haçlı ordusu 
Şumnu'yu ele geçirerek tamamen imha etti. Bu hadiseye tanık olan Alman 
Hans Mehrgast tarafından ve yazarı meçhul Gazavât-ı Sultan Murad Han 
adlı kronikte şehir içindeki Osmanlı muhafızlarının tamamen yok edilip 
garnizonun ateşe verildiği bildirilir. 1444 saldırısı boyunca Haçlılar şehrin 
kuzeyindeki açık kırsal kesimi de tahrip ettiler. Yıkılan ve boşaltılan açık 
düzlükler daha sonra 884 (1479), 890 (1485), 922 (1516), 1525, 1555 ve 
988 (1580) tarıhlı Niğbolu sancağı tahrir kayıtlarından anlaşıldığına göre 
Anadolu'dan getirtilen Türkmen gruplarınca iskân edildi. İki yüzyıl 
boyunca Şumnu kazasının güney yarısındaki eski Bulgar hıristiyan 
köylülerinin bir bölümü müslüman oldu ve zamanla Türkçe'yi benimsedi 
(Gradiste, Ivanovo/Huyvan, Manoilic, Smolovce, Troitsa, Tusevica ve 
Yankovo). Bu durum Şumnu'daki müslüman-Türk unsurunu 
güçlendirmiştir. 


Tamamen tahrip edilen şehir bir daha inşa edilmedi. 1444 yılından sonra 
daha mütevazi bir yerleşim eski sitenin aşağısında Bokluca çayının dar 
vadilerinde yayılmaya başladı. 884 (1479) tarihli tahrir icmal kayıtları 
(Sofya Milli Ktp., O.A. K., nr. 45/29) şehrin nüfusu hakkında bilgi veren 
ılk kaynaktır. Buna göre şehirde yetmiş dört hıristiyan, on bir müslüman 
hânesi (018) mevcuttu. Toplam nüfus 400-450 civarına ulaşıyordu. 922 
(1516) ve 931 (1525) tarihli mufassal tahrir defterleri Kuzey 
Bulgaristan'daki Türk yerleşiminin hangi boyutlarda olduğunu açıkça 
göstermektedir. 1516'da Şumnu'da hıristiyanların 107 hâneye ulaştığı bir 
dönemde müslümanların hâne sayısı doksan dörttü. Artık kendini 
toparlayan şehrin müslüman nüfus oranı 9647'ye varmıştı. 1525'te denge 
müslümanlar lehine 9053 olarak değişti. 962 (1555) yılına kadar aradan 
geçen otuz yıllık süre zarfında Şumnu tam anlamıyla büyüdü ve şehir 
özelliği kazandı. 252 müslüman ve 152 hıristiyan hânesiyle birlikte 9062'si 
müslüman yaklaşık 2000 kişilik bir nüfusa sahip oldu. Müslüman nüfusun 
çok az bir bölümü Hıristiyanlık'tan dönme idi. Nitekim mühtediler 


bütün müslümanların sayısının “11'ini oluşturan yirmi dokuz hâne kadardı. 
Ağır ilerleyen Islâmlaşma süreci, nüfusun dini kompozisyonunda ileriki 


dönemlerde önemli değişimlerle kendini gösterecektir. Yeni Şumnu şehrinin 
en eski bölümü batı ucunda Eskipazar mahallesi adıyla ortaya çıktı. Hemen 
doğusundaki yer ise daha sonra Eskicami mahallesi diye bilinen Mahalle-i 
Câmi-i Şerif adını taşıyordu. Eskicami kesme taşlardan özenle yaptırılmış 
olup ahşap bir çatı ile kaplanmıştı. 905 (1500) yılından biraz önce Rumeli 
Beylerbeyi Yahyâ Paşa tarafından inşa edilen cami 1992 yılına kadar 
varlığını sürdürdü. Hemen yanında ise Yahyâ Paşa'nın Kadı Sinan 
Çelebi'den aldığı ve 1960'lı yıllarda yıkılan Eski Hamam bulunmaktaydı. 
1555 tarıhlı tahrir kaydında Söğüt Pınar, Veli Kadı ve Yolcu isimli üç yeni 
mahalle görülmektedir. 987-988'de (1579-1580) Solak Sinan mahallesi 
ortaya çıktı. 


XVII. yüzyılda Rumeli'deki pek çok şehir azalan veya duraksayan nüfus 
oranına sahipken Şumnu büyümesini sürdürdü. 1052 (1642) tarıhlı 
Mufassal Avârız Defteri müslümanların oranının iki mislinden fazla 
olduğunu ve eski mahallelerin yanında Kara Efendi, Süleyman Efendi, 
Şâban Bey ve Dündarzâde mahallelerinin kurulduğunu gösterir. Eskileriyle 
birlikte bütün mahallelerde 413 müslüman hânesi vardı. Şumnu varoşu 107 
hâneye sahipti; bunun yanında Safevi İranı”ndan kaçan Ermeni ilticacıların 
kurduğu, yirmi beş hânesi olan bir Ermeni mahallesi ortaya çıkmıştı. 
1642'de Şumnu'nun 9676'sı müslüman olan 2500-2700 kadar bir nüfusu 
mevcuttu. 1061'de (1651) Şumnu'ya gelen Evliya Çelebi burada on cami, 
birçok mescid, yedi mektep, bir han, bir hamam, 300 dükkân ve on 
mahallenin bulunduğunu yazar, 700 evden söz eder. Evliya Çelebi ayrıca 
ahalinin ticaretle uğraştığını bildirir. Ondan sekiz yıl sonra Bulgar Katolik 
Episkopos Philipp Stanislavov, Şumnu'da iki kiliseye sahip 1200 Ortodoks 
hıristiyan Bulgar'ın mevcudiyetini haber verir. Türkler'in sayısı 4500 
olarak hesaplanır, bunların yedi camisi vardır. Romen Katolik cemaati 120 
kişidir. 1052 (1642) tarihli Avârız Defteri'nde Romen Katolik grupları 
Ragusa (Dubrovnik) tüccar cumhuriyetinin vatandaşları diye zikredilmiştir. 


XVIL. yüzyılda Kuzey Bulgaristan'daki pek çok şehrin nüfusunda 
durağanlık ve düşüş olurken Şumnu yine büyümeyi sürdürdü. 1164 (1751) 
tarıhli Mufassal Avâ-rız Defteri, 714 müslüman ve 172 gayri müslim 
hânesinin varlığından söz eder. Şehir böylece nüfusunun 94811 müslüman 
olan 4000-4500 kişilik bir sayıya ulaşmıştır. Bulgar hâne reislerinin yarısı 
avâ-rız ödemeyen gruba (askeri) dahildi. Yeni olarak Kilise, Kosta ve 


Stanco mahalleleri ortaya çıkmıştı. 1751 kaydı ayrıca dini cemaatler 
arasındaki ayrışmanın ortadan kalktığına işaret etmektedir. Meselâ Kilise ve 
Kosta mahallelerinde müslümanlar da yaşamakta, yine tamamıyla 
müslüman mahalleleri olan Kadı Mescidi ve Hacı Piri”de hıristiyanlar 
oturmaktadır. X VTTI. yüzyılla birlikte Şumnu büyük bir müslüman merkezi 
haline geldi. 1142'de (1729-30) Hacı Ahmed el-Acem aynı adla kurulan 
mahallenin çekirdeğini oluşturan Kilek Camii'ni yaptırdı; bunun yanında 
1164'te (1751) büyük bir çifte hamam inşa edildi (bu hamam 1895 yılına 
kadar çalışmış, 1927'de yıkılmıştır; kitâbesi Şumen Arkeoloji 
Müzesi'ndedir). 1153'te (1740) bir saat kulesi yapıldı. 1157?*de (1744) bir 
Şumnulu olan veziriâzam kethüdâsı Şerif Halil Paşa barok tarzında ve Lâle 
Devri geleneğinde büyük kubbeli bir cami, bir medrese, bir mektep ve 
zengin bir kütüphane yaptırdı (bk. ŞERİF HALİL PAŞA KÜLLİYESİ). 
Burada bir hat mektebi de oluştu. Bunun ürünleri Kuzey Bulgaristan'da pek 
çok yapının kitâbesinde kendini gösterdi. Caminin oldukça uzun olan inşa 
kitâbesi Rumeli Kazaskeri Elhac Ni'metullah'ın çalışmasıdır. XVTL. 
yüzyılın ikinci yarısına ait binalar Reis Paşa Camii (1773-1774), Kurşunlu 
Çeşme (1774-1775) ve 1221 (1806-1807) tarihli tamir kitâbesi günümüze 
ulaşan bedestendir. Kurşunlu Cami geniş yeniçeri kışlasının karşısında yer 
alıyordu ve Silistre Valisi Yeğen Mehmed Paşa tarafından inşa ettirilmişti. 
Uzun kitâbesi Kâni'nin ilk dönem çalışmasıdır. Hattatı ise Yesârizâde 
Mustafa İzzet'in babası olan Yesâri Mehmed Esad”dır. Ayrıca Reis Paşa 
Camii'nin kitâbesini de o yazmıştır. 


1768'den itibaren başlayan ve XIX. yüzyılın son çeyreğine kadar aralıklarla 
devam eden Rus-Türk savaşları süresince Şumnu, Osmanlı ordularının 
temel askeri üssü haline geldi. 1771'de ve ardından gelen yıllarda 
Veziriâzam Muhsin Mehmed Paşa şehrin kuzeyine doğru olan alçak 
kısımda 6 km”lik bir alanı çerçeveleyen toprak tabya yaptırıp şehri 
güçlendirdi. 1243 (1827-28) savaşından sonra taştan yapılmış kışlalar, 
askeri teçhizatla yiyecekler için depolar ve askeri hastahaneler inşa edildi. 
Bu 50.000 askeri alabilecek ordu karargâhı, civardaki yolları ve tepeleri 
kontrol altına alan müstakil tabyalar yapılarak daha da güçlendirildi. 
Öncelikle 1810 yılında Stranca (Yıldız) ve İbrâhim Nazir tabyaları inşa 
edildi; bunları 1827-1828”de Çayır, Moskov, Çengel tabyaları ve diğerleri 
izledi. Kırım savaşının ardından topçuluğun oldukça ilerlediği bir zamanda 
muhkem karargâh yine takviye edildi. Kasaplı, Zeybek ve Beştepe tabyaları 


ıle aralarında küçük tabyalar yapıldı. Beştepe tabyasının çok büyük olduğu, 
diğerlerine kıyasla daha iyi muhafaza edildiği ve Bulgar ordusu tarafından 
da kullanıldığı bilinmektedir. XVU. yüzyıldan itibaren ve özellikle XVTI- 
XIX. yüzyıllarda Şumnu süfi İslâm'ın hareketli bir merkeziydi. Celvetiyye 
tarikatı XVII. yüzyılın ortalarında, Cerrâhiyye ise 1771-1772 yıllarında 
Muhsinzâde Mehmed Paşa tarafından yayıldı. Bektaşiler ise 1790”da 
Cezayirli Gazi Hasan Paşa ile birlikte burada ortaya çıktı. 1820'li yıllarda 
Rifâiyye tarikatının kontrolü altına bırakılan bu tekkede 1790'da Şumnu'da 
ölen Cezayirli Gazi Hasan Paşa'nın türbesi bulunmaktaydı. 1838'de Mirza 
Mehmed Said Paşa, 


eski Karabaş-Çukur Tekkesi”ni restore ederek burayı Nakşibendiyye tarikatı 
için bir merkez haline dönüştürdü. 


1845'te Şumnu şehri hakkındaki bilgiler temettuât defterlerinden takip 
edilebilir. Buna göre Şumnu'da camiler etrafında kümelenmiş, toplam 1542 
hâneli yirmi altı Türk mahallesi bulunmaktadır. 956 hâneli iki Bulgar 
hıristiyan mahallesi, 118 hânelik bir Ermeni mahallesi ve otuz hânelik bir 
yahudi cemaati vardır. Bu rakamlar 13-14.000 kişilik bir nüfusu 
göstermektedir. Batılı seyyahlar ya da Bulgar yazarları (Boscowich, Sestini, 
Aubaret, Baker, Angelova) şehrin kendilerinde uyandırdığı önemi ifade 
etmek için genelde 30.000 veya 40.000 gibi abartılı rakamlar verirler. 
1751'den sonra Şumnu üç misli daha büyümesine rağmen müslümanların 
oranı 9081'den 9058'e geriledi. Bu da yiyecek ve giyecek ihtiyacı bulunan 
büyük bir ordu için askeri bir üs halinde olmasından kaynaklanır. Nitekim 
ordu için çalışmak üzere pek çok Bulgar esnafı, dokumacı, sicim/ip 
yapımcıları, terziler ve marangozlar burada toplandı. Osmanlı döneminin en 
son yıllarına ait salnâme Şumnu şehrini 053'ü müslüman olan, 20.100 
civarında bir nüfusa sahip bir şehir olarak tasvir eder. Şehirde kırkın 
üzerinde cami, iki Bulgar kilisesi, bir Ermeni ve Metodist kilisesi, bir 
sinagog, 1548 dükkân, 253 mağaza, yirmi sekiz han ve beş hamam 
bulunmaktadır. Diğer kaynaklar ise sekiz medrese ile Bektaşiyye, 
Celvetiyye, Cerrâhiyye, Kâdiriyye, Nakşibendiyye ve Rifâiyye tarıkatlarına 
mensup on bir tekkenin varlığından söz eder. 


Şumnu 1878'de Osmanlı orduları tarafından boşaltıldı; fakat yine de önemli 
sayıda Türk nüfusu kaldı. Bu yıllarda Şumnu'da 8520 Türk nüfus 


bulunuyordu. Bu rakam tedrici şekilde 1934'te 6500'e kadar ındı. Yahudi 
cemaati de aynı yıllar içerisinde ikiye bölündü. 1970 yıllarında şehirde 
yaşayan Türk aile sayısı 700 (yaklaşık olarak 3000-3500 kişi) olarak verilir. 
Şumnu'daki cami sayısı aynı zamanda bu şehirdeki İslâm dininin kaderini 
göstermektedir. 1889'da kullanılmakta olan veya boş bırakılan kırk yedi 
cami vardı. 1920'de yirmi beş, 1959'da on beş, 1972'de dokuz, bugün ise 
halk arasında Tombul Cami adıyla da bilinen Şerif Halil Paşa Camii ile 
Kilek ve Tatar camileri kalmıştır. 


Osmanlı döneminden itibaren Şumnu, Niğbolu sancağının kadılık merkezi 
oldu. 1479-1485'te bu kaza yetmiş sekiz yerleşim birimine sahipti. 
Bunlardan otuzu Bulgarca, kırk sekizi Türkçe adlara sahipti. Türk köyleri 
oldukça küçük olup ortalama dokuz hâneydi. Bulgarca ad taşıyan hıristiyan 
köylerinde ise ortalama otuz bir hâne vardı, bunlar Osmanlı öncesinden 
kalıp varlığını sürdüren eski yerleşim birimleriydi. Kırk sekiz Türk köyü 
veya mezraasının toplam 491 hânesi mevcuttu, hemen hemen hepsinin 
isimlerinin arkasında “yörük” kelimesi bulunuyordu. Bu köylerden yirmisi 
yörük göçebe nüfusu ve yerleşimlerinden dolayı “karye” değil mezraa diye 
adlandırılmıştı. Müslüman yerleşim birimlerinden yedisi Bulgarca isimler 
taşımaktaydı ve terkedilmiş Ortaçağ Bulgar köylerinin yeni yerleşimlerine 
işaret etmekteydi. 1479”da yetmiş sekiz köyün hemen hepsi Dağ 
nahiyesinin yüksek yaylalarında uzanmaktaydı. Bu bölgenin güneyinde 
Trakya'ya geçen önemli dağ yolunu korumakla görevli, nüfusunun hepsi 
hıristıyan derbentçiler olan yeni ve büyük Çalıkkavak köyü kurulmuştur. 
1516'da Şumnu yöresinde otuz sekizi Bulgarca isim taşıyan 176 köy 
bulunmaktaydı. Türk nüfusla birlikte müslüman köylerin sayısı yerleşme 
hareketinin açık bir göstergesi olarak kırk sekizden 141'e yükseldi. 1479 ve 
1485 yıllarında bunların hemen hiçbiri mevcut değildi. 987'de (1579) 
Şumnu kazasının müslüman Türk nüfusu şehir hariç 168'i Türkçe isim 
taşıyan 198 köyde 4319 müslüman hâneye yükseldi. Aynı yıl Bulgar 
hıristıyanlar da 2823 hâneye ulaştı. Kazanın kırsal nüfusunun 9060'1 
müslümandı. 1530-1535 yıllarında “yeni kent” anlamında 
Hezargrad/Razgrad şehri kurulunca Şumnu köylerinin bir kısmı Hezargrad 
kazasına ilhak edildi. Ardından Eskicuma (şimdi Tırgovishte/Targoviste) 
kazası ortaya çıktı. Tanzimat reformları süresince Şumnu”'nun eski 
nahiyeleri Gerlovo ve Alakilise yeni kaza olan Osmanpazarı'na (şimdi 
Omurtag) katıldı. Büyük Şumnu kazasından geriye kalan yerler ise 


nahiyelere bölündü (güneyde Dağ, ortada Alçak ve kuzeyde Deliorman). 
Alçak ve Deliorman bütünüyle Sünni ve Aleviler?'den oluşan müslüman 
Türk nüfusa sahipti. 1751 tarihli Mufassal Avârız Defteri aşağı topraklarda 
yaşayan hemen hiçbir hıristiyandan söz etmez. Sadece XIX. yüzyılın 
başlarında hıristiyan Bulgarlar bu bölgeye yerleşmeye başlar. Şumnu, 
Bulgaristan Devleti'nin idaresi altına girdikten sonra Türk nüfus varlığının 
bir kısmını koruduğu gibi 1934”te buradaki İslâm dini eğitimi açısından çok 
önemil olan Medresetü'n-nüvvâb faaliyetini devam ettirdi (1922-1946). Bu 
okulun öğrencileri, yazdıkları Türkçe şiir ve romanları Türkçe bastıkları 
dergi ve gazetelerde yayımlayarak Türk kültürünü canlı tuttular 
(Medresetü'n-nüvvâb bir bakıma Şumnu”'nun simgesi olmuştur). 


II. Dünya Savaşı'ndan ve yeni rejimin kurulmasından sonraki yıllarda 
Şumnu bir sanayı merkezi olarak çok hızlı değişiklikler gösterdi. XX. 
yüzyılın ortalarında kısa bir süre için Kolarovgrad adı da verildi. 1970'te 
nüfusu 75.700 iken içinde müslüman cemaatin bulunduğu bu sayı 2001'de 
89.054, 2009 yılı başlarına ait tahminlere göre 86.000 oldu. 1934'ten 2001 
yılına kadar Türk nüfusunda gerileme meydana geldi. 2001'de sayıları 
12.414 olarak tesbit edildi. Ayrıca 6000 dolayında yahudi, Ermeni, Katolik 
ve Protestan mezhebi mensupları mevcuttu. Şehir günümüzde, Karadeniz 
kıyılarını başşehire bağlayan önemli Varna-Sofya demiryolu üzerinde kara 
ve demiryolu kavşağı durumundadır. Tütün işleme, konserve, bira, mobilya 
sanayii gelişmiştir. 1984-1985 yıllarında komünist rejimin Türk ve İslâm 
karşıtı siyaseti XVI ve XVIII. yüzyıllardan kalma Eskicami, Çarşı Camii, 
Saat Cami ve diğerleri gibi bir dizi tarihi önemi ve sanat değeri olan 
caminin yıkımını beraberinde getirdi. 1989'dan sonra durum biraz daha 
düzeldi. 2004'te Tombul Cami 


restorasyona tâbi tutuldu, özellikle medrese itina ile onarıldı. Kilek Camii 
ise kullanılmakla birlikte yeniden tamir edildi ve temizlendi. 1286 (1869) 
tarihli Tatar Camii açık olup iyi muhafaza edilmiştir. Ayrıca 1849'da 
Habsburglar'a baş kaldıran ve buraya sürgün edilen Macar ihtilâlinın 
liderlerinden Layoş Koşut'un kaldığı eski Osmanlı evi müze haline 
getirildi. Şehir günümüzde de bir kilisesi ve cemaat evi bulunan 
Bulgaristan'ın en eski Metodist cemaatine ev sahipliği yapmaktadır. Ermeni 
cemaati 1834 yılında tekrar inşa edilen kendi kiliselerine ve bir okula 
sahiptir. Ortodoks Bulgarlar'ın iki büyük kilisesi vardır (Sv. Vaznesenie ve 


Tri Svetiteli). Dört kilise de Osmanlı zamanından kalmadır. Şumnu”daki 
tarihi işlemeli Osmanlı evleri, XIX. yüzyıl istihkâmları, kışlaları ve 
ambarlarıyla camileri şehrin uzun Osmanlı geçmişiyle olan güçlü bağlarını 
ortaya koymaktadır. 
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Machiel kıel 


ŞÜRA 
(G>sa)0) 


Danışma ve danışma kurulu anlamında fıkıh terimi. 


Sözlükte “danışma, görüş alışverişinde bulunma, danışan kimseye fikrini 
söyleyip onu yönlendirme” anlamındaki şürâ (Tâcü'l-“arüs, “şvr” md.), 
fıkıh doktrininde terim tanımı yapılmamış olmakla birlikte İslâmi 
literatürde yöneticilerin ve özellikle devlet başkanının görev alanlarına 
giren işler hakkında ilgililere danışıp onların eğilimlerini göz önünde 
bulundurmasını ifade eder. Şüra ile aynı kökten (şevr) türeyen birçok 
kelimenin “bir şeyi bulunduğu yerden alma ve açığa çıkarıp görünür hale 
getirme” mânasında birleştiği, özellikle balın kovandan çıkarılması işini 
anlatmak için bu kökten gelen kelimelerin kullanıldığı ve danışma işinin de 
bir meselede isabetli karara varabilmek amacıyla kişilerin fikirlerinin açığa 
çıkmasını sağlamaktan ibaret olduğu dikkate alındığında (Râgıb el-İsfahâni, 
el-Müfredât, “şvr” md.) şüranın terim anlamıyla kök anlamı arasında 
semantık ilişkinin bulunduğu söylenebilir. Meşveret, meşüre, müşâvere, 
ıstişâre ve teşâvür de şüra ile aynı anlamdadır. Şüra kelimesi ayrıca 
“üzerinde ortaklaşa görüş beyan edilen iş” mânasına geldiği gibi görüş 
bildiren kimseler topluluğunu (ehlü”ş-şürâ) belirtmek için de 
kullanılmaktadır (Fahreddin er-Râzi, IX, 54). 


Uygulanma biçimi ve ölçüsü değişmekle birlikte yöneten-yönetilen 
ayrışmasının ortaya çıktığı ilk dönemlerden itibaren hemen bütün 
toplumlarca bilinen şüra yönteminin (Mezopotamya'da milâttan önce üç 
binyılına kadar uzanan siyasi meclis geleneği hakkında bk. DİA, XXVII, 
241-242) en eski örnekleri arasında yer alan eski Yunan şehir 
devletlerindeki uygulamalar siyaset biliminde özel ilgiye konu olmuştur. 
Zira bunların en önemlileri olan Isparta ve Atina'da siyasi iktidar çeşitli 
seviyelerde meclisler yoluyla ve paylaşılarak kullanılmaktaydı. Roma 
devlet düzeni içinde başta senato olmak üzere her dönemde yasama, 
yürütme ve yargılama alanlarında ya da bazı yöneticilerin seçiminde istişari 
veya bağlayıcı yetkileri olan çeşitli meclislere yer verilmiştir. İslâm öncesi 


dönemde bilhassa Katolik hıristiyanlarda bir kısım dini meselelerin tartışılıp 
çözüme bağlanması için yüksek düzeyde din adamlarının “konsil” adı 
verilen toplantıları da bir tür şüra kabul edilebilir. Ahd-ı Cedid'in çeşitli 
yerlerinde geçen konsil (councıl) “millet meclisi” olarak tercüme edilmiştir. 
Yine Ahd-i Cedid'de sözü edilen Areopagos eski Yunan'da mahkeme ve 
şüra benzeri bir danışma meclisini ifade etmekteydi. Eski Türk 
devletlerinde hükümdarların çok sayıda danışman bulundurduğu ve birer 
danışma kurumu olarak kurultayların düzenlendiği bilinmektedir. İslâm 
öncesi dönemde Araplar da gerek kurdukları krallıkların gerekse şehir 
devletlerinin ve aşiretlerin yönetiminde şüra yöntemine başvurmuştur. 
Kur'an, Sebe Kraliçesi Belkıs'ın devlet yönetimine ilişkin işlerde kavminin 
önde gelenleriyle istişare ettiğine tanıklık etmektedir (en-Neml 27/29-35). 
Araplar”da kabile reisi, kabileyi ilgilendiren meselelerde aşiret şeyhleriyle 
kabile meclisine danışıp karar vermekle yükümlüydü. Eski Arap şehir 
devletleri, yönetimin temsilcilerden oluşan şüra yoluyla gerçekleştirilmesi 
bakımından eski Yunan şehir devletlerine benzemektedir. Ancak aşiret 
yapısına bağlı eski Arap toplumunda şüra üyeleri önde gelen ailelerin 
temsilcileri konumundaydı. Bunların en tipik örneği Mekke şehir devletidir. 
Mekke'nin siyasi ve idari işleri Kusay b. Kilâb tarafından inşa edilen 
Dârünnedve?'den yürütülüyordu. Bir nevi asiller meclisi olan bu kurula 
Kusayoğulları'ndan başka genellikle Kureyş boylarının kırk yaşını aşmış 
başkanları katılırdı (DİA, VII, 556). Mekke'de olduğu gibi Palmira”da da 
(Tedmür) benzer bir meclis vardı. 


Kur'ân-ı Kerim'in kırk ikinci süresi Şürâ adını taşıdığı gibi bu sürenin 38. 
âyetinde şüra kelimesi geçmekte, ayrıca iki âyette aynı kökten türeyen 
“teşâvür” (el-Bakara 2/233) ve “şâvir” (Âl-i İmrân 3/159) kelimeleri yer 
almaktadır. Bunlardan “karşılıklı danışma” anlamındaki teşâvür, çocuğun 
iki yıl dolmadan sütten kesilmesine eşlerin karşılıklı istişare ile karar 
verebileceklerini belirtmektedir. Ailevi bir meselede bile istişarenin 
emredilip eşlerin karara 


eşit düzeyde katılmasının aranması, ortak sorumluluk gerektiren konularda 
tek taraflı iradeye dayalı uygulamanın uygun görülmediğini 
vurgulamaktadır. Şâvir kelimesini içeren âyette Hz. Peygamber'e iş 
hususunda müminlerle istişare etmesi emredilmiştir. Bu ifadeyle ilgili 
yorumlardan birinde esasen Resül-i Ekrem'in danışmaya ihtiyacı 


bulunmadığı, ancak bu emirle kendileriyle istişare ederek müminlere değer 
verdiğini göstermesinin, böylece onların ihlâs ve itaatlerinin artıp 
güçlenmesinin amaçlandığı ileri sürülmektedir. Bir diğer yaklaşım 
müşavereyi Resülullah'ın müslüman topluma örnek olma konumuyla 
açıklamaktadır. Daha dikkate değer bir görüş ise söz konusu müşavere 
emrini, Hz. Peygamber'in akıl yönünden üstünlüğünü teslim etmekle 
birlikte, onun dünyevi meselelerin çözümünde gerekli bilgilerin tamamına 
sahip bulunmadığı ve başkalarının fikir ve birikimlerinden de yararlanmaya 
ıhtiyaç duyabileceği biçiminde yorumlanmaktadır. Şüra kelimesinin geçtiği 
âyet, “Onların işleri aralarında şüra iledir” biçiminde bildirmeli (ihbâri) 
önerme yapısında sevkedilip ilk müslüman toplum bakımından bir övgü 
anlamı taşımakla birlikte âyetin aynı zamanda sonraki müslüman 
toplumlara yönelik bir istek öngördüğü, dolayısıyla şâranın müslüman 
toplumun bir karar alma yöntemi olarak belirtildiği açıktır. Şüranın 
müslümanların diğer temel nitelikleri (1man etme, namaz kılma, infakta 
bulunma ve zulmü engelleme) arasında zikredilmesi ve bu âyetin yer aldığı 
süreye Şürâ adının verilmesi de şüraya atfedilen önemin göstergesidir. Öte 
yandan birçok âyette şüra kelimesi kullanılmadan danışmanın önemine 
dikkat çekilmektedir. Meselâ Hz. Müsâ'nın, peygamber olarak 
görevlendirildiğinde kardeşi Hârün'un kendisine yardımcı yapılması ve 
işine ortak edilmesi yönündeki duası (Tâhâ 20/29-32), klasik literatürde 
devlet başkanının kendisiyle istişare edeceği “tefviz veziri” tayininin 
meşruiyetini açıklama bağlamında değerlendirilmiştir (Mâverdi, el- 
Ahkâmü”s-sultâniyye, s. 30, 33). Bir diğer âyette ise Hz. Süleyman'ın 
kendisine itaat etmelerini isteyen mektubunu aldığında Sebe Kraliçesi 
Belkıs'ın halkın temsilcisi konumundaki kişilerden nasıl davranması 
gerektiği hususunda görüşlerinin sorulduğu bildirilmekte ve onların 
görüşlerini almadan hiçbir önemli meseleyi karara bağlamadığı yolundaki 
sözü nakledilmektedir (en-Neml 27/28-33). Bu olay, tarihsel süreç dikkate 
alındığında iktidarın kullanımına toplumun temsilcilerinin katılması 
hususunda önemli bir aşamaya işaret etmektedir. 


Hadislerde de şüra, meşveret, meşüre, istişare ve teşâvür gibi kelimeler 
sözlük anlamlarıyla sıkça geçmektedir (Wensinck, el-Mu'cem, “şvr” md.). 
Hadislerde şüra, “kişisel ve toplumsal düzeyde her iş bakımından doğru 
karar almanın gerekli bir yöntemi” diye tanımlanmıştır (İbn Ebü Şeybe, V, 
221, 298; Tirmizi, “Fiten”, 78; Aclüni, II, 242). Hz. Peygamber 


müslümanlara şürayı emrettiği gibi kendisinin de genel ya da özel işlerde 
ashabı ile görüş alışverişinde bulunduğu bilinmektedir. Nitekim Resül-i 
Ekrem, ilk müslüman toplumun var olma mücadelesinde belirleyici 
önemdeki her kararı ashabı ile iştişare ederek almıştır. Bunlar arasında 
Bedir, Uhud ve Hendek savaşlarının çeşitli aşamaları, Bey'atürrıdvân ve 
Hudeybiye Antlaşması örnek verilebilir. Hicretin 3. yılında (625) Kureyş'in 
savaşmak için Medine'ye yöneldiği öğrenilince Hz. Peygamber, Medine'de 
kalınıp savunma yapılması kanaatinde olmasına rağmen müşriklerin şehir 
dışında karşılanmasını daha yerinde bulan çoğunluğun görüşüne uymuş ve 
savaş Uhud'da gerçekleşmiştir (Vâkıdi, 1, 209-214; İbn Hişâm, III, 67-68). 
Hudeybiye”'de yapılan antlaşma sebebiyle hayal kırıklığı ve büyük üzüntü 
yaşayan sahâbilerin Resülullah'ın üç defa emretmesine rağmen kurbanlarını 
kesip tıraş olmak için kalkmamaları üzerine eşi Ümmü Seleme ile konuşup 
tavsiyesine uyması da belirtilmesi gereken ilginç bir örnektir (Buhâri, 
“Şürüt”, 15). Mescide minber inşa edilmesi (İbn Mâce, “İkâmet”, 199) ve 
insanların namaza hangi usulle çağrılacağı (İbn Hişâm, Il, 154-156) gibi 
ibadetle ilgili bazı konularda da ashabı ile istişare eden Resül-i Ekrem'in İfk 
olayında Hz. Ali ile Üsâme b. Zeyd'i çağırıp onların fikirlerini alması da 
(Buhâri, “Şehâdât”, 15) onun istişare hususunda kişisel ya da toplumsal iş 
ayırımı yapmadığını gösterir. Ebü Hüreyre de Hz. Peygamber kadar 
istişareye önem veren bir kimse görmediğini söylemiştir (Tirmizi, “Cihâd”, 
35). 


Hulefâ-yi Râşidin halife/imam seçimi, vali tayini ve savaşa karar verilmesi 
gibi kuralları bilinen, fakat kişiye ya da olaya göre karara bağlanması 
gereken işlerle Kitap ve Sünnet'te hükmü bulunmayan toplumsal sorunların 
çözümünde Resülullah'ı takip ederek şüra yöntemine uygun davranmıştır. 
Hz. Ebü Bekir'e biat edilmesi, dinden dönen ve zekât vermeyi reddeden 
kabile ve topluluklara savaş açılması, Kur'an'ın cemi ve Hz. Ömerin 
halife olarak belirlenmesi Ebü Bekir döneminde istişare yoluyla alınan 
önemli kararların örneklerindendir. Hz. Ömer devlet teşkilâtının 
oluşturulması yanında yasama, yürütme ve yargılamaya ilişkin konularda 
sahâbenin önde gelenleriyle istişare etmiş, kararlar ancak ortak bir 
yaklaşıma ulaşıldıktan ya da en azından ağırlıklı görüşün ortaya 
çıkmasından sonra yürürlüğe konulmuştur. Hz. Ömer'in ashabın ileri 
gelenlerine Medine'nin uzağındaki yerlere yerleşme izni vermemesinin en 
önemli gerekçelerinden biri devlet yönetiminde şüra yöntemini işlevsel 


kılmaktı. Daha sonra sahâbenin başka merkezlere dağılmasıyla ortaya çıkan 
politik kargaşa onun bu öngörüsünün isabetini kanıtlamaktadır. Ayrıca 
sahâbe dönemi icmâ örneklerinin ortaya çıkışında ve klasik icmâ teorisinin 
meydana gelişinde Hz. Ömer'in şüraya dayalı yönetim anlayışının ve bu 
usulle gerçekleştirdiği yasal düzenlemelerin etkili olduğu muhakkaktır. Hz. 
Ömer'in kendisinden sonraki halifenin seçimi için oluşturduğu altı kişilik 
heyet İslâm tarihinde “ehlü”ş-şürâ/ashâbü”ş-şürâ” diye anılmış, bu heyetin 
seçilmesi ve çalışma şekli “emrü'ş-şürâ” adıyla anılır olmuştur. Hz. 
Osman'ın ve Hz. Ali'nin hilâfetinde de şüraya ilke düzeyinde bağlı 
kalındığı söylenebilir. Meselâ Abdullah b. Sa'd, İfrikıye'nin fethi için 
kendisine mektup yazınca Hz. Osman yanında bulunan ashabın ileri 
gelenlerine konuyu danışmış, 30 (650) yılında Kur'an'ın farklı şekillerde 
okunmasını ve tahrifini önlemek için Hafsa nezdinde bulunan nüshadan 
istinsah edilip bazı beldelere gönderilmesi meselesini ashabın önde 
gelenlerini bir araya getirip karara bağlamış, 34'te (654) fitne olayları 
başladığında bölge valilerini çağırıp onlarla istişare etmiştir (Hâlid İsmâil 
Nâyıf el-Hamdâni, sy. 22 (1422/2001), s. 33 vd.). Hz. Osman'ın şehid 
edilmesi üzerine hilâfeti kabule zorlanan Hz. Ali, bu işin şüranın görevi 
olduğunu söylemesine rağmen daha kötü hadiseleri önlemek için görevi 
kabul etmek durumunda kalmış, o da zaman zaman önemli kararların 
alınmasında ashaptan yanında bulunanlara ve ileri gelenlere danışmıştır. 
Ancak bu iki halıfe döneminde ortaya çıkan politik ayrışmalarla birlikte 
şüranın genel bir siyaset yöntemi niteliğini kaybettiği ve işlerin kişisel 
ınısiyatiflere bırakıldığı görülmektedir. Muâviye b. Ebü Süfyân'ın Hz. 
Hasan ile anlaşırken hilâfet meselesinin kendisinden sonra bir şüraya 
bırakılmasını kabul ettiği rivayet edilir (Mutahhar b. Tâhir el-Makdisi, TI, 
235). Abdullah b. Zübeyr, Hicaz'da 


halifeliğini ilân ettiğinde hilâfeti şüra esasına döndürmeyi vaad ediyordu 
(Halife b. Hayyât, s. 198). 


İslâm tarihi boyunca müslümanlar tarafından kurulan devletlerde 
hükümdara danışmanlık yapan çeşitli kurul ve kurumlar oluşturularak 
meşveret usulü işletilmeye çalışılmakla birlikte şüra genellikle yönetim 
merkezlerinde bulunan kimselerin katılımıyla sınırlı kalmıştır. Bilhassa 
Emeviler”le başlayan süreçte şüranın toplumun önde gelenleri (kabile 
reisleri, eşraf, âyan), yöneticiler ve ordu kumandanları ile ilim 


adamlarından meydana gelen üç sınıfın temsilcileriyle, birlikte ya da ayrı, 
genel ya da özel biçimde gerçekleştirilmiştir. Ömer b. Abdülaziz döneminde 
ise şürada sadece ulemâ ve fukaha bulunmaktaydı. Halife daha Medine 
valiliğine başladığında buranın fakihlerinden on kişiyi davet etmiş ve işleri 
onların fikirlerine göre yapacağını söylemiştir. Diğer Emevi valileri de 
istişare heyeti oluşturmuşlardı. Mervân b. Hakem, Medine valisi tayın 
edildiğinde buradaki ashapla istişare etmiş ve onların ittifak ettikleri 
kararları uygulamıştır (İbn Sa'd, V, 43). Abbâsi Halifesi Ebü Ca*fer el- 
Mansür'un istişareden sonra hükmedeceğini ifade etmesi (Taberi, Târih, TL, 
273) Abbâsiler zamanında da şüra fikrinin korunduğunu göstermektedir. 
Irak, Horasan ve Mısır gibi bölgelerde de şüra heyetleri kurulmuştur. 
Endülüs Emevileri'nde bir tür kazâi şüra gelişmiştir. Kadının başkanlığında 
şüra üyeleri toplanır ve müzakeresine ihtiyaç duyulan konuları tartışırlardı. 
TI. (JX.) yüzyılın birinci yarısından itibaren gelişmeye başlayan bu şüranın 
ilk üyeleri Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi, Said b. Hasan ve İbn Habib es-Sülemi 
gibi doğuya seyahat edip dönemin büyük âlimlerinden ders almış fakihlerdi. 
Bunların sayısı başlangıçta pek fazla değildi. IV. (X.) yüzyılın birinci 
yarısından sonra şüra üyeliği ulemâ için mesleki bir mertebeyi ifade 
ediyordu. Endülüslü birçok âlimin biyografisinde onların şüradaki konumu 
belirtilir. Meselâ Ebü Sâlih Eyyüb b. Süleyman'ın Mâliki fıkhına göre 
ımam olduğu ve ashabının şüranın önde gelenlerini teşkil ettiği söylenir 
(İbnü”l-Faradi, 1, 102). Daha birçok âlimin şüraya katıldığı, şüranın önde 
geleni olduğu, müftülükle birlikte şüra üyeliği yaptığı, şüra görevini 
üstlendiği belirtilir (a.g.e., I, 129, 203, 301, 309, 323,411;11, 76, 80,81, 
114,115). Kadı kendi meclisinde danışman konumundaki kişilerle 
toplantılar yapar, burada hararetli tartışmalar geçerdi. Sonraları kasaba ve 
şehirlerdeki şüra meclisleri için “huttatü”ş-şürâ” tabirinin kullanıldığı 
görülmektedir (meselâ bk. Zehebi, Târihu”l-İslâm: sene 501-550, s. 435). 
Ulemâ arasında şüraya katılmayı kabul etmeyenler de çıkıyordu (Makkari, 
II, 239). İslâm devletlerinde yer yer askeri şüradan söz edilir; ayrıca şüra 
özelliği gösteren kurumların bulunduğu görülür. Nitekim Endülüs'te 
mülükü't-tavâlf zamanında ortaya çıkan “meşyeha”nın böyle bir özellik 
taşıdığı anlaşılmaktadır. Mağrib ve Endülüs'te “mele?” kelimesi de bir tür 
danışma meclisi anlamında kullanılmıştır. Mutlak hükümdarlık söz konusu 
olmakla birlikte Murâbıt sultanları şürayı vazgeçilmez bir prensip haline 
getirmişlerdi. Yüsuf b. Tâşfin devlet adamları ve Mâliki fakihleriyle istişare 
etmeden karar almazdı. Hafsi sultanları devlet işlerinde kendi seçtikleri 


şeyhülâzamın başkanlık ettiği, din âlimleri ve devlet adamları arasından 
seçilen on şeyhten oluşan ve “tabakâtü'l-aşere” adı verilen bir şüraya 
danışırdı. 


Müslüman olduktan kısa bir süre sonra İslâm dünyasında hâkimiyeti 
üstlenen Türkler, devlet işlerini danışma yoluyla yürütme geleneklerini 
İslâm'ın bu ilkesiyle kaynaştırarak devam ettirmişlerdir. Şüra prensibini 
belirtmek için “kengeş” (işlerde danışma, görüşme, düşünme) kelimesinin 
kullanıldığı anlaşılmaktadır (Kâşgarlı Mahmud, s. 604). Türk devlet 
geleneğinde kurultayın başlangıçta dini tören, bayram, yeme içme toyu, 
eğlenme ve yarışmayı ifade eden genel bir toplantı iken daha sonra önemli 
meselelerin müzakere edilip tartışıldığı ve kararların ittifakla alındığı bir 
müessese haline geldiği ve şüra prensibinin ilk nüvesini teşkil ettiği 
söylenebilir. Kurultaylarda sadece siyasi ve askeri işler değil ülkeyi 
ilgilendiren her türlü mesele görüşülerek karara bağlanırdı. Moğollar”da 
büyük hanın seçimi kurultay toplanmadan gerçekleşmezdi. Uygurlar'da 
hükümdara yol gösteren, fikir veren, “tayanç” ve “kengeşçi” denilen 
danışmanlar vardı. İbn Fadlân, Oğuzlar'ın işlerini meşveretle hallettiklerini 
belirtir (Seyahatname, s. 34). Devlet yönetiminde şüranın önemli bir yerinin 
bulunduğu Karahanlılar”da hükümdarlar genellikle danışma meclislerinden 
çıkan kararlara göre hükmederlerdi. Sultan, danışma meclisinde alınan 
kararı uygulayıp uygulamamakta mutlak yetkili olmasına rağmen 
Gazneliler'de belli ölçü ve sınırlamalarla da olsa meşveret ilkesine 
başvurulurdu. İdari yapısının teşekkülünde şüra, töre, kut gibi kavramların 
önem taşıdığı Büyük Selçuklular?'da devlet işlerinin görüşülüp karara 
bağlandığı, Divân-ı A'lâ denilen büyük divanla önemli kararların istişare 
edilerek kararlaştırıldığı müşavere ve meşveret meclisleri vardı. Ülkenin 
çözüm bekleyen meseleleri bu divanda tartışılıyor, alınan kararlar Selçuklu 
sultanı tarafından genellikle kabul ediliyor, nâdiren de olsa değiştiriliyordu. 
Devlet yönetimi hakkında âlimler ve tecrübeli kişilerle tedbir alınması 
gerektiğini söyleyen Nizâmülmülk”e göre şüra prensibi kişinin düşünce 
gücünü arttırarak ileriyi görmesine imkân verir; bu ilkenin ihmal edilmesi 
zayıf fikirlilikten kaynaklanır. Zira on kişinin alacağı tedbir bir kişinin 
alacağı tedbirden daha kuvvetli olur (Siyâsetnâme, s. 116-117). Büyük 
Selçuklular?”daki şüra prensibi, en büyük karar ve meşveret organı Divân-ı 
Saltanat (Divân-ı A'lâ) olan Anadolu Selçukluları”nda biraz değişikliğe 
uğramakla birlikte devam etmiştir. Eyyübiler devrinde Divân-ı İnşâ devlet 


ıdaresinde bürokrasinin merkeziydi ve başkanına “kâtibü's-sır” denirdi. 
Makrizi'ye göre sır kâtibinin bir görevi de sultanın huzurunda toplanan 
danışma meclislerinde gerekli açıklamaları yapmaktı (el-Hıtat, II, 266). 
Musul Atabegi Nüreddin Zengi, fakihlerden oluşan istişare meclislerinden 
kendisine ne kadar nafaka ödenmesi gerektiğinin belirlenmesini isteyecek 
derecede meşverete önem verirdi. İlhanlılar?da önemli kararlar toplanan 
danışma meclisleri tarafından alınırdı. 


Yazıcızâde Ali, Osman Gazi'nin Oğuz geleneğinin devamı olarak Türk 
beylerinin katıldığı kurultaydaki meşveret sonucunda iktidara geldiğini 
kaydeder (Tevârih-i Âl-i Selçuk, s. 872). Osmanlılar?da devlet işlerini 
görüşmek üzere yapılan toplantılar için şüra kavramının kullanılması XL. 
(XVTL.) yüzyıldan sonra yaygınlık kazanmıştır. Daha önce önemli devlet 
meseleleri çeşitli askeri, mülki erkânın ve ulemânın fikirlerine başvurulan 
meşveret meclisinde çözülürdü (bk. MECLİS-i MEŞVERET). XIII. (XIX.) 
yüzyıl başlarına ait kaynaklarda çeşitli vesilelerle toplanan meclisler için 
şüra kelimesi kullanımı genişlemiş, “erbâb-ı şürâ, encümen-i şürâ, meclisi 
şürâ, şürâ-yı kübrâ” gibi tanımlamalar yapılmıştır. Osmanlı vak'anüvisi 
Şânizâde Atâullah Efendi, meclisi şürâ tabirini şeyhülislâm makamında 
ulemânın katıldığı toplantılar için kullanmıştır (Şanızâde Tarıhı, 1, 259). Bu 
mecliste devletin alacağı kararların şer'i zeminde tahkiki yapılmakta ve 
kanunlara uygunluğu görüşülmekteydi. Fâtih Sultan Mehmed döneminde 
Dârüşşürâ-yı Askeri ve Dârüşşürâ-yı Bâbıâli gibi meclislerin var olduğu 
bilinmektedir. Aynı anlayıştan 


hareketle daha sonra bugünkü Danıştay'ın temelini teşkil eden, kanun ve 
nizamnâme lâyıhalarını inceleyip düzenlemesi yanında idari yargı görevi de 
yapan Şürâ-yı Devlet kurulmuştur (bk. ŞÜRÂ-yı DEVLET). Bunun 
yanında yine XIII. (XIX.) yüzyılda savaş ilânı ve barış antlaşması yapılması 
gibi fevkalâde hallerde devlet ileri gelenleriyle ulemânın katıldığı, 
padişahın huzurunda yapılan toplantılara Şürâ-yı Saltanat denmiştir. Hz. 
Ali'nin halife seçilmesinin ardından o sırada Suriye genel valisi olan 
Muâviye b. Ebü Süfyân yalnızca Medine halkını temsil eden kimselerin 
biatının yeterli olamayacağı yolundaki itirazı ile bir tartışma başlatmış olsa 
da XTII. (XIX.) yüzyılın ikinci yarısından itibaren önce Osmanlı 
Devleti'nde olmak üzere bazı müslüman ülkelerinde meşrutiyet ya da 
cumhuriyet şeklinde yapılanan sistemler kuruluncaya kadar hukuki 


bakımdan en üst yöneticinin yetkilerini sınırlayan, herkes için bağlayıcı 
kararlar alabilen ve bütün ülkeyi temsil eden şüra mekanizmalarının 
oluşturulabildiği söylenemez. 


Fıkıh Doktrininde. Şüra kelimesi fıkıhta kamu hukukunu ilgilendiren 
meselelerde danışma anlamında yaygın biçimde kullanılmakla birlikte 
doktrinde şüranın bir terim olarak tanımı yapılmamıştır. Bu durumun kamu 
hukuku alanında büyük ölçüde tarihsel uygulamanın izlenmiş olmasıyla 
ilgisinin bulunduğu söylenebilir. Ahkâm âyetlerinin tefsiriyle ilgili bazı 
kaynaklarda yer alan tanımlar ise daha çok kelimenin sözlük anlamını 
açıklamaya yöneliktir ve şüranın çeşitleri, hükmü, konusu, alınacak kararın 
bağlayıcı olup olmadığı ve usulü gibi unsurlar içermemektedir (meselâ bk. 
Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “şvr” md.; Ebü Bekir İbnü”l-Arabi, 1, 389; 
Fahreddin er-Râzi, IX, 54). 


Hükmü. Fıkıhta şüranın hükmü denilince öncelikle devlet yönetiminde 
istişarenin Zorunluluğu meselesi gündeme gelir. Klasik fıkıh doktrininde 
azınlığın görüşü bu konuda şüranın vâcip sayıldığı yönündedir. Meselâ 
Cessâs, “Onların işleri aralarında şüra iledir” ifadesinin (eş-Şürâ 42/38) 
ıman edip namaz kılanların bir niteliği şeklinde zikredilmesinden hareketle 
müslümanların istişare ile emrolundukları sonucuna ulaşmaktadır 
(Ahkâmü”l-Kur'ân, II, 572). İbn Huveyzimendâd'ın, yöneticilerin şer*i 
hükmünü bilmedikleri ya da hükmü hususunda karar veremedikleri 
meselelerde ulemâ ile istişarede bulunmalarının vâcip olduğunu söylediği 
(Kurtubi, IV, 250; Hattâb, V, 7), diğer bir kısım Mâliki hukukçusunun da 
hâkimlerin ulemâya danışmaları bağlamında aynı görüşü benimsediği ifade 
edilmektedir (Hattâb, VIL, 108-109). Ayrıca Zeydiyye'nin bir kolu olan 
Hâdeviyye'nin devlet işlerinin yürütülmesinde şüra yöntemini vâcip 
gördüğü nakledilmektedir (Şevkâni, VII, 239). Hatta İbn Atıyye el-Endelüsi 
şüra yöntemini terkeden yöneticinin azledilmesi gerektiğini ve bu hususta 
bir ihtilâfın bulunmadığını söylemektedir (el-Muharrerü'l-veciz, I, 534). 
Çağdaş İslâm hukukçularının büyük çoğunluğunun desteklediği bu 
yaklaşım, öncelikle Hz. Peygamber'den ashabı ile istişare etmesini isteyen 
âyete dayandırılmaktadır. Onlara göre âyetteki emir sigası aksine bir karine 
bulunmadığı için vücüba delâlet eder. Bu görüş ayrıca şürayı müminlerin 
temel özellikleri arasında sayan âyet, Hz. Peygamber'in kavli ve fuli 
sünneti ve Hulefâ-yi Râşidin'in uygulamaları ile desteklenmektedir. Devlet 


başkanının yasama, yürütme ve yargılamaya ilişkin yetkilerini kullanırken 
istişareye başvurmasının vâcip değil mendup olduğu görüşü İmam Şâfii ile 
diğer bazı hukukçulara nisbet edilmektedir. Bunu savunan hukukçuların 
âyetteki emri nedbe hamlederken karine olarak uygulamaya dayandıkları 
anlaşılmaktadır. Ehl-i sünnet içinde bir kesim müctehid sayılmayan bir 
kimsenin devlet başkanı seçilebileceğini kabul etmekte, ancak onun, şer'i 
meselelerin hükümleri hususunda kendisine danışacağı müctehid bir 
kimseyi yanında bulundurmasını şart koşmaktadır (Şehristâni, 1, 160; 
İbnü'1-Hümâm, s. 277). Bu eğilim müctehid olmayan devlet başkanı 
açısından istişarenin vâcip görüldüğü biçiminde anlaşılırsa devlet 
yönetiminde şürayı mutlak vâcip ya da mutlak mendup sayan yaklaşımları 
kısmen uzlaştırmaktadır. Klasik fıkıh doktrininde devlet yönetiminde 
şüranın hükmü meselesine yeterince açıklık getirilmediği anlaşılmaktadır. 
Bu konuda ağırlıklı görüşün hangi yönde olduğu hususunda çağdaş 
yazarların ihtilâfa düşmesi bu tesbiti doğrulamaktadır. Öte yandan evlenme, 
boşanma ve alım satım gibi günlük işler hakkında ilgililerle istişare etme 
dinen tavsiye edilen (mendup) bir davranıştır. Hâkim karar öncesinde ve 
müftü kendisine sorulan meselenin dini hükmü hususunda ilim adamlarına 
danışma ihtiyacı duyabilir; bu durumlarda istişare çoğunluğa göre zorunlu 
sayılmamakla birlikte önemle tavsiye edilmiştir. 


Konusu. Klasik fıkıh doktrininde nelerin şüraya konu olabileceği hususunda 
bir tasnif bulunmamakla birlikte nasla düzenlenen meselelerin şüra konusu 
yapılamayacağı ittifakla kabul edilmiştir. Hz. Peygamber'in vahiyle 
bildirilen şer'i hükümlere dair ashabı ile istişare etmemesi bu anlayışın 
temel dayanaklarındandır. Hükmü nasla bildirilmemiş meselelerden 
hangilerinin şüraya konu olabileceği hususunda özellikle, “İş hususunda 
onlarla istişare et!” âyetinde geçen (Âl-i İmrân 3/159) “emr” (iş) kelimesi 
yorumlanıp farklı görüşler ortaya konmuştur. Bazı hukukçular, âyetin 
bağlamından hareketle istişare emrinin yalnızca savaşla ilgili meseleleri 
içine aldığını ileri sürerken bazıları din ve dünya işleri ayırımı yaparak 
istişare emrini sadece dünya işleriyle sınırlamakta, çoğunluk ise her 
meselenin dini yönünün bulunduğu gerekçesiyle istişarenin alanını hükmü 
vahiyle bildirilmemiş meselelerin hepsine teşmil etmektedir. Öte yandan 
halifenin/devlet başkanının nasla tayini ilkesini benimseyen Şia'daki hâkim 
görüş bir yana bırakılırsa devlet başkanının ehlü'l-hal ve”l-akdin biatı ile 
seçilmesi anlamında şüranın iktidarı elde etmenin asli yöntemi sayılmasında 


fikir birliği bulunmaktadır. Çağdaş araştırmacılardan bir kısmı ictihada açık 
alanda, fakat yalnızca ince ve derin analiz yapmayı gerektiren önemli 
işlerde şüra yönteminin işletilmesi gerektiği görüşündedir. Araştırmacıların 
çoğunluğu ise önemli iş kavramının objektif bir kriterinin olmadığı 
gerekçesiyle bu fikri reddetmektedir. İbn Abbas'ın âyeti, “İşlerin bir 
kısmında onlara danış!” anlamına gelecek şekilde (“ve şâvirhüm fi ba'dı”I- 
emr”) okuması söz konusu görüşü destekler nitelikteyse de İbn Atıyye el- 
Endelüsi tarafından bu kıraat, istişarenin ancak helâl ve haram kılma 
dışındaki konularda yapılabileceğini delillendirmek üzere zikredilmektedir 
(el-Muharrerü”l-veciz, 1, 534). İstişareye ilişkin talebin Hz. Peygamber 
bakımından hangi konuları kapsadığı yolundaki tartışma, aynı zamanda 
şer'i hükümlerin tesbitinde onun ictihad yetkisinin bulunup bulunmadığına 
ve fülen ictihad edip etmediğine dair görüş ayrılığı ile de alâkalıdır. Buna 
karşılık sahâbenin ictihada açık alanda şer'i hükümlerin tesbiti dahil bütün 
konularda birbirleriyle istişare ettikleri bilinmektedir. 


Şüra Ehli. Bireysel işlerle ilgili istişarede fikir alınacak kimselerin 
nitelikleri danışılan işin türüne göre değişir. İstişare bir meselenin dini 
hükmünü öğrenmek için yapılıyorsa danışılan kişinin âlim ve âdil (dindar 
ve güvenilir) olması gerekir. İstişare dünyevi meselelerle ilgiliyse danışılan 
kişinin muhakemesi sağlam, tecrübeli, dındar, danışılan meseleyle ilgili özel 
amacı 


veya çıkarı bulunmayan biri olması gerektiği belirtilmiştir. Bu bağlamda 
“danışan kimseyi seven” kaydı koyan müellifler bir insanı seven kişinin 
onun için en iyi olanı düşüneceği noktasından hareket etmiş veya en 
azından aralarında düşmanlık bulunmaması gerektiğine dikkat çekmek 
istemiş olmalıdır (Mâverdi, Edebü'd-dünyâ ve'd-din, s. 290-291; Kurtubi, 
IV, 251). Danışılan kimsenin güvenilir olması her çeşit istişarede ortak bir 
şarttır. Bu şart, özellikle, “Danışılan, kendisine güven duyulan kimse 
demektir” hadisine (Ebü Dâvüd, “Edeb”, 114; Tirmizi, “Edeb”, 57) 
dayandırılmaktadır. 


Devlet yönetimiyle ilgili işlerde şâraya kimlerin katılacağı hususunda Kitap 
ve Sünnet'te özel bir düzenleme yoktur. Hz. Peygamber bu konuda tek bir 
yöntem izlememiş, bazı meseleleri mescidde hazır olan bütün ashapla, 
bazılarını ise başta Ebü Bekir ve Ömer olmak üzere ashabın önde 


gelenleriyle istişare etmiştir. Klasik doktrinde şüra ehlini belirleyen açık bir 
tanım yer almamakla birlikte devlet başkanının kimler tarafından seçileceği 
sorunu ele alınırken kullanılan ehlü”l-hal ve”l-akd tabiriyle bu konu 
arasında sıkı bir ilişki bulunduğu söylenebilir. Bu tabirin ve yakından 
alâkalı olduğu ülü'”l-emr tabirinin kapsamı tartışmalıdır. Çoğunluk, iki sınıf 
arasında iktidarın kullanımında ortaya çıkan tarihsel uzlaşmaya da uygun 
olarak ülü'l-emrin yöneticilerden ve ilim adamlarından meydana geldiği 
fikrini benimsemiştir. Toplumun önde gelenleri (rüesâ, eşraf, âyan, 
vücühü'n-nâs) yönetici ve ilim adamları sınıfına eklenerek ehlü”l-hal ve”|1- 
akdin kimlerden teşekkül edeceği karara bağlanmıştır (Bedreddin İbn 
Cemâa, s. 52-53; Hatib eş-Şirbini, V, 422). Ancak ehlü”l-hal ve”l-akdi teşkil 
edecek kimselerin, içinde yer aldıkları toplumsal sınıflar belirlenmiş olsa 
bile onların niteliklerinin tesbit edilmesi hususunda objektif kriterler 
geliştirilememiştir. Müellifler ehlü”l-hal ve”l-akdı müslümanların 
erdemlileri, ictihad ve adalet ehli, icmâ ehli, ilim ve din ehli, toplumun önde 
gelenleri, önderler ve reisler, görüş ve düşünce ehli gibi tabirlerle niteleme 
yoluna gitmişlerdir. Mâverdi, bir kimsenin ehlü”l-hal ve”l-akdden 
sayılabilmesi için şu üç temel niteliğe sahip olmasını şart koşmaktadır: 
Bütün gereklerini taşıyan adalet, öngörülen şartlar çerçevesinde devlet 
başkanlığına lâyık olan kimseyi tesbit etmeye imkân verecek düzeyde bilgi, 
devlet başkanlığına en uygun ve toplumun yararını gözetme hususunda en 
dirayetli ve en bilgili kimseyi seçebilecek ölçüde ince düşünce ve derin 
kavrayış (el-Ahkâmü's-sultâniyye, s. 4-5). Fakat bir kimsenin hangi 
düzeyde adaletli, âlim ve hakim olduğu ve bunun nasıl belirleneceği sorunu 
Mâverdi'nin de ilgi alanı dışındadır. İbn Haldün ise şüraya katılacak 
kimsenin asabiyet sahibi olmasını zorunlu görmektedir. Ona göre asabiyet 
sahibi olmayan kimsenin şürada bildireceği görüşün, etkisi bakımından özel 
bir fikir sorma işleminden (istiftâ) farkı bulunmayacaktır (Mukaddime, s. 
223-224). İbn Haldün'un belirlediği güç ve kudret unsuru, daha önce aynı 
açıklıkta İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni'nin yaklaşımında hukuki bir değer 
şeklinde ortaya çıkmaktadır. Cüveyni çok sayıda taraftarı olan, içinde 
yaşadığı topluluğun kendisine itaat ettiği tek bir kişinin biatı ile imâmet 
akdinin kurulabileceğini ifade edip İbn Haldün'un asabiyet şeklinde tabir 
ettiği sosyolojik öğeyi vurgulamakta ve ona hukuki bir kıymet atfetmektedir 
(el-Gıyâsi, s. 70-72). Çağdaş araştırmacılardan önemli bir kısmının ehlü”!- 
hal ve'l-akd tabirini, günümüzün parlamenter ya da başkanlık 
sistemlerindeki yasama ve yürütme organlarının işlevlerine benzer 


görevlerle sorumlu bir kurul biçiminde anlama eğiliminde olduğu 
görülmektedir. Şüra meselesinde klasik ve çağdaş fıkıh doktrinleri arasında 
açığa çıkan yaklaşım farkını, XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren siyasi 
iktidarın iktisap ve kullanımında toplum iradesini esas alan düşüncenin 
ağırlık kazanması ve bunun evrensel bir değer şeklinde algılanmaya 
başlanmasına bağlamak uygun olur. Bu algılama biçimi Kitap ve Sünnet 
naslarının yorumunda da kendini göstermektedir. Bu yöndeki gelişim, 
çağdaş yazarlarca kaleme alınan bazı eserlerde şüra ve demokrasi 
kavramları arasında yapılan karşılaştırmalardan takip edilebilmektedir 
(ayrıca bk. EHLÜ'I-HAL ve'l-AKD; ÜLÜ'I-EMR). Klasik doktrinde hâkim 
eğilim kadınların seçme ve seçilme haklarının bulunmadığı yönünde 
olmakla birlikte (a.g.e., s. 62, 64, 82, 91) kadınların şüra ehlinden sayılıp 
sayılmayacağı çağımız İslâm âlimleri tarafından Kitap ve Sünnet nasları ile 
İslâm'ın temel ilkeleri ışığında tartışılmakta ve ağırlıklı olarak kadınların da 
erkeklerle aynı hakka sahip bulundukları benimsenmektedir. Klasik ve 
çağdaş çıkarımlar arasındaki farkın kendi dönemlerinin kadın ve siyaset 
algılamasından kaynaklandığı açıktır. Benzer bir durum, gayri müslim 
vatandaşların şüra üyesi olup olamayacağına ilişkin tartışmada da kendini 
göstermektedir. 


Bağlayıcı Olup Olmadığı. Klasik fıkıh doktrinindeki genel yaklaşıma göre 
şüra sonucunda ortaya çıkan karar çoğunlukla, hatta ittifakla alınmış olsa 
bile devlet başkanı için bağlayıcı değildir. Zira istişareyi emreden âyetin 
devamında, “Kesin karar verdiğinde artık Allah'a tevekkül et!” buyurularak 
(Âl-i İmrân 3/159) Hz. Peygamber'e şürada ortaya çıkan fikirlerden uygun 
gördüğünü alıp kararını verme yetkisinin bulunduğu bildirilmekte ve 
istişare ettiği kimselerin fikirlerine ister uygun isterse aykırı düşsün kendi 
düşüncesinde ağırlık kazanan görüş doğrultusunda davranması 
istenmektedir (Taberi, Câmi“ u”l-beyân, IV, 204). Bu yaklaşım tarihsel 
uygulama ile paralellik göstermektedir. Çağdaş hukukçu ve araştırmacıların 
büyük çoğunluğu ise şürada ortaya çıkan umumun görüşünü devlet 
başkanını hukuken bağlayıcı bir karar diye telakki etmektedir. Klasik 
doktrini büyük ölçüde dikkate almadan doğrudan Kitap ve Sünnet'ten elde 
edilen, şüraya başvurmanın vücübu, hâkim iradenin topluma ait olduğu, 
siyasi iktidarın toplum adına, ona vekâleten kullanıldığı ve devlet 
başkanının yetkisinin maslahatla sınırlı bulunduğu gibi genel ilkelere 
dayandırılan bu yaklaşımın taraftarların tarihi şüra örneklerini belirtilen 


ilkeler çerçevesinde yorumlamaktadır. Ayrıca bazı çağdaş hukukçular 
tarafından şüra kararının bağlayıcı olduğu görüşü ile şüranın vâcip 
olduğunu benimseyen yaklaşım arasında ilgi kurulmakta, bazılarınca da 
devlet başkanının müctehid olup olmamasına göre farklı öneriler 
geliştirilmektedir. 
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Talip Türcan 


ŞÜRÂ 


(54) 


XX. yüzyılın başlarında Rusya müslümanları tarafından Orenburg'da 
çıkarılan Türkçe dergi. 


1905 1. Rus İhtilâli'nin getirdiği hürriyet havası içinde, Rusya 
müslümanlarının kültür merkezlerinden sayılan Orenburg”'un zengin Tatar 
ailelerinden Ramioğulları (Remiyevler) tarafından masrafları karşılanan ve 
13 Aralık 1907'de çıkış izni alınan derginin adını Rızâeddin Fahreddin 
koymuş ve başyazarlığını yapmıştır. İlk sayısı 10 Ocak 1908”de çıkmış, 
1917 yılının sonuna kadar on beş günlük aralıklarla 239 sayı 
yayımlanmıştır. İdil-Ural müslümanlarının en iyi matbaalarından olan Vakit 
Matbaası'nda basılan dergi, 1917 Ekim Devrimi'nden önce en uzun ömürlü 
ve baskı kalitesi en yüksek yayın organı kabul edilmektedir. Rızâeddin 
Fahreddin, derginin ilk sayısına yazdığı “Meslek ve Maksat” başlıklı yazıda 
amaçlarının Rusya müslümanlarına hizmet etmek olduğunu belirtmiş, 
milletin ilim ve irfanını geliştirmek maksadıyla bir meşveret meclisi 
kuracaklarını, isteyenlerin bu mecliste konuşabileceğini, okuyucularını 
memnun etmek için gayret göstereceklerini dile getirmiş ve dergi 
kapanıncaya kadar bu hedeflerine sadık kalmıştır. Sayfa düzeni ve teknik 
işleriyle şair Derdmend (Zakir Remiev) ilgilenmiştir. Şürâ, Osmanlı 
Türkçesi ile karışık Kazan Tatar edebi dilinde çıktığından Osmanlı Türkleri 
tarafından da okunabiliyordu. 


İlk sayısından itibaren dergide “Meşhur Adamlar ve Büyük Hadiseler”, 
“Makaleler”, “Terbiye ve Tâlim”, “Keşfiyyât ve İhtiraât”, “Takriz ve 
Tenkitler”, “Siyasi Durum”, “Sorular ve Cevaplar”, “Hikâye”, “Şiir”, 
“İbretli Sözler ve Darbımeseller”, “İlânlar” gibi başlıklar yer almıştır. 
Rızâeddin Fahreddin'in kaleme aldığı 700”e yakın makalede Türk 
halklarının tarihi, Tatarlar'ın sosyal, kültürel ve siyasal yaşamları, meşhur 
Doğulu ve Batılı düşünürlerin hayat hikâyeleri üzerinde durulmuştur. 
Yayımlanan çok sayıda makale edebiyat, içtimaiyat, tarih, eğitim, dil, 
felsefe, fen, matbuat, sanat ve iktisat gibi konulardadır. Ayrıca şiir, kitap 


tanıtımı ve okuyucu mektuplarına da yer verilmiştir. Fikir olarak 
Cedidciliğin savunulduğu yayınların başında gelen dergi sayfalarını başta 
öğretmenler, imamlar ve öğrenciler olmak üzere zengin iş adamları, kadılar, 
âlım, tüccar, molla ve askerlere kadar her zümreye açmıştır. Dergide toplam 
880 makale yazarının yer aldığı tesbit edilmiştir. Bunlar arasında Fâtih 
Kerimi, Burhan Şeref, Abdurrahman Fahreddin, Âlimcan İdrisi, Müsâ 
Cârullah, Hâdi Atlas, Mehmed Hanefi, Abdurrahman Sâdi, Abdurrahman 
Mustafa, Zâkir Remiyev, Zeki Velidi Togan, Cemâleddin Velidi, Vakıf Celâl 
gibi isimler bulunmaktadır. Kadın yazarları ise M. Akçurina ve Z. Saide idi. 
Ayrıca 150”nin üzerindeki makaleyle Âzeri, Kazak, Özbek ve Uygur 
yazarları dergiye katkıda bulunmuştur. 


Derginin 15. sayısından itibaren kırk satırdan az, altmış satırdan fazla 
olmamak üzere hangi konuda olursa olsun hiçbir yabancı söz 
karıştırılmadan halis Türkçe ile yazılmak şartıyla bir makale yarışması 
düzenlenmiş, gönderilen makalelerden yapılan bir seçki Şürâ'nın Til Yarışı 
adıyla kitap halinde neşredilmiştir (Orenburg 1910). 


Bu yarışmayla ana dilinin korunması ve Arapça, Farsça dahil dilin yabancı 
kelimelerden kurtarılması amaçlanmıştı. Rızâeddin Fahreddin mezar 
taşlarının bile sade bir Türkçe ile yazılmasını istiyordu. Dergi sayfalarına 
akseden tartışmalardan biri “Tatar mı, Türk mü?” konusudur. Kendilerine 
Türk denilmesine taraftar olan Rızâeddin Fahreddin bu düşüncesinden 
dolayı ağır eleştirilere uğramıştır. Şürâ'da yayımlanan bazı yazılar daha 
sonra kitap olarak da basılmıştır. Dergiye gönderildiği halde 
neşredilemeyen şiirler 1910 yılında Basılmayan Şiir Mecmuası adıyla 
yayımlanmış, devrinde büyük yankı uyandıran Müsâ Cârullah'ın “Rahmeti 
İlâhiyye Bürhanları” ve “İnsanların Akide-i İlâhiyyelerine Bir Nazar” adlı 
dizi yazıları 1911'de kitap haline getirilmiştir. 


İstanbul, Kahire, Beyrut, Medine, Paris, Viyana, Petersburg, Moskova gibi 
şehirlerden gönderilen mektuplar derginin çok geniş bir coğrafyada 
okunduğunu göstermektedir. Dergide ayrıca Rusça, Türkçe, Arapça, Farsça 
ve Batı dillerinde yayımlanan gazete ve dergilerden yapılan alıntılara yer 
verilmiştir. Şürâ 1917 yılına kadar neşredilen Tatar süreli yayınlarınca 
olumlu değerlendirilmiş, Rusya Bilimler Akademisi'nin çıkardığı Mir 
İslâma dergisi ondan uzun iktibaslar yapmış, Türk Yurdu dergiden övücü 


ifadelerle söz etmiştir. Sovyet döneminde ise bütün süreli yayınlar gibi 
milliyetçi, burjuvazi taraftarı, panislâmist, pantürkist gibi ıthamlara mâruz 
kalmıştır. 1917 Ekim İhtilâli'nin getirdiği özgürlükler sebebiyle işçi 
haklarının artması ve grevler neticesinde sıkıntıya düşen Vakit Matbaası 26 
Ocak 1918'de Orenburg Müslüman Savaş Komitesi tarafından kapatılınca 
derginin yayımı da sona ermiştir. 


BİBLİYOGRAFYA 


Ş. Ahmer, Matbaacılık Tarihi, Kazan 1909; Abdullah Battal Taymas, Kazan 
Türkleri, İstanbul 1925, s. 40-80; a.mlf., Kazanlı Türk Meşhurlarından 
Rızaeddin Fahreddinoğlu, İstanbul 1958; Zeki Velidi Togan, Hâtıralar, 
İstanbul 1969, s. 30-80; Muhammed Gaynullin, Tatarskaya Literatura i 
Publitsitika Naçala XX veka, Kazan 1975, s. 20-40; Nadir Devlet, Rusya 
Türklerinin Milli Mücadele Tarihi (1905-1907), Ankara 1985, s. 140-160; 
Farid Yahin, Tatarskaya Literatura Perlodiçeskoy Peçati Uralska, Kazan 
1992, s. 30-70; Azade-Ayşe Rolich, “Fahreddin, Rizaeddin”, The Oxford 
Encyclopedia of the Modem Islamic World (ed. J. L. Esposito), New York 
1995, 1, 457-458; Raif Merdanov v.dör., Rızaeddin Fehreddin, Kazan 1999, 
s. 60-100; Erdal Şahin, “Osmanlıların Kazan Tatar Türklerinin Kültürü ve 
Diline Etkileri”, Osmanlı, Ankara 1999, IX, 353-360; İsmail Türkoğlu, 
Rusya Türkleri Arasındaki Yenileşme Hareketinin Öncülerinden Rızaeddin 
Fahreddin (1858-1936), İstanbul 2000, s. 140-230; Ömer Hakan Özalp, 
Rızaeddin b. Fahreddin: Kazanla İstanbul Arasında Bir Âlim, İstanbul 
2001, s. 125-200; İbrahim Maraş, Türk Dünyasında Dini Yenileşme, 
İstanbul 2002, s. 15-30; a.mlf., “İdil-Ural Bölgesi ve Osmanlı Fikri 
Münasebetleri”, Bilig: Türk Dünyası Sosyal Bilimler Dergisi, sy. 5, Ankara 
1997, s. 149-155; Akdes Nimet Kurat, “Kazan Türklerinin Medeni Uyanış 
devri”, DTCFD, XXIV/3-4 (1969), s. 94-195; Mahmud Tahir, “Rizaeddin 
Fahreddin”, CAS, VIII (1989), s. 111-115; Muammer Göçmen, “Prut 
Savaşı'ndan Bolşevik Devrimi'ne Kadar Rus Basını ve Müslümanların Bu 
Basına Katkıları”, Süleyman Demirel Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi 
Dergisi, sy. 19, Isparta 2007, s. 125-150. 


Muammer Göçmen 


ŞÜRÂ-yı DEVLET 


(sal sü) 
1868'de idari yargı ve danışma organı olarak kurulan meclis. 


1838'de Meclisi Vâlâ'nın oluşturulmasıyla başlayan sürecin bir neticesi 
olarak ortaya çıkmıştır. 1854'te Meclisi Âli-i Tanzimât”ın teşkili üzerine iki 
reform meclisinin aynı anda mevcudiyeti yetki karmaşasına sebep 
olduğundan bu iki meclis 1861'de Meclisi Ahkâm-ı Adliyye adıyla 
birleştirildi. 1864 Vilâyet Nizamnâmesi”yle vilâyetlerde vali, sancaklarda 
mutasarrıf ve kazalarda kaymakamların başkanlığında teşkil edilen 
meclislerde ıdarecilerin yanında yöre halkının seçimle belirlenen müslüman 
ve gayri müslim temsilcilerinin de bulunması ve aynı şekilde karma 
mahkemelerin kurulması kararlaştırıldı. Bu uygulama, Midhat Paşa 
tarafından Tuna ve Cevdet Paşa tarafından Halep vilâyetlerinde başlatıldı. 
Böylece taşradaki yeni yapıyla meclisler ve mahkemeler aracılığı ile idari 
ve adli işler birbirinden ayrılmış oldu. Şürâ-yı Devlet'in kurulması, taşrada 
başlayan bu gelişmelerin merkez teşkilâtındaki bir uzantısı şeklinde 
gündeme geldi. Nitekim Meclisi Ahkâm-ı Adliyye 7 Eylül 1867 tarihli 
raporunda böyle bir meclisin teşkilinin gerekliliğine işaret etmektedir. 5 
Mart 1868'de çıkan bir iradeyle Meclisi Ahkâm-ı Adliyye'nin Şürâ-yı 
Devlet ve Divân-ı Ahkâm-ı Adliyye adıyla ikiye ayrılması kararlaştırıldı. 
Şürâ-yı Devlet'in başkanlığına Midhat Paşa, Divân-ı Ahkâm-ı Adliyye'nin 
başkanlığına Ahmed Cevdet Paşa getirildi. Fransa'daki Conseil d*Etat 
ısimli yüksek meclis esas alınarak oluşturulan Şürâ-yı Devlet'in 
kuruluşunda başta Sadrazam Âli Paşa olmak üzere Fuad Paşa, Midhat Paşa 
ile Fransa'nın İstanbul büyükelçisi Nicholas-Prosper Bour€e etkili oldu. İç 
tüzüğü | Nisan 1868'de yürürlüğe giren Şürâ-yı Devlet'in resmi açılışı 10 
Mayıs 1868 tarihinde Sadrazam Âli Paşa'nın Bâbıâli”de padişahın nutkunu 
okuduğu bir merasimle yapıldı. Meclis, 8 Ağustos 1869'da Bâbıâlı 
binasının orta kısmının üzerine atılan kattaki dairesine taşındı. 


Meclisin görevleri kanun ve nizamnâme tasarılarını hazırlamak, mülki işleri 
incelemek, mahkeme veya meclislerin verdiği kararların temyizinde adliye 


ve idare memurları arasında çıkan ihtilâfları çözmek, hükümetle kişiler 
arasındaki davalara bakmak, kanun metinlerini yorumlamak, devlet 
memurlarının durumlarını inceleyip gerektiğinde onları yargılamak, 1864 
Vilâyet Nizamnâmesi”ne göre her vilâyette senede bir defa toplanıp 
vilâyetin sorunlarını görüşecek olan umumi meclislerin düzenlediği 
mazbataları meclis üyeleriyle müzakere ederek karara bağlamaktı. Bu işler 
sadâret tarafından meclise havale edilir ve meclis görüştüğü konuların 
mazbatasını sadârete sunardı. Meclisin hazırladığı tasarılar hükümetin ve 
padişahın onayından sonra kanunlaşırdı. Şürâ-yı Devlet'in kurulmasındaki 
asıl amaç yargı, yasama 


ve yürütmenin birbirinden ayrılmasıdır. Şürâ-yı Devlet beş daire olarak 
teşkilâtlandırıldı. Mülkiye Dairesi harbiye, güvenlik ve mülkiyeye dair alt 
birimler tarafından görüşülüp havale edilen konuları, Maliye ve Evkaf 
Dairesi devlet gelirlerinin tahsıl ve muhafazasıyla vakıfların idaresine dair 
kanun ve nizamları müzakere etmekle görevliydi. Adliye Dairesi olağan 
adli işler ve bu işlerle uğraşan mahkemelerin nizam ve kanunlarıyla 
uğraşmak, bunların temyizi konusunda ortaya çıkacak ihtilâfları çözmek; 
Nâfia, Ticaret ve Ziraat Dairesi bayındırlık hizmetlerinin tanzimiyle ticaret 
ve tarımın gelişmesi için verilen imtiyazları ve bunlara ait sözleşmeleri; 
Maarif Dairesi genel eğitimin yaygınlaştırılmasıyla mektep ve medreselere 
alt konuları incelemekle yükümlüydü. 


Şüra-yı Devlet hazırladığı yasa ve tüzüklerin icrasına karışamaz, ancak 
uygulamada gördüğü aksaklıkları bildirebilirdi. Önemli kanun ve tüzükler 
ilgili dairenin dışında bütün dairelerin katılımıyla oluşan genel kurulda da 
görüşülürdü. Her dairenin başında reis-i sâni denilen bir başkan bulunurdu; 
dairelerin üyeleri beş ile on kişi arasındaydı. Dolayısıyla genel kurul en 
fazla elli kişi olabilirdi. Genel kurul Şürâ-yı Devlet başkanının veya ikinci 
başkanlardan birinin riyasetinde toplanırdı. Meclisin yazı işlerini 
yürütmekle görevli bir evrak kalemiyle mazbata odası mevcuttu. Başkâtip 
aynı zamanda meclisin, Şürâ-yı Devlet başkanı da Meclisi Vükelâ'nın 
üyesiydi. Devletin yıllık bütçesinin görüşüleceği toplantıya dairelerin birer 
üyesiyle başkanlarının katılması iç tüzük gereğiydi. Önceki 
memuriyetlerinde hangi rütbede olurlarsa olsunlar üyelerin meclisteki 
statüleri aynıydı. Gayri müslimler de meclis üyeliğine tayin edilebiliyordu. 
Nitekim ilk meclisin kırk bir üyesinden on dördü gayrı müslimdi. 


Şürâ-yı Devlet'in görevleri ve etki alanı zaman içerisinde siyasi gelişmelere 
ve çekişmelere paralel olarak genişledi veya daraldı. 7 Mayıs 1869 tarihli iç 
tüzükle meclisin yapısında önemli değişiklikler yapıldı. Maarif ve Mülkiye 
daireleri Dahiliye ve Maarif adı altında birleştirildi; ayrıca bir başkan ve altı 
üyeden oluşan Muhâkemât Dairesi kuruldu ve bir üst idare mahkemesi 
olarak görevlendirildi. Memurların yargılanması, devlet daireleriyle kişiler 
arasında ortaya çıkan davalar, adli ve idari memurlar arasındaki ihtılâflarla 
vilâyet meclislerinin gördüğü idari davalara temyizen bakmak bu dairenin 
göreviydi. Bu değişiklikle birlikte başlangıçta hedeflenen yasama, yargı ve 
yürütmenin birbirinden ayrılması ilkesi ihlâl edilmiş oluyordu. Zira bu 
durumda Şürâ-yı Devlet, Divân-ı Ahkâm-ı Adliyye'nin yargı görevine ortak 
olmuştu. Muhâkemât Dairesi, 6 Eylül 1871 tarihinde Muhâkemât-ı 
Cezâiyye ve Muhâkemât-ı Hukükıyye adıyla ikiye ayrıldı. 


Kurucuları ve hâmileri olan Fuad Paşa ile Âli Paşa'nın ardarda ölümleri ve 
Mahmud Nedim Paşa'nın sadârete getirilmesiyle Şürâ-yı Devlet'in ilk üç 
yıllık faal dönemi sekteye uğradığı gibi II. Abdülhamid'in tahta çıkmasına 
kadar geçen süreçte rakip sadrazamların mücadele alanı haline geldi. 
Mahmud Nedim Paşa'nın 10 Şubat 1872'de tasarruf tedbirlerini bahane 
ederek yaptığı bir düzenlemeyle daire sayısı Tanzimat, Dahiliye ve 
Muhâkemât olmak üzere üçe indirildi; ayrıca üye sayısı azaltıldı. Kanunları 
ve yabancı şirketlerle yapılacak sözleşme metinlerini hazırlama görevi yeni 
kurulan Tanzimat Dairesi'ne verildi. Değişiklik bununla sınırlı kalmadı. 
Zira Mahmud Nedim Paşa'ya göre hükümetin her işi meclise havale etmesi 
meclisin iş yükünü arttırmakta ve burada görüşülen konuların Meclisi 
Vükelâ'da tekrar ele alınması vakit kaybına sebep olmaktadır. Onun teklifi 
üzerine çıkan 12 Haziran 1872 tarıhlı bir irade ile, ikiye bölünmüş olan 
Muhâkemât Dairesi'nin Divân-ı Ahkâm-ı Adliyye Nezâreti”ne 
aktarılmasına ve Dahiliye Dairesi'nin Şürâ-yı Devlet'ten ayrılıp 
Bâbıâlı”'deki Islahat Komisyonu'na dönüştürülmesine karar verildi. Böylece 
meclis bünyesinde sadece, görevi kanun ve tüzük tasarıları hazırlamak ve 
vali dışındaki üst düzey memurların tayinini onaylamak olan Tanzimat 
Dairesi bırakıldı. Hukuk işleri tekrar Divân-ı Ahkâm-ı Adliyye Nezâreti'ne 
verildi. 


Midhat Paşa'nın sadârete geçmesiyle birlikte Islahat Komisyonu 


kaldırılarak Dahiliye Dairesi yeniden kuruldu ve eski görevlerini üstlendi 
(10 Ağustos 1872). Ardından Tedkik-i Muhâsebât-ı Umümiyye Dairesi'nin 
oluşturulması kararlaştırıldı, fakat muhtemelen alınan bu karar 
uygulanamadı. Meclis daha sonraki dönemde gelişimini sürdürdü ve 
yasama işlerinin merkezi oldu. Ancak Hüseyin Avni Paşa'nın (15 Şubat 
1874) ve Mahmud Nedim Paşa'nın (26 Ağustos 1875) sadâretleriyle 
beraber yetkileri ve üye sayısı tekrar azaltıldı; ayrıca yapılan siyasi 
tayinlerle itibarı yok edildi. Bu dönemde yeniden kurulan Islahat 
Komisyonu ön plana çıkarıldı. Meclis Mütercim Mehmed Rüşdü Paşa'nın 
sadâretinde yapılan bir düzenlemeyle Tanzimat, Dahiliye ve Muhâkemât 
adlarıyla üç daireye bölünerek eski haline dönüştürüldü (11 Ağustos 1876). 
Şürâ-yı Devlet 1876 Kânün-ı Esâsisi”'nin hazırlanmasında etkin bir rol 
üstlendi. Hatta burada görüşülen tasarı üzerinde Meclisi Vükelâ tarafından 
bazı değişiklikler yapılmış olmasına rağmen Sadrazam Midhat Paşa'nın 
iradesini çıkartarak ilân ettiği metin Şürâ-yı Devlet'in kabul ettiği metindir. 
Kaânün-ı Esâsi'ye göre yeni kanunların tanzim edilmesi veya mevcutların 
değiştirilmesini teklif etme yetkisi hükümete aittı. Ancak Meclisi Meb'üsan 
ve Meclisi A'yân kendi yetkileri dahilinde olan konularda önerilerde 
bulunabilirdi. İlgili daireden alınacak bilgiler doğrultusunda Şürâ-yı 
Devlette hazırlanan kanun lâyihaları önce Meclisi Meb'üsan'da, ardından 
Meclisi A'yân'da kabul edildikten sonra irade için padişaha sunulabilirdi. 
Ayrıca Kânün-ı Esâsi ile mülki işlere dair olan kanunları yorumlama yetkisi 
de Şürâ-yı Devlet'e verildi. 


26 Mart 1877'de bütçe kanunuyla maliye ve vakıfların gelir ve giderlerini 
görüşmekle görevli olarak Maliye Dairesi tekrar kuruldu. Ancak meclis üç 
yıl sonra yapılan 


başka bir düzenlemeyle Tanzimat, Dahiliye ve Muhâkemât olmak üzere üç 
daireye bölündü; iç tüzüğü yeniden düzenlendi. 19 Eylül 1886 tarihinde 
daire yapıları korunmakla birlikte Muhâkemât Dairesi'nin görev alanı 
tekrar belirlendi ve memurlarla ilgili davalara bidâyeten bakmakla 
görevlendirildi. Öte yandan vilâyet ve sancak meclislerinden gönderilen 
davalara istinafen ve temyizen bakma görevini sürdürdü. Memurların 
yargılanması sırasında daireler arasında ortaya çıkabilecek ihtilâflar üçü 
Şürâ-yı Devlet, üçü de Mahkeme-i Temyiz üyelerinden seçilen, meclis 
başkanının riyâsetinde toplanan Encümen-i İhtilâf”a havale edildi. 1888”de 


encümenin görev alanı genişletildi. Meclisin bidâyeten baktığı davalar 
Muhâkemât Dairesi'ne bağlı olan Bidâyet Mahkemesi”ne aktarıldı. 
Muhâkemât Dairesi 5 Şubat 1894'te Bidâyet, İstinaf ve Temyiz 
mahkemeleri şeklinde alt birimlere bölündü. 1891'de kurulan Bâbıâli 
İstatistik Encümeni de Şürâ-yı Devlet'e bağlandı. Şürâ-yı Devlet'e bağlı 
destek dairelerinden biri de meclis ve Temyiz Mahkemesi üyelerinden 
seçilen kişilerden oluşan ve görevi mahkemelerle Şürâ-yı Devlet'in idari 
mahkemeleri arasındaki anlaşmazlıkları çözmek olan İhtilâf-ı Merci 
Encümeni'ydı. 


15 Ocak 1897 tarihli irade ile meclis yeniden düzenlenerek Muhâkemât 
Dairesi ve ona bağlı Bidâyet Mahkemesi müstakil hale getirildi. 
Oluşturulan bidâyet, istinaf ve temyiz heyetleri Adliye Nezâreti'nin idaresi 
ve Şürâ-yı Devlet başkanının riyâseti altındaydı. Daha önce Dahiliye 
Dairesi'ne aktarılmış olan mali işler için Maliye Dairesi tekrar kuruldu; 
görevi imtiyazlar, sözleşme metinleri ve vergi düzenlemeleriyle uğraşmaktı. 
Dahiliye Dairesi, Tanzimat ve Maliye dairelerinin aldığı kararları 
görüşmekle vazifeli olan Mülkiye Dairesi'ne dönüştürüldü. Böylece bu 
daire bir bakıma diğer ikisinin denetleyicisi konumuna yükseltildi. Kısa bir 
süre sonra yayımlanan Me'mürin-i Mülkiyye Komisyonu Nizamnâmesi'nin 
komisyonla Mülkiye Dairesi arasında yetki sorunlarına sebep olması 
yüzünden 26 Haziran 1897”de yapılan bir düzenlemeyle mülkiye 
memurlarının tahkikatı, azli veya muhakemesi görevi Mülkiye Dairesi'ne 
verildi. 


Şürâ-yı Devlet, II. Meşrutiyet'ten sonra 12 Ağustos 1908'de Mülkiye, 
Maliye, Tanzimat ve Maarif ile Nâfia olmak üzere dört daireye bölündü. 
Meclis kuruluşundan itibaren çalışmalarını genellikle daireleri vasıtasıyla 
sürdürdü. Zira genel kurul iç tüzüğünde yazılı olan çalışmaları yapamadı. 
Bu değişiklikle genel kurula işlerlik kazandırılması ve dairelerde görüşülen 
işlerin bir defa daha burada ele alınması amaçlandı. 11 Kasım 1909'da 
Şürâ-yı Devlet içerisinde, Temyiz Mahkemesi'nin bozup alt mahkemelere 
geri gönderdiği ve daha sonra mahkemelerin yeniden görüşüp tekrar temyiz 
edilen kararlarını müzakere etmek üzere Heyet-i Umümiyye-i Temyiziyye 
oluşturuldu. Şürâ-yı Devlet aynı yıl tensikata tâbi tutuldu ve Adliye 
Nezâreti'ne bağlanarak başkanının hükümet üyesi olma vasfı sona erdirildi; 
ayrıca Maliye Dairesi, Nâfia ve Maarıf Dairesi ile birleştirildi. 


22 Ekim 1912'de eğitim işleri Mülkiye Dairesi'ne aktarılıp Mülkiye ve 
Maarif Dairesi oluşturuldu; diğerinin adı ise Maliye ve Nâfia Dairesi oldu. 
Tanzimat Dairesi'nin durumu değişmedi. Aynı yıl içerisinde Adliye 
Nezâreti'nin işlerinin yoğunluğu gerekçe gösterilerek Şürâ-yı Devlet 
buradan ayrılıp tekrar müstakil hale getirildi ve Şürâ-yı Devlet başkanı da 
yeniden hükümet üyesi oldu. 17 Şubat 1914 tarihinde çıkarılan Me'mürin 
Muhâkemâtı Hakkında Kânün-ı Muvakkat”le, memurların görevleriyle ilgili 
açılacak davalar adli mahkemelere bırakıldığı için Şürâ-yı Devlet çatısı 
altında görev yapan Bidâyet, İstinaf ve Temyiz mahkemeleri ilga edildi. 
Böylece adli mahkemelerle divânıharpler arasındaki ihtılâfları çözmekle 
görevli olan İhtilâf-ı Merci Encümeni'nin dışında meclisin adli işlerle 
herhangi bir ilişiği kalmadı. Şürâ-yı Devlet'in hazırladığı, teşkilât ve 
görevlerini geniş biçimde ele alıp düzenleyen 20 Şubat 1918 tarihli kanun 
tasarısı 2 Mart 1918'de sadâret tarafından Meclisi Meb'üsan'a 
gönderildiyse de kanunlaşamadı. 


Türkiye Büyük Millet Meclisi, 4 Temmuz 1921 tarihinde çıkardığı bir 
kanunla Şürâ-yı Devlet'in memurları yargılama görevini kendi üyeleri 
arasından seçilecek dokuz kişiden oluşan Me'mürin Muhâkemât 
Encümeni'ne, Şürâ-yı Devlet genel kuruluna verilmiş olan memur 
yargılama vazifesini de yine meclis üyeleri arasından seçilecek on beş 
kişilik Me'mürin Muhâkeme Heyeti'ne aktardı. Encümen ve heyetin aldığı 
kararların Türkiye Büyük Millet Meclisi'nin onayına sunulması 
gerekmiyordu. Neticede bir süre bu şekilde idare edildikten sonra 669 sayılı 
ve 23 Kasım 1925 tarihli Şürâ-yı Devlet Kanunu ile meclis Tanzimat, 
Mülkiye, Deâvi ile Maliye ve Nâfia olmak üzere dört daireye bölünerek 
yeni dönemde de idari teşkilât içerisindeki yerini aldı. Teşkilâtlanması ve 
füülen göreve başlaması 6 Temmuz 1927 tarihini bulan Şürâ-yı Devlet'in 
ısmi, 1938'de çıkarılan 3546 sayılı kanunla önce Devlet Şürası'na ve 
1940'lı yılların başlarından itibaren Danıştay'a dönüştürüldü. 


Şürâ-yı Devlet Dairesi 23 Mayıs 1878 tarihinde meclis dairesinin üst 
katında yer alan nüfus odasında çıkan bir yangınla tamamen yandı ve 1881 
yılına kadar Maarif Nezâreti'nin üst katındaki eski Hazine-1 Hâssa 
Dairesi'nde hizmet verdi. 6 Şubat 1911'de Bâbıâli”nin Şürâ-yı Devlet 
kısmındaki telgraf odasında çıkan bir yangında Şürâ-yı Devlet'in yer aldığı 


orta kısım tamamen, sadâret ve Dahiliye Nezâ-reti bölümleri kısmen yandı. 
Bunun üzerine meclisin daireleri Bâbıâlı'nın karşısındaki Tomruk 
Dairesi'ne, mahkemeleri ise Telgraf Nezâreti'ne taşındı. Şürâ-yı Devlet 
Dairesi imparatorluğun sonuna kadar bir daha inşa edilemedi. Her iki 
yangında dairede işlem gören pek çok evrak kül olmuştur. 
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Ali Akyıldız 


A A A © 
ŞÜRÂ SÜRESİ 
(Goa 8 ys) 

Kur'ân-ı Kerim'in kırk ikinci süresi. 


Mekke döneminde Fussılet süresinden sonra nâzil olmuştur. İbn Abbas'tan 
gelen rivayetlerin birinde 23. âyetten itibaren dört âyetin Medine'de nâzil 
olduğu kaydediliyorsa da bu görüş isabetli bulunmamıştır (Ebü”l-Fidâ İbn 
Kesir, IV, 197-199; Şevkâni, IV, 521-523). Adını 38. âyette geçen “şürâ” 
kelimesinden almıştır. Hâmim harfleriyle başlayan (havâmim) sürelerden 
olması dolayısıyla Hâ-mim-ayn-sin-kâf veya sadece Ayn-sin-kaf diye de 
anılmıştır (Elmalılı, V, 4218; DMT, IX, 374). Elli üç âyet olup fâsılası *“« 
a“J«3«v24)4) «” harfleridir. Mekke döneminin ikinci yarısında nâzil 
olduğu tahmin edilen Şürâ süresinin içeriğini Allah'ın varlığı ve birliğiyle 
âhiret hayatı olmak üzere iki bölüm halinde incelemek mümkündür. Sürede 
ayrıca nübüvvet konusuna temas edilmektedir. Ancak bu konular telkin ve 
etkileme hedefine yönelik biçimde zaman zaman iç içe bulunmakta ve 
tekrarlanmaktadır. 


İlk iki âyetini hâ-mim-ayn-sin-kâf harflerinin oluşturduğu sürenin 3. âyeti 
hurüf-ı mukattaa ile başlayan diğer sürelerin çoğunda olduğu gibi vahye 
temas etmektedir. Ardından göklerin ve yerin egemenlik ve yönetiminin 
Allah'a ait olduğu, O'nun benzerinin bulunmadığı, bu arada Hz. 
Peygamber'e indirilen Arapça Kur'an'ın vahiy ürünü olduğu 
vurgulanmaktadır (âyet: 4-12). Yine Allah'ın birliği ve dinin diğer temel 
ilkelerinde ayrılığa düşmeme çizgisinde Hz. Nüh, İbrâhim, Müsâ, İsâ ve son 
peygambere aynı şey tavsiye edildiği, fakat nefsâni arzularının baskısıyla 
büyük çoğunluğun buna uymadığı belirtilmekte ve Resül-ı Ekrem'e tevhid 
inancına çağrı yapması, şahsen de ona riayet etmesi emredilmekte, nihai 
hükmün Allah'a ait olduğu bildirilmektedir (âyet: 13-16). 


İkinci bölüm kıyametin kopmasını ve âhiret hayatını konu edinmektedir. 
Burada ebedi hayatın vukuunu müminlerin ciddiye aldığı, buna karşılık 
ınançsızların bunu önemsemediği ifade edilmekte, âhiret hayatında 


mutluluğu amaç edinenlerin büyük mükâfatlara kavuşturulacağı, sadece 
fânı hayatın refahı peşinde koşanlara da ondan bir pay verileceği, fakat 
bunların âhirette hiçbir nasiplerinin olmayacağı haber verilmekte, 
ınançsızlarla iman ve sâlih amel sahibi kişilerin âhiret hayatları hakkında 
kısa tasvirler yapılmaktadır. Peygamber'in -müşriklerin iddialarının aksine- 
vahyedilmeyen şeyleri hiçbir şekilde Allah'a nisbet edemeyeceği, Allah'ın 
zaten buna izin vermeyeceği belirtilmekte, insanların maddi ve mânevi 
ihtiyaçlarının O'nun tarafından hikmete bağlı şekilde karşılandığı 
bildirilmektedir (âyet: 17-27). 23. âyette Kur'an ve İslâm mesajının sevgi 
ve yakınlıktan başka herhangi bir ilkeye ve amaca dayanmadığının ilân 
edilmesi, bunun davet ve irşad görevi yapacak kimseler tarafından da dile 
getirilmesinin istenmesi dikkat çekmektedir. 


Sürenin bundan sonraki âyetlerinde tekrar Allah'ın varlığı ve birliği 
konusuna değinilerek tabiatın kuruluş ve işleyişinden örnekler verilmekte, 
bunların müşahede edilmesi suretiyle gerçeğe ulaşılması istenmektedir 
(âyet: 28-35). Ardından dünya metâının geçiciliği hatırlatılarak Allah 
rızasına yönelik davranışların değeri ve kalıcılığı vurgulanmaktadır. Ebedi 
mutluluğu simgeleyen bu sonuçun iman etmenin yanında şu erdemlere de 
sahip bulunanların hakkı olduğu belirtilmektedir: Allah'a tevekkül, büyük 
günahlardan ve hayâsızlıktan sakınma, öfkesine hâkim olma, namaza 
devam edme, Allah rızası için harcama yapma, önemli işleri danışma 
yöntemiyle yürütme, haksızlığa karşı dayanışma içinde bulunma, affedici ve 
barışçı olma, güçlüklere göğüs gerip sabır gösterme (âyet: 36-43). Tekrar 
âhiret hayatına temas edilerek kendilerine ve başkalarına zulmedenlerin o 
günkü acınacak hallerinden söz edildikten sonra (âyet: 44-46) Resülullah'ın 
döneminde yaşayan ve sonra gelecek olan inançsızlardan ölüm gelmeden 
önce ilâhi davete icabet etmeleri istenmekte, yüz çevirdikleri takdirde Hz. 
Peygamber'in ve ardından gelecek davetçilerin tebliğden başka yapacakları 
bir şeyin bulunmadığı bildirilmekte, insanlara evlât lutfetme dahil kâinatta 
her şeyin Allah'ın tasarrufunda olduğu bir defa daha hatırlatılmaktadır 
(âyet: 47-50). Şürâ süresinin son üç âyeti de vahiyle ilgilidir. Bunların 
ilkinde Allah'ın insanla konuşması şekilleri olan doğrudan psikolojik 
muhtevaya intikal ettirme, perde arkasından duyurma ve bir elçi (Cebrâil) 
vasıtasıyla bildirme hususuna temas edilmekte, diğer iki âyette Hz. 
Peygamber'in önceden herhangi bir hazırlık ve birikime sahip olmadığı 
halde ilâhi vahye mazhar kılındığı ve Allah'a götüren doğru yola kılavuzluk 


ettiği ifade edilmektedir. Süre tevhid ilkesini vurgulayan bir cümle ile sona 
ermektedir. 


Vahyin gelmeye başlamasının üzerinden on yıla yakın bir zaman geçtiği 
halde Resülullah'ın muhatapları çoğunlukla vahye karşı direnmeye ve 
tutumlarını sertleştirmeye devam ediyordu. Nüzül sırasına göre altmış ikinci 
süre olan Şürâ süresinde de dinin üç temel ilkesini oluşturan ulühiyyet, 
nübüvvet ve âhiret konusunda uyarılar yapılmakta ve defalarca tekrarlanan 
davet bir defa daha dile getirilmektedir. Bu süredeki uyarı ve davetlerde 
şefkat, dostluk, sevgi ve yakınlık öne çıkarılmakta, direnmeye devam 
edenlere karşı müeyyide olarak hayatın acı tatlı tasvirleri yapılmaktadır. 
Mekki sürelerde dikkat çeken bu yöntem bazı kişilerin kalbini yumuşatmış 
ve onların müslüman olmasını sağlamıştır. Buradan hareketle, Medine 
döneminde nâzil olan bazı âyet ve sürelerde görülen ve savaşa kadar varan 
sert ifadelerin karşı taraftan başlatılan saldırıları önleme amacına yönelik 
olduğunu söylemek mümkündür. 


Şürâ süresinin de içinde yer aldığı otuz kadar sürenin (mesâni) Hz. 
Peygamber'e İncil yerine verildiğini ifade eden hadisin sahih olduğu kabul 
edilmiştir (Müsned, IV, 107; İbrâhim Ali es-Seyyid Ali İsâ, s. 224-227, 
301). Bazı tefsir kitaplarında yer alan (Zemahşeri, IV, 235; Beyzâvi, IV, 98), 
“Hâ-mim-ayn-sin-kâf süresini okuyan kimse meleklerin, üzerine rahmet 
okuyup bağışlanmasını ve kendisine merhamet edilmesini talep ettiği gruba 
dahil olur” meâlindeki hadisin mevzü olduğu kaydedilmiştir 


(Muhammed et-Trablusi, Il, 721). Şevket Muhammed el-Ömeri, Şürâ 
süresinin çeşitli istidlâl şekillerini kullanarak inanca ulaşma yöntemleri 
üzerine bir makale yazmıştır (“Esâlibü'l-Kur'ânı'l-Kerim fi tenmiyeti”t- 
tefkir-Nemüzecü süreti”ş-Şürâ”, Mecelletü'ş-şeri'a ve'd-dirâsâtı'l- 
İslâmiyye, XV111/52 (Küveyt 1423/20031), s. 133-180). 
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Bekir Topaloğlu 


ŞÜRÂ-yı ÜMMET 
(Lİ (lys) 


İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin yayın organı olarak 1902-1910 yılları 
arasında yayımlanan siyasi dergi. 


1902 Şubatında Paris'te toplanan Osmanlı Hürriyetperveran Kongresi'nin 
ardından, yabancı müdahalesi karşıtı olan ve kongrede azınlıkta kalan 
Ahmed Rızâ grubu ile Cenevre'de faaliyette bulunan Osmanlı İcraat 
Komitesi grubu birleşerek yeni bir yayın siyaseti belirleme kararı aldılar. 
İcraatçı gençlerin Cenevre”de çıkardıkları İntikam ve İstirdâd ile Kahire'de 
Ahmed Sâib'in çıkardığı Sancak dergileri yerine tek bir mecmuanın neşri 
fikrini benimsediler. Hoca Kadri Efendi'nin teklifiyle Şürâ-yı Ümmet adı 
verilen derginin yanı sıra 1895'ten beri yayımlanan Mechveret suppl&€ment 
français ile Kürtçe Kürdistan da neşrine devam edecekti. 10 Nisan 1902 - 
12 Mayıs 1910 tarihleri arasında 220 sayı çıkan Şürâ-yı Ümmetin 1908 
ıhtılâlının gerçekleşmesinde önemli rolü olmuştur. | Temmuz 1907 tarihine 
kadar Osmanlı idaresinin bütün protestolarına rağmen Paris'te hazırlanıp 
Kahire'de basılan Şürâ-yı Ümmet'in editörlüğüne Ahmed Sâib, editör 
yardımcılığına Mustafa Hamdi getirildi. İcraatçılar tarafından yeni örgüt 
için düşünülen Osmanlı Islahat Cemiyeti ve Terakki Cem'iyyet-i 
Osmâniyyesi gibi isimlere Ahmed Rızâ'nın muhalefeti sebebiyle “hükümet- 
ı meşrüta ve ıslâhât-ı umümiyye taraftarlarının vâsıta-i neşriyyâtı” olarak 
çıktı. İlk sayısında yayımlanan programda yabancı müdahalesine karşıtlık, 
Kanün-ı Esâsi hükümlerinin uygulanması, halkın haklarını savunma, 
hükümetin durumunu ıslah, Osmanlı'yı meydana getiren unsurlar arasında 
birleştirici rolü, hükümet mensuplarını zamanın gelişmelerinden haberdar 
etme, Hânedân-ı Osmâni'nin bekasını takviyeye çalışma gibi amaçlar 
ortaya konuldu. 


Şürâ-yı Ümmet adı, 1876'da tesis edilen Osmanlı Meclisi Meb“üsanı 
hakkında muhafazakâr çevrelerce teklif edilmiş olan İslâmi bir kuruma 
atıfta bulunuyordu. Ayrıca başlığın altında “Ve emrühüm şürâ beynehüm” 
(Onların işleri, kendi aralarında danışma iledir; eş-Şürâ 42/38) âyetine yer 


verilmişti. Benzeri bir mesaj da derginin ilk sayısının hicri yılın ilk günü 
olan I Muharrem 1320 tarihinde yayımlanmasıyla verilmeye çalışılmıştı. 
Ancak bu tür İslâmi referanslara rağmen dini konulara ve bu zeminde 
yapılan bir muhalefete dergide çok az yer verildi. Ahmed Sâib'in 
Türkçe'sinin yetersizliği ve mürettiplerin ana dillerinin Arapça olması 
derginin Kahire dönemine ait nüshalarında pek çok imlâ hatasına yol açtı. 
Önemli makaleleri Sâmipaşazâde Sezâi ve Ahmed Rızâ beyler kaleme aldı. 
“Şuünat” kısmı 1905 yılına kadar Ahmed Rızâ, daha sonra Ahmed Ferid 
(Tek) ve Bahâeddin Şâkir tarafından hazırlandı. Bunların yanı sıra 1906 
yazına kadar Ahmed Sâib, Kasım 1902 tarihine kadar Mustafa Hamdi ve 
1903 yılı sonuna kadar Ali Fahri, Mâhir Said ve Süleyman Hikmet gibi 
ıcraatçıların hazırladığı yazılar neşredildi. 1903'te ölümüne kadar Halıl 
Ganem ve özellikle 1905 yılına kadar Yusuf Akçura da kayda değer 
makaleler yazdı. Şürâ-yı Ümmet, Jön Türk hareketinde Türkçü tezleri dile 
getiren en önemli dergilerden ve yine Kahire'de yayımlanan Anadolu ve 
Türk dergileriyle birlikte bu fikir hareketinin ılk sözcülerinden biridir. 


1906 yılının ilk aylarında Bahâeddin Şâkir, icraatçılarla Ahmed Rızâ'nın 
birlikteliğini Osmanlı Terakki ve İttihad Cemiyeti adı altında yeniden 
örgütleyerek ona ihtilâlci bir karakter kazandırdığında yayın faaliyetini 
denetleme görevini de üstlendi. 


Bu çerçevede derginin 300 olan baskı sayısı 500'e çıkarıldı. Teşkilâttaki 
ideolojik gelişmeye karşı çıkan Ahmed Sâib bu yeni denetime itiraz edip 
eski yayın siyasetini sürdürmeye çalıştı. Ancak bazı yazılarından dolayı 
merkezden aldığı uyarılara tepki göstererek istifa etti. Teşkilâtın Mısır'a 
gönderdiği Mehmed Fâzıl Bey matbaa ve dergi evrakına el koyup Ahmed 
Ferid”'le beraber yayın vazifesini üstlendi. 20 Temmuz 1906'da cemiyetin 
yeniden örgütlenmesi sırasında editörlüğüne Sâmipaşazâde Sezâı getirildi. 
15 Ağustos'ta yayımlanan 98. sayıdan itibaren dergi Osmanlı Terakki ve 
İttihat Cemiyeti'nin neşir organı olarak çıktı. Bu sayıya yanlışlıkla 98 
numara verildiğinden 97 numaralı ve aynı tarıhlı bir sayı daha çıkarıldı. 
1906 yılı Aralık ayında Sâmipaşazâde Sezâi başkanlığında Bahâeddin Şâkir, 
Nâzım Bey ve Ali Haydar Midhat”tan oluşan bir alt komisyon Şürâ-yı 
Ümmet için yeni bir yayın siyaseti benimsenmesini kararlaştırdı. Buna göre 
derginin en önemli bölümleri, yayın organına ihtilâlci bir karakter 
kazandırma arzusunu ortaya koyan Bahâeddin Şâkir tarafından 


hazırlanacak, editör ise sadece denetim görevini yerine getirecekti. İlk defa 
bir Jön Türk yayın organı belirli bir plan çerçevesinde neşredilecekti. 
Derginin birinci bölümünde ilk sayfada eğer varsa 1fâde-i mahsüsa ya da 
beyannâme yayımlanacak, başmakaleleri Sâmipaşazâde Sezâi kaleme 
alacak, değişik konulardaki makaleler ikinci ve üçüncü sayfalarda yer 
alacak, ikinci bölümde “Matbüât-ı İslâmiyye ve Âlem-i İslâm”, “Ecnebiler 
Bizim İçin Ne Diyorlar?” gibi başlıklar altında okuyuculara bilgi 
sunulacaktı. Diğer sayfalarda cemiyete gelen mektuplar, şubelerce 
ulaştırılan haberler, İstanbul ve diğer şehirlerden haberler ve dış gelişmeler 
özetlenecekti. Bu kararın ardından Bahâeddin Şâkir fiilen derginin 
kontrolünü ve yayımını ele aldı. Türkiye'den kaçarak cemiyetin Paris 
merkezine katılan Hüsrev Sâmi (Kızıldoğan) ve Ömer Nâci beyler de 
gazetenin Osmanlı zâbitlerine hitap eden ihtilâlcı bir karakter kazanmasında 
ciddi katkılarda bulundular. 1907 Mayısından itibaren Ömer Nâci, 1908 yılı 
başında onun cemiyet tarafından İran'a gönderilmesinden sonra Hüsrev 
Sâmi, Bahâeddin Şâkir'e derginin hazırlanması işinde yardım ettiler. 


Şürâ-yı Ümmet 1906 yılından sonra pek çok cemiyet beyannâmesini ek 
olarak okuyuculara ulaştırdı. Derginin Paris'te hazırlanıp Kahire'de 
basılması ve postaya verilmesinden kaynaklanan aksaklıkların önüne 
geçmek için 1907 yazında Paris'e nakline karar verildi ve | Temmuz 1907 
tarihli 117. sayı burada yayımlandı. Önceleri elle yazılıp taşbasma halinde 
çıkarken Bulgaristan”dan getirilen bir matbaa sayesinde 15 Teşrinievvel 
1907 tarıhlı 123. sayısından itibaren yeniden normal baskıya dönüldü. Bu 
sırada derginin baskı sayısı 750”ye çıkmıştı. Osmanlı Terakki ve İttihad 
Cemiyeti ile Selânik'teki Hürriyet Cemiyeti'nin 27 Eylül 1907 tarihinde 
birleşmesinin ardından dergiye duyulan ilgi arttığı için baskı adedi 1150” ye 
çıkarıldı. Daha fazla dergi talebine karşılık baskı ve posta masrafları 
sebebiyle bu sayı arttırılamadıysa da dergi Selânik ve Manastır'da el 
yazısıyla ucuz kâğıtlar üzerine yazılıp dağıtıldı. 1907 sonbaharına kadar 
Türkçü çizgisini sürdüren Şürâ-yı Ümmet, Makedonya'nın ihtilâl merkezi 
haline gelmesi üzerine Osmanlı yanlısı bir neşir siyasetine kaydı. Bu 
dönemde Hüsrev Sâmi'nin imzasız yayımladığı “Sılâh Arkadaşlarıma” 
türünden yazılarla Osmanlı zâbitlerine yönelik propagandaya hız verildi. 
Dergi | Ağustos 1908 tarihli 139. sayısıyla yurt dışındaki neşriyatını sona 
erdirdi. 


1908 ihtilâlinin ardından İttihat ve Terakki liderleri, Şürâ-yı Ümmet” 
İstanbul'da gazete olarak yayımlama kararı aldı. İlk sayısı, 14 Teşrinisâni 
1908 tarihinde 7. sene 140-40 numara ile “Osmanlı İttihat ve Terakki 
Cemiyeti'nin vâsıta-1 neşr-i efkârı” şeklinde Bahâeddin Şâkir?'in imtiyaz 
sahipliği ve müdürlüğü altında yayımlanan gazetenin başyazarlığını yine 
Sâmipaşazâde Sezâi yapıyordu. Ancak Şürâ-yı Ümmet gazete şeklinde fazla 
ilgi görmedi, başta Tanin olmak üzere cemiyeti destekleyen gazeteler 
yanında sönük kaldı. Bunun üzerine 30 Teşrinievvel 1909'da yeniden 
haftalık bir dergi halinde neşrine karar verildi. Bunun 192 numaralı ilk 
sayısında başmuharrirliğe Cenab Şahabeddin getirilirken Maliye Nâzırı 
Câvid Bey ile Hüseyin Cahit (Yalçın), Mahmud Sâdık gibi gazeteciler, 
Ubeydullah Efendi ve Babanzâde İsmâil Hakkı Bey gibi mebuslardan 
oluşan bir yazı heyetiyle perşembe günleri neşredilmeye başlandı. Ancak bu 
defa cemiyetin yayın organı olarak değil siyasi, içtimai, fenni, edebi haftalık 
Osmanlı gazetesi olarak yayımlandı. Bu değişikliklere rağmen yeterli 
derecede ilgi görmeyince Kahire, Paris, İstanbul ve bir tek sayısı Selânik”te 
25 Nisan 1909'da çıkan dergi yayım hayatına son verdi. 


Başlangıçta on beş günde bir yayımlanan Şürâ-yı Ümmet'in neşir 
takviminde düzenlilik sağlanamadı, bazı sayılar ise taşıdıkları tarihten sonra 
neşredilebildi. 


28 x 40 cm. ebadındaki derginin abone sayısı 1902-1905 döneminde otuz 
üç ile elli dört arasında değişiyor, az sayıda dergi Avrupa'daki 
kütüphanelerce satın alınıyor, geri kalan nüshalar Bulgaristan, Mısır, 
Romanya, Kıbrıs, Girit ve Kafkasya'daki rejim muhaliflerine, Paris ve 
Kahire'deki yabancı temsilciliklere ecnebi postahaneler aracılığıyla ve 
ücretsiz olarak yurt içine gönderiliyordu. Bu dönemde derginin yetmiş beş 
adedi mektup zarfına sığdırılabılmesi için çok ince kâğıt üzerine 
basılıyordu. Yusuf Akçura'nın dergideki makalelerinin bir kısmı kitap 
halinde neşredilmiştir (Eski Şürâ-yı Ümmet”te Çıkan Makalelerimden, 
İstanbul 1329). Sâmipaşazâde Sezâi'nin Şürâ-yı Ümmet'teki yazıları da 
Zeynep Kerman tarafından yayımlanmıştır (Sami Paşazâde Sezai Bütün 
Eserleri HI, Ankara 2003). 
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ŞURÂT 


(bk. HÂRİCİLER). 


ŞURTA 


e) 


İslâm devletlerinde şehirlerde emniyet ve asayişi sağlamakla görevli 
teşkilât. 


Sözlükte “yırtmak, yarmak; şart koşmak, alâmet koymak; görevlendirmek” 
anlamlarındaki şart kökünden türeyen şurta kelimesi terim olarak şehirlerde 
emniyet ve asayişin sağlanması, düzenin korunması, suçluların takibi ve 
yakalanması görevlerini yürüten emniyet güçlerini ifade eder. Şurtatü'l-harb 
tabiri ise “savaşı başlatan ve sonuna kadar kahramanca savaşan seçme 
birlik” demektir. Başşehirde halife veya sultana, vılâyetlerde valilere bağlı, 
üniformalı kolluk güçlerine şurta adının verilmesinin sebebi, Arap 
dilcilerinin ortak kanaatine göre teşkilât mensuplarının kendilerine mahsus 
üniforma giymeleri ve özel işaretler taşımalarıdır. Başka bir rivayete göre 
askerlerin en güçlü ve en seçkinleri oldukları için böyle anılmışlardır 
(Abdülhay el-Kettâni, 1, 55). Bazı Batılı araştırmacılar ise şurta adının 
yabancı menşeli olduğunu, Latince cohort veya securitas kelimesinden 
geldiğini ileri sürmüşlerdir. Teşkilâtın başkanı sâhibü'ş-şurta (emirü'ş-şurta) 
unvanını taşır, güvenlik memuru şurti (şurati) diye isimlendirilir. Arap 
dünyasında emniyet teşkilâtına günümüzde de şurta denilmektedir. 


Hz. Peygamber zamanında ashaptan bazılarının bekçi (hares) olarak 
görevlendirildiği bilinmektedir. Resül-i Ekrem'i Medine'ye yeni geldiği 
sıralarda Sa'd b. Ebü Vakkâs koruyordu. Kays b. Sa'd b. Ubâde de 
Resülullah'ın yanında sâhibü'ş-şurta mevkiindeydi (a.g.e., a.y.). Sürekli 
bekçilik görevi ise Hz. Ebü Bekir zamanında Abdullah b. Mes'üd'un gece 
bekçiliğine (ases) getirilmesiyle başladı. Hz. Ömer halifeliği döneminde 
gece bekçiliğini bizzat kendisi yapar, yanında bazan âzatlısı Eslem'i, bazan 
da Abdurrahman b. Avf”ı veya Muhammed b. Mesleme'yi bulundururdu. 
İlk defa Hz. Osman'ın Abdullah (Muhâcir) b. Kunfüz et-Teymi'yi sâhibü” ş- 
şurta tayın ettiği bildirilmektedir (Halife b. Hayyât, s. 179). Hz. Osman 
devrinde başşehir Medine'nin yanı sıra diğer büyük şehirlerde de sâhibü”ş- 
şurta unvanlı kişiler görevlendirildi. Başlangıçta şurta kadılık teşkilâtına 


bağlı olarak çalışıyor, emniyet ve asayişi sağlamanın yanı sıra suçluların 
takibi, yakalanması ve suçu sabit görülenlere kadı tarafından verilen 
cezaların infazı görevlerini yerine getiriyordu. Hz. Ali döneminde mevcut 
şurta teşkilâtı devam ettirildi; şurtanın gözetimindeki hapishaneler 
düzenlendi. Mahkümların masrafları beytülmâlden karşılanıyordu. Bu 
devirde seçme askerlerden kurulan özel birliklere “şurtatü'l-hamis” adı 
verildi (İbnü”l-Kelbi, s. 438). Sınırları müdafaa veya fetih amacıyla kurulan 
bu birliklerin mevcudu 5-10.000 arasında değişiyordu. Sadece Hz. Alı 
döneminde görülen şurtatü”l-hamis uygulaması onun halifeliğiyle birlikte 
sona erdi. 


Şurta teşkilâtı Muâviye b. Ebü Süfyân döneminde önemli gelişme gösterdi. 
Muâviye sadece halifenin güvenliğini sağlamak üzere özel bir muhafız 
birliği de (hares) kurdu; onun başlattığı bu uygulama valiler ve kendisinden 
sonraki halifeler tarafından devam ettirildi. Şurta teşkilâtının devlet 
bürokrasisinin asli unsurlarından biri haline geldiği Emeviler devrinde 
sâhibü'ş-şurtalar halife veya valilerin en sadık adamları veya akrabaları 
arasından seçilirdi. Emeviler'in ilk yıllarında vilâyetlerdeki sâhibü?ş- 
şurtaları da halife tayın ederken Haccâc b. Yüsuf es-Sekafi gibi dirayetli 
valilerin görev yaptığı yıllardan itibaren valiler sâhibü?ş-şurtaları bizzat 
görevlendirmeye başladılar. Sâhibü'ş-şurta bu dönemden sonra devlet 
bürokrasisinde önemli bir yere sahip oldu. Halifeler veya valiler görevde 
olmadıkları zamanlarda, ayrıca imamlık hizmetinde sâhibü'ş-şurtayı vekil 
tayın ederlerdi. Nitekim Muâviye b. Ebü Süfyân, son hastalığı sırasında 
Dımaşk'ta bulunmayan oğlu Yezid'e biat edilmesini sağlama işini sâhibü? ş- 
şurta Dahhâk b. Kays'a vasiyet etmişti. Emeviler zamanında şurta teşkilâtı 
Hz. Alı evlâdı taraftarları, Zübeyriler ve Hâriciler gibi muhalif gruplarla 
mücadelede etkili oldu, bazı isyanların bastırılmasında önemli rol oynadı. 
Bu gruplarla ilgili istihbarat çalışmalarına ağırlık veren şurta teşkilâtı, Ömer 
b. Abdülaziz devri hariç halk üzerinde uygulanan baskı politikasının da 
aracısı haline geldi. Kadılık makamına bağlı olan şurtayı bağımsız hale 
getiren Hişâm b. Abdülmelik zamanında büyük merkezler dışındaki 
bölgelerde güvenliği sağlamak için “ahdâs” adıyla sâhibü'l-ahdâs yahut 
vâlı”l-ahdâsın idaresinde bir nevi jandarma teşkilâtı kuruldu. Merkezler 
dışındaki bölgeler karışıklıklara ve dış saldırılara daha açık olduğundan 
askeri yönü ağır basan ahdâs şurta ile ordu arasında bir nitelik taşıyor ve her 
ikisiyle de yakın ilişki içerisinde bulunuyordu. 


Abbâsiler döneminde geliştirilen şurta teşkilâtının idari ve adli görev alanı 
genişledi. İkinci halife Ebü Ca'fer el-Mansür şurtayı dört önemli devlet 
teşkilâtından biri olarak görüyordu (Taberi, Vİ, 67). Sâhibü”ş-şurta hilâfet 
merkezi Bağdat'ta emir yahut valilerle denk sayılıyordu. Hisbenin de 
müstakil bir kurum haline geldiği bu devirde emniyet ve adaletin 
sağlanması hizmetini gören iki kurum arasında sıkı iş birliği vardı. Şurta ve 
hisbe görevlerinin tek kişiye verildiği de oluyordu. Abbâsiler, sâhibü”|- 
maüne (vâli'I-maüne, âmilü”l-maüne, sâhibü'n-nazar fi'l-maüne) ve şahne 
(şihne) unvanı verilen kumandanların başkanlığındaki teşkilâtı devam 
ettirdiler ve ihtiyaç duyulan bütün bölgeleri içine alacak 


biçimde genişlettiler. Hârünürreşid zamanında Bağdat şurta teşkilâtı görev 
alanları itibariyle şurtatü'l-âsıme ve şurtatü'l-cisr şeklinde ikiye ayrıldı. 
Emin döneminden itibaren şehrin doğu ve batı yakasında birer şurta görev 
yapmaya başladı. Sâhibü'ş-şurtanın halife nezdindeki derecesi daha da 
yükseldi. Nitekim Seffâh'ın sâhibü”ş-şurtalığını yapan Hâlid b. Saffân 
halifenin kızıyla evlenmeye teşebbüs etmişti (Mes'üdi, III, 279). Protokolde 
halifenin hemen önünde yer alan sâhibü'ş-şurta çoğu kere vezirliğe tayın 
edilirdi. Halife, en sadık dostu ve yardımcısı durumundaki sâhibü'ş-şurta ile 
önemli meseleleri müzakere eder ve resmi yazıları kendisine okumasını 
isterdi. Sâhibü”ş-şurta belirli zamanlarda halifenin huzuruna çıkar, genel 
asayiş ve olaylar hakkında hazırlanan raporu sunardı. Bu rapor 
doğrultusunda alınan kararlar ilgili divan defterine kaydedilirdi. Bu usul 
vilâyetlerde de uygulanırdı. Abbâsi halifeleriyle valiler sâhibü?'ş-şurtayı 
vekil bırakma ve namazlarda imamlık görevini ona devretme uygulamasını 
sürdürdüler. Abbâsiler döneminde sâhibü”ş-şurta 1000 dinar, şurta 
görevlileri ise en az 100 dinar maaş alıyordu. 


Merkezde olduğu gibi İslâm ülkelerinin bütün şehirlerinde şurta teşkilâtı 
mevcuttu. Mısır'da Amr b. Âs tarafından kuruluşundan itibaren en önemli 
devlet görevlerinden biri olan şurtanın başkanı valinin yokluğunda ona 
vekâlet ediyor, namazları kıldırıyordu. Abdülaziz b. Mervân'ın valiliği 
esnasında kurulan 500 kişilik itfaiye teşkilâtı da şurtaya bağlıydı. 100 (718- 
19) yılından itibaren Mısır'a giriş çıkış yapanlara kimlik taşıma mecburiyeti 
getirildi ve bunun takibi şurtanın önemli görevleri arasında yer aldı. Fustat 
şehrindeki ilk şurta binasının yanı sıra Abbâsiler'in ilk yıllarında 135'te 


(752-53) Asker şehri kurulunca orada ikinci bir şurta binası inşa edildi. 
Öncekine “eş-şurtatü's-süflâ”, daha yüksek bir arazide kurulan ikincisine 
“eş-şurtatü'l-ulyâ” denildi. Her birinin başında genellikle Mısır valisinin 
tayin ettiği bir sâhibü'ş-şurta bulunuyordu. Sâhibü'ş-şurta, Ahmed b. 
Tolun'un şurta-i ulyânın yetkilerini sınırlamasına rağmen Tolunoğulları'nın 
sonuna kadar Mısır'da emir veya validen sonra ikinci yetkili olarak kaldı. 
Abbâsi Halifesi Muktedir-Billâh döneminde Bağdat şahnesi tayın edilen 
Türk asıllı kumandan Sâhibü'l-maüne Nâzük'ün emrinde 14.000 kişilik 
süvari ve piyade kuvveti mevcuttu (Hilâl b. Muhassin es-Sâbi, s. 9). 


Sâmâniler devrinde hem sâhibü'ş-şurta hem sâhibü'l-maüne unvanı 
kullanılıyordu (Usta, s. 379-380). Sâmâniler'in büyük divanlarından biri 
Divân-ı Sâhibü'ş-şurta (Divân-ı Şurta) idi. Büyük Selçuklular'da hem 
sâhibü'ş-şurta hem de şahne şehirde huzur ve asayişin sağlanmasından 
sorumlu tutulurdu. Bu dönemde şahneler daha çok büyük şehirlerde ve 
bölgelerde vazifeli iken sâhibü”ş-şurtalar küçük şehir, kasaba ve 
mahallelerde görev yapıyordu. Bazı tarihçiler, Selçuklular zamanında 
sâhibü'ş-şurtanın olağan üstü yetkilere sahip mezâlim mahkemelerinin 
emrinde suçluları araştırmak ve yakalamakla görevli olduğunu kaydeder. 
487 (1094) yılında Bağdat'ın batı yakasındaki Nehritâbık ile Bâbülercâ 
halkı arasında çıkan olaylarda Nehritâbık yakılıp yıkılmış, bu olayın 
ardından Sâhibü'ş-şurta Yümn, korktuğu için gizlenen bir kişiyi 
öldürdüğünden görevinden azledilmişti (Özaydın, s. 222). Fâtımiler 
devrinde Mısır şurtası kurumsallaşma bakımından ileri bir seviyeye ulaştı. 
Şurta-i ulyâ Asker şehrinden yeni kurulan Kahire'ye taşındı, ayrıca 
Karâfe'de üçüncü bir şurta teşkil edildi. Kahire'nin bazı semtlerinde ve 
küçük merkezlerde küçük şurta (maüne) binaları inşa edildi, bunun yanı sıra 
itfaiye işleri geliştirildi. 415 (1024) yılından itibaren kaynaklarda sâhibü”ş- 
şurta unvanına çok az rastlanmaktadır. Bu unvanın yerine daha çok vâli”ş- 
şurta kullanılmıştır. Öte yandan bu dönemde hisbe ile şurta arasında sıkı bir 
ilişki kuruldu ve Eyyübiler”den itibaren aynı görevli için şahne unvanı da 
kullanılmaya başlandı. Memlükler?'de ise genellikle vali unvanına rastlanır. 
Nitekim Makrizi önceden şurta diye bilinen teşkilâtın kendi döneminde 
vilâyet adını taşıdığını söyler (el-Hıtat, TI, 223). Bu devirde başşehirdeki üç 
şurtanın başkanları “vâlı”l-harb” olarak tanınıyor, sırasıyla vâlı'I-Kâhire, 
vâlı”'I-Karâfe, vâlı'I-Mısır unvanlarıyla anılıyordu. Merkezi Kahire'de olan 
en geniş yetkilere sahip şurta-i ulyâ başkanlığına tablhâne emirlerinden bir 


vali getirilirken Fustat ve Karâfe'deki şurtalara onlar emirlerinden (emirü 
aşere) bir vali tayin edilirdi. Daha sonra Fustat ve Karâfe şurtaları 
birleştirildi. 


Kuzey Afrika'da Tunus'ta hüküm süren Ağlebiler'de şurta görevi vezire 
bağlı üç divandan biri olan Divânü”l-ceyş'in uhdesine verilmişti ve kara 
ordusunun kumandanı tarafından yönetiliyordu (İbn Haldün, Il, 224). Şurta, 
Endülüs Emevi Devleti'nde önceleri “eş-şurtatü'l-kübrâ” ve “eş-şurtatü's- 
suğrâ” olmak üzere iki kısma ayrılmıştı. Birincisi, saray erkânı dahil olmak 
üzere önemli devlet adamları ve yakınlarının güvenlik işleri ve onlarla 
alâkalı şikâyetlerin takibiyle ilgileniyordu. Şurta-1 suğ-râ da avamın 
emniyet ve asayiş işlerine bakıyordu. 317 (929) yılından sonra tüccarlar, 
sanayiciler, doktorlar, müderrisler, yüksek meslek erbabı ve alt kademe 
kamu görevlilerinin güvenliğini sağlayan ve onlarla ilgili şikâyetlerin takibi 
işini yürüttüğü anlaşılan “eş-şurtatü”l-vustâ” ismiyle üçüncü bir şurta teşkil 
edildi (İbn İzâri, Il, 203). Endülüs'te sâhibü'ş-şurtaya hâkimü”l-medine, 
sâhibü”i-leyl ve sâhibü'l-medine unvanları veriliyordu. Ancak sâhibü”|- 
medinenin, sâhibü'ş-şurtanın âmiri durumunda olup şurta ve hisbe 
görevlerini düzenleyerek şehirde asayişin sağlanmasından birinci derecede 
sorumlu bir görevli olduğu da ileri sürülmüştür (M. Abdülvehhâb Hallâf, sy. 
13(1980), s. 64). Endülüs'te şurtanın başına önemli âlimlerden birinin 
getirilmesi teşkilâtın gelişmesine büyük katkı sağladı. Onlardan bazıları 
başkadılık, hisbe ve noterlik görevlerini de yürütüyor, IV. (X.) yüzyılda 
kumandanlık, divan ve diplomasi görevlerinde de istihdam ediliyordu. 
Doğu İslâm dünyasında olduğu gibi hâciblik (vezirlik) görevine getirilenler 
de vardı. 


Şurtanın görevleri dönemlere ve coğrafyaya göre değişiklik gösterse de 
genellikle idari-sosyal alanla ilgili olanlar ve yargı alanını içerenler olmak 
üzere ikiye ayrılmaktadır. Birinciler emniyet ve asayişi sağlama, olağan 
üstü hallerde savaşa katılma, itfaiye işleri, diplomatların ağırlanması ve 
güvenliklerinin sağlanması, bayındırlık faaliyetleri, vergilerin denetimi, 
sınır ve gümrük kontrolü, ihbar ve ilân görevleridir. Yargıya ilişkin ise 
sanıkların yakalanıp sorguya çekilmesi, suçluların ortaya çıkarılması ve 
suçu sabit olanlar hakkında verilen cezaların infazı, sadece cezai sahada 
yargı, hapishane güvenliğinin sağlanması, suçlara engel olma gibi görevleri 
vardır. Başlangıçta yargılama fonksiyonu bulunmayan ve sadece kadıların 


hükümlerini yerine getiren şurtaya Abböâsiler'le birlikte cezai sahada hukuki 
yargılama yetkisi de verildi. Âcil çözüm gerektiren anlaşmazlıklarla ilgili 
davalara bakma şeklinde başlayan bu süreç hırsızlık, zina ve içki gibi 
suçlarla ilgili davalara bakılması şeklinde genişledi. Memlükler döneminde 
Mısır ve Suriye'de şurta el kesme gibi cezalara, tartışmalara ve kavgalara, 
belge ve şahidi bulunmayan itham davalarına da bakardı. 


Hırsıza dayak cezası gibi cezalara baktığı da olurdu. Aynı dönemde 
Mağrib'de yargı yetkisi bulunmayan şurta kadıların emirlerini yerine 
getirirdi (İbn Teymiyye, s. 16). Endülüs'te de şurtanın adli sahadaki 
yetkileri genişletilmişti. Sâhibü”l-medinenin içki içme ve zina gibi davalara 
baktığını, ancak suçluları hâkimin görüşünü almak suretiyle 
cezalandırdığını belirten Makkari, sultan nezdinde saygın bir şurta emirinin 
çok nâdir görülmekle birlikte ölüm cezasına çarptırılan suçluyu sultandan 
izin almadan idam edebildiğini söyler (Nefhu”t-tib, 1, 218). Ayrıca 
Endülüs'te kadı, şurta emirini bazı günler kendi adına yargı fonksiyonunu 
ifa etmekle görevlendiriyordu. Ancak bu durumda da ceza kararının 
kadıların onayından geçmesi gerekiyordu. 


İbn Haldün'un dini bir kuruluş olarak nitelendirdiği şurta (Mukaddime, LI, 
450) tarıhi gelişimi içinde idari, askeri ve adli görevler 1fa etmiştir. 
Dolayısıyla şurta başkanlarının âlim, âdil, fakih, dindar, dürüst olmaları 
yanında çok zeki ve heybetli olmalarına da önem verilirdi. Şurtanın sadece 
günümüzdeki polis ve jandarmanın görevlerini yürüttüğü şeklindeki 
anlayışı eleştiren Tyan teşkilâtın görev alanını polisin görevi, adli görev 
(tahkıkat yapma ve hüküm verme), hapishanelerin idaresi ve genel asayişi 
sağlamak için yargılama ve infaz, mahkeme esnasında hâkimlere yardım ve 
hâkimlerin verdiği kararların icrası şeklinde ele almıştır (Histoire de 
organisation, 11, 388-390). Zetterstten de hemen hemen aynı görüştedir 
(İA, XI, 583). Şurta bu görevlerini yürütürken kadılık ve hisbe teşkilâtıyla 
yakın ilişki içinde bulunurdu. Toplum ahlâkının korunması, iç karışıklığa 
sebebiyet verecek olayların engellenmesi, şehrin fiziksel ve sosyal yapısının 
şekillenmesi, ta'zir cezalarının uygulanması, sultanın fermanının halka 
ulaştırılması, kötü alışkanlıkların ve gereksiz işlerle meşguliyetin önlenmesi 
gibi daha birçok görev her iki teşkilâtta ortak vazifeler arasında yer almıştır. 
Şurtanın sıkı ilişki içerisinde bulunduğu diğer bir kurum berid (posta) 
teşkilâtıdır. Bu teşkilât, vergilerin düzenli biçimde toplanması hususunda 


vergi memurlarının güvenliğini sağlamakta Divânü'l-harâc görevlilerine 
yardımcı oluyordu. Şurta teşkilâtının faaliyetlerini yürütebileceği merkez 
binaları vardı. Bu binalar, başşehirde ve eyaletlerdeki merkez şubeleri ve 
mahalli karakollar olmak üzere ikiye ayrılıyordu. Sâhibü'ş-şurtanın görev 
yaptığı merkez emniyet teşkilâtı binaları günümüzde hükümet konaklarını 
andıran ve geniş bir alana yayılan dârü”l-emâreler içerisinde yer alırdı 
(Massignon, IlI, 66). 


Şurta teşkilâtında başkan olan sâhibü'ş-şurta ve şurtiler dışında çalışan 
diğer görevliler muhafızlar, gardiyanlar, merkez dışı bölgelerdeki güvenlik 
görevlileri, infaz memurlar, gece bekçileri, istihbarat görevlileri, cezaevi 
müdürü, köprü muhafızları, şehir semt sorumluları ve devriyelerden 
meydana geliyordu. Teşkilât bünyesinde yer almamakla birlikte kabile 
temsilcileri ve gümrük muhafızlarından istifade ediliyordu. Özellikle idari 
görevin başında bulunan şurta kâtibi teşkilâtın çalışmaları açısından önem 
taşıyordu. Kâtibin kısas, hadler, diyetler gibi fıkhi konularda geniş bilgi 
sahibi olması gerekirdi. Sâhibü”ş-şurtanın üniforması halife tarafından 
göreve başlama merasiminde giydirilen hil'at, mıntaka (kuşak) ve 
şâsiyyeden (ince baş örtüsü) ibaretti. Sâhibü'ş-şurta halifenin veya valinin 
huzuruna bu kıyafetle çıkar, protokolde bu kıyafeti giyerdi. Bunların 
yanında bütün üst düzey bürokratların tercih ettiği siyah serpuş, siyah veya 
mor kaftan, kenarları mücevherlerle süslü elbise, kemer ve ince abâ, şalvar, 
gömlek, önü yırtmaçlı cübbe ve kaftan giydiği de bildirilmektedir. Şurtiler 
ise normal zamanlarda izâr, gömlek, dişdâş (boy kıyafet), hızâm (kuşak), 
operasyon esnasında miğfer, demir veya deri zırh, çermuk denilen özel 
ayakkabı giyerlerdi. Şurta görevlilerinin kullandığı sılâhların başında kılıç, 
mızrak, kâfir kubât (ucuna çivi veya sert cisim yerleştirilen sopa), sığır veya 
deve derisinden kamçılar, balta (teber), kemerlerine astıkları, ortasında 
rütbelerini gösteren bir işaret olan uzunca bir hançer geliyordu. 
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ŞU'RÜR 
(05 aa)) 


Şiirleri değersiz olan şair kategorisi için kullanılan bir tabir 


(bk. TABAKATÜ'ş-ŞUARA),. 


ŞUÜBİYYE 
li) 


Arap olmayan milletlerin Araplar”dan üstün olduğunu iddia eden siyasi, 
fikri ve edebi hareket. 


Sözlükte “topluluk, cemaat, halk ve millet” anlamına gelen şa'bın çoğulu 
şuübdan türeyen şuübiyye terim olarak İslâm'ı kabul eden Fars, Türk ve 
Berberi gibi milletlerin Araplar”dan üstün olduğunu savunan milliyetçilik 
akımını ifade eder. 


Bu düşünceyi benimseyenlere şuübi denilir. Kur'ân-ı Kerim'de şuüb 
kelimesi milletler (kavimler) karşılığında kullanılmakta, bütün insanlığın 
tek bir insanlık ailesinden geldiği, milletler arasında bir üstünlük farkının 
bulunmadığı ve Allah katında üstünlüğün takvâya bağlı olduğu 
bildirilmektedir (el-Hucurât 49/13). Hz. Peygamber hem fuli 
uygulamalarıyla hem de Vedâ hutbesinde Araplar'ın Arap olmayanlara, 
Arap olmayanların Araplar'a hiçbir üstünlüğünün bulunmadığını ilân etmek 
suretiyle (Müsned, V, 411) Câhiliye Arapları”ndaki ırki üstünlük 
düşüncesinin izlerini silmek için büyük gayret göstermiştir. 


Hulefâ-yi Râşidin ve Emeviler devrinde gerçekleşen fetihler sonucunda 
Farslar, Berberiler ve Türkler gibi farklı kültür ve inanca sahip milletler 
müslüman Araplar'ın hâkimiyeti altına girdi ve tamamına yakını 
Müslümanlığı benimsedi. Hulefâ-yı Râşidin döneminde müslüman olmayan 
Araplar'a (mevâli) yönetim tarafından ırkları yüzünden herhangi bir 
ayırımcılık yapılmadı. Ancak zamanla Araplar arasında kendilerini diğer 
milletlerden üstün görme düşüncesi ortaya çıktı. Emeviler döneminde 
İslâmiyet'in ilkelerini yeterince algılayamamış olan ve Arap ırkçılığının 
tesirinde kalan bazı çevrelerde mevâliyi hakir görme düşüncesi kökleşmiş 
bulunuyordu. Araplar'ın bu yaklaşımı özellikle İran asıllı mevâlinin 
asabiyet duygularını harekete geçirdi, onların geçmişten beri Araplar 
hakkında besledikleri husumeti daha güçlü bir hale getirdi. 


Erken dönemden itibaren Emevi yönetiminin aleyhine dönen ve halifeliğin 
Hz. Ali evlâdının hakkı olduğu inancını benimseyen Fars asıllı 
müslümanlar, kendilerini Araplar'la eşit tuttuğunu bildiren Muhtâr es- 
Sekafi'nin Isyanından itibaren Hz. Ali ev-lâdı adına başlatılan isyanların en 
önemli güç kaynağı oldular. Bunlar Haccâc b. Yüsuf es-Sekafi'nin 
uyguladığı baskı sebebiyle İbnü”l-Eş'as isyanına da yaklaşık 100.000 
kişiyle katıldılar (82/701). Emevilerin mevâliye karşı ırkçı bir politika 
uygulaması, kendilerine ek vergiler yüklemesi ve fetihlere katıldıkları halde 
bazı bölgelerde askeri maaş divanına kaydetmemesi onların milliyetçilik 
duygularını tahrik etti. Emeviler'i yıkıp Araplar'la eşit haklara sahip olmak 
amacıyla Horasan'da Hâris b. Süreyc isyanına yoğun destek verdiler. Zeyd 
b. Ali'nin Küfe'de çıkardığı isyana katıldılar ve Emeviler'i ortadan kaldıran 
Abböâsi ihtilâl hareketine damgalarını vurdular. Kuzey Afrika'da ve 
Endülüs'teki Berberi asıllı mevâli de ikinci plana itilme ve haksız 
uygulamalara mâruz kalma iddiasıyla isyanlar çıkardılar. 


Öte yandan başta İran asıllılar olmak üzere gayri Arap unsurlar arasında 
Arap olmayanların Araplar”dan daha üstün olduğu düşüncesi (Şuübiyye) 
ortaya çıktı. Emeviler'in son yıllarında görülmeye başladığı kabul edilen 
Şuübiyye'nin ilk faaliyeti olarak İranlı şair İsmâil b. Yesâr'ın Emevi 
Halifesi Hişâm b. Abdülmelik'in huzurunda kendi kavmi Farslar'ın şan ve 
şöhretlerini dile getiren bir kaside okuması gösterilir (Ebü”l-Ferec el- 
İsfahâni, IV, 422-423). TI. Velid'in şairi Sakif kabilesinin mevlâsı Yezid b. 
Dabbe de Şuübiyye'den sayılır. Bir tepki hareketi şeklinde ortaya çıkan 
Şuübiyye başlangıçta Araplar dışındaki milletlerin Araplarla eşitliği fikrini 
savunuyordu. Bu sebeple “ehlü't-tesviye” (eşitlikçi) adı verilen hareketin 
mensupları, görüşlerini desteklemek için Allah katında üstünlüğün ancak 
takvâda olduğunu bildiren âyete ve hadislere (el-Bakara 2/213; el-Hucurât 
49/13; et-Tekâsür 102/1-8; Buhâri, “Menâkıb”, 8, “Cenâ”1z”, 39; Müslim, 
“İmâre”, 57) atıfta bulunuyorlardı. 


Şuübiyye'nin siyasi, fikri ve edebi bir hareket şeklinde kurumsallaşması, 
başta İranlı unsurlar olmak üzere mevâlinin devlet yönetiminde etkinlik 
kazandığı Abbâsiler zamanında gerçekleşti. Şuübiyye mensupları o zamana 
kadar savundukları adalet ve eşitlik prensiplerini bir tarafa bırakmak 
suretiyle diğer milletlerin Araplar?dan daha üstün olduğunu ileri sürdüler. 
Bu hareket giderek Araplar'a her türlü olumsuz sıfatı yakıştıran, Arap ırkını 


dünya kavimlerinin en âdisi sayan bir fırka haline geldi. Bunun bir neticesi 
olarak Araplar'ı kötülerken Islâmiyet'e saldırmaktan çekinmeyen çok 
mutaassıp kimseler ortaya çıktı. 


Gittikçe güçlenen Şuübiyye hareketi Me'mün ve Mu'tasım-Billâh 
devirlerinde her yönüyle zirveye ulaştı (Ahmed Emin, I, 63). Abbâsiler'in 
ilk asrı, Araplar ve taraftarları ile Şuübiyye mensupları arasında her alanda 
şiddetli mücadelelere sahne oldu. Zamanla ilmi bir yön kazanan Şuübiyye 
fikri mücadelesini daha sonraki süreçte de belli ölçüde devam ettirdi. 
Şuübiyye teriminin fikri ve edebi bir akım anlamında Abbâsiler'in ilk 
asrında kullanılmaya başlandığı kabul edilir. Şuübiyye'nin özel bir fırka 
mânasında zikredildiği ilk eser tesbit edilebildiği kadarıyla Câhiz'in el- 
Beyân ve”t-tebyin'idir (11, 19). Daha sonra İbn Kuteybe, Ebü”l-Ferec el- 
İsfahâni ve İbn Abdürabbih gibi müellifler Şuübiyye terimini bilinen 
anlamıyla kullanmışlardır. 


Şuübiyye hareketi Doğu İslâm dünyasında yayıldığı gibi Suriye, Mısır, 
Kuzey Afrika ve Endülüs'te de kendini gösterdi. Hareketin kuvvet 
kazandığı yerler özellikle Irak, Horasan ve Endülüs'tür. Esas gücünü 
Araplarla ılk hesaplaşmaya giren Fars asıllı şair ve edipler teşkil etmekle 
birlikte Rum, Türk, Süryâni, Nabati, Kıpti, Berberi, İspanyol ve Slav 
kökenli edip ve âlimler de bu hareketin içinde yer aldı. Bunların söz, şiir ve 
yazılarıyla Şuübi edebiyat diye isimlendirilebilecek bir kültür birikimi 
meydana geldi. Beşşâr b. Bürd, Ebü Nüvâs, Hureymi, Di'bil, Ebân b. 
Abdülhamid, Ebü İshak el-Mütevekkil ile Mihyâr ed-Deylemi gibi şairler 
Abbâsiler dönemindeki Şuübiler”dendir. Ebü Ubeyde Ma'mer b. Müsennâ, 
Allân el-Verrâk, Heysem b. Adi, Sehl b. Hârün, Said b. Humeyd b. 
Bahtigân, Muhammed b. Ahmed el-Ceyhâni ve İshak b. Seleme gibi ilim 
adamları da bu harekete katıldılar. Bu şairler ve müellifler, gerek şiirlerinde 
gerekse eserlerinde kendi etnik kökenlerini övmelerinin yanı sıra Araplar'ın 
soy ve davranış kusurlarını da dile getirdiler ve ağır bir dille hicvettiler. Ebü 
Ubeyde Ma'mer b. Müsennâ, Araplar'ın kusurlarına ve neseplerine dair 
yazdığı eserlerle Şuübiyye hareketinin Araplar'a yönelttiği eleştiriler için 
bilimsel doküman ve malzeme hazırladı. Dı'bil, başta Hârünürreşid olmak 
üzere Iyıliğini görüp övdüğü kişileri daha sonra ağır biçimde hicvetti. 
Dikülcin, Arap ırkçılığını eleştirerek Suriyeli hemşehrilerini Araplara karşı 
savundu. 


Hareketin mensupları Arap olmayan milletlerin tarihlerindeki parlak olay 
ve kişilerden yola çıkarak Araplar'a karşı övünme yarışına giriştiler. Bu 
amaçla etnik bakımdan tamamı Araplar dışındaki milletlerden çıkan 
nemrutları, kisrâları, kayserleri, Hint hükümdarlarını Araplar'a karşı 
övünme sebebi olarak gördüler; hatta daha da ileri gidip Hz. Hüd, Sâlih, 
İsmâil ve Hz. Muhammed dışındaki bütün peygamberlerin Arap asıllı 
olmadığını iddia etmek suretiyle Araplar'la nübüvvet konusunda da 
rekabete girdiler. Farslar'ın ve Rumlar gibi milletlerin köklü medeniyetlere 
sahip oldukları zamanlarda Araplar'ın medeniyetten 


yoksun, aç ve sefil durumda derin bir vahşet içinde yaşayan kabileler 
halinde bulunduğunu, o dönemde övünebilecek tek şeylerinin şiir olmasına 
karşılık felsefe, astronomi, ipek işçiliği gibi bilim ve sanatların, çeşitli 
oyunların ve birçok icadın insanlığa Arap olmayanlar tarafından 
kazandırıldığını söylediler (İbn Abdürabbih, II, 403-405). 


Nihayet Şuübiyye mensuplarının Araplar'ı kötülemek için yazdıkları 
eserlere (mesâlib) karşı Araplar arasında ciddi tepkiler meydana geldi. 
Şuübiler”e cevap niteliğinde şiirler yazıldı ve eserler kaleme alındı. Bu yeni 
hareketin temsilcisi olarak Ebü Hâlid Yezid b. Muhammed, Muhammed b. 
Yezid el-Hısni, Ebü'l-Esed Nübâte, Ebü Sa'd el-Mahzümi gibi şairler 
Arapçılık savunması yapmaya başladılar. Araplar adına Şuübiyye'ye en 
ciddi itirazlar Câhiz, İbn Kuteybe, Ebü Abdullah el-Cehmi ve Belâzüri gibi 
ilim adamlarından geldi. Bunların arasında en fazla öne çıkan ise Şuübiyye 
taraftarlarının övünmelerine övünme, düşmanlıklarına düşmanlıkla karşılık 
veren Câhiz'dir. Câhiz, bu husustaki görüşlerini bilhassa el-Beyân ve't- 
tebyin ile (11, 19-21, 37-44; TII, 35-64) Kitâbü'l-Buhalâ? (s. 30-37) adlı 
eserlerinde dile getirdi. İbn Kuteybe, Fazlü”l-“ Arab adlı eserinde Şuübiyye, 
Cehmiyye ve Müşebbihe'ye karşı giriştiği mücadelede başarı sağladı. 
Kur'an ve Sünnet”teki hükümlere bağlı olarak İslâm âlimlerinin ırkçı 
eğilimlerle mücadelesi her devirde hâkim bir çizgi oluşturdu. 


Endülüs'te IX. yüzyıl boyunca ve X. yüzyılın ilk yarısında görülen etnik 
çatışmalar Şuübiyye cereyanı şeklinde ortaya çıktı ve giderek yaygınlaştı. 
Bask asıllı edip ve şair İbn Garsiyye, Endülüs'te Şuübiyye hareketinin 
muhtemelen ilk edebi ürünü olan Risâletü tafZili”l-“acem “ale”1-“ Arab 


(Risâletü”ş-Şu'übiyye) adlı meşhur eserinde Araplar'ın kusur ve ayıplarını, 
Rum ve Slavlar'ın fazilet ve meziyetlerini edebi sanatlar ve etkili bir 
üslüpla ortaya koymaya çalıştı. İbn Garsiyye gerek çağdaşları arasında 
gerekse daha sonraki edebi ve fikri çevrelerde derin izler bıraktı ve eseri 
için çok sayıda reddiye kaleme alındı (bk. DİA, XIX, 504). Öte yandan 
Fas'ta Muhammed b. Ahmed Meyyâre, Araplar'ın diğer ırklardan üstün 
olduğu fikrini reddetmek amacıyla Naşihatü”l-muğterrin ve kifâyetü”|l- 
muztarrin fi t-tefrik beyne'I-müslimin adıyla bir eser yazdı. Daha sonra es- 
Seyfü's-sârim adlı kitabında İbn Zekri el-Fâsi de ırkların eşitliği ve 
üstünlüğünün takvâ ile olduğu fikrini savundu. Ancak bazı âlimler bu eseri 
dolayısıyla İbn Zekri'yi Şuübiyye hareketi çizgisinde değerlendirdi ve onun 
etrafındaki tartışmalar vefatından sonra da uzun süre devam etti (bk. İBN 
ZEKRİ el-FÂSD). 
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Adem Apak 


ŞÜCÂ' b. ESLEM 


(bk. EBÜ KÂMİL). 


ŞÜCÂ' b. VEHB 


(Sas gli) 
Ebü Vehb Şücâ' b. Vehb b. Rebia el-Esedi (6. 12/633) 
Sahâbi. 


Bazı kaynaklarda babasının adı Ebü Vehb şeklinde geçer. Esed kabilesine 
mensuptur. Bedir, Uhud ve Hendek gazveleri başta olmak üzere Hz. 
Peygamber'in katıldığı bütün savaşlarda bulundu. Onun Bedir'de ve 
Habeşistan'a yapılan ikinci hicrette kardeşi Ukbe b. Vehb ile beraber olduğu 
belirtilmektedir (İbn Hacer, IV, 528). Medine'ye hicret edince Resül-i 
Ekrem kendisini Evs b. Havli ile kardeş ilân etti. Resülullah, 
Hudeybiye?'den döndükten sonra altı farklı bölgeye gönderdiği İslâm'a 
davet mektuplarından birini Bizans kayserinin Belkâ valisi Hâris b. Ebü 
Şemir el-Gassâni'ye Şücâ' götürdü. Hâris, Dımaşk'ın yeşil bahçeleri, 
bağları ve meyveleriyle ünlü Güta bölgesinde Humus'tan Kudüs'e gelen 
Bizans Kralı Herakleios'u karşılama hazırlıkları yaparken Şücâ' oraya 
ulaştı ve ardından huzura kabul edildi. Hâris mektubu okuyunca 
hiddetlenerek onu yere attı ve, “Saltanatımı elimden kim alacakmış!” 
diyerek Hz. Peygamber'e karşı yürümeye niyetlendi. Ancak durumu 
öğrenen ve muhtemelen Resül-ı Ekrem'in Dihye b. Halife ile gönderdiği 
mektubu alan Herakleios ona engel oldu. Bunun üzerine Hâris, Şücâ'ı 
kıymetli hediyelerle uğurladı. Şücâ', Medine'ye dönüp olanları anlatınca 
Resülullah'ın, “Saltanatı mahvolsun!” diye beddua ettiği rivayet edilir. 


Şücâ'ın daha sonra Suriye'de hüküm süren Gassâniler'in son emiri Cebele 
b. Eyhem'e de İslâm'a davet mektubu götürdüğü Cebele'nin onu iyi 
karşıladığı ve kendisine yapılan teklifi düşüneceğini söylediği bildirilir 
(Süheyli, VIL, 522-523). Beyhaki, Şücâ“ın İran kisrâsına gönderildiğinden 
bahsederse de (Delâ “ilü”n-nübüvve, 


IV, 388) kaynakların çoğunda kisrâya Abdullah b. Huzâfe'nin gönderildiği 
kaydedilmektedir. Şücâ'ın Abdullah b. Huzâfe'nin heyetinde yer alması 


yahut kisrâya başka bir zaman yollanması mümkün olmakla birlikte her iki 
elçinin karşılanması sırasında cereyan eden olayların benzerliği onun adının 
yanlışlıkla zikredildiği ihtimalini güçlendirmektedir. Hz. Peygamber, 8. 
yılın Rebiülevvel ayında (Temmuz 629) Şücâ' b. Vehb'in kumandasında 
yirmi dört kişilik bir birliği Medine'ye yaklaşık 50 mil uzaklıkta Siy 
bölgesindeki Hevâzin kabilesinin bir kolu olan Beni Âmir üzerine gönderdi. 
Şücâ' bu kabileye âni bir baskın düzenleyip çok sayıda deve ve koyun ele 
geçirdi, birkaç kadını esir aldı (bk. SİY SERİYYESİ). Şücâ*, Hâlid b. Velid 
kumandasında Müseylimetülkezzâb'a karşı yapılan Yemâme Savaşı'nda 
şehid oldu. Onun hadis rivayet ettiği bilinmemektedir. 
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Erdinç Ahatlı 
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ŞUCAUDDIN VELİ 
XIV-XV. yüzyıllarda Anadolu'da yaşayan Kalenderi şeyhi. 


Hayatına dair bilinenlerin önemli bir kısmı, XV. yüzyılın ortalarında 
yazıldığı anlaşılan Vilâyetnâme-i Şeyh Şücâeddin adlı esere dayanmaktadır. 
Sultan Varlığı ve Şücâüddin Baba olarak da bilinir. Sözlü gelenek onu 
İmam Ali er-Rızâ'nın soyuna dayandırmakta ve Babailer İsyanı'nın 
(637/1240) lideri Baba İlyas ile aynı kişi diye göstermekteyse de gerek 
kendi Vilâyetnâme'si gerekse Vilâyetnâme-1 Otman Baba'da verilen 
bilgilerden onun XIV. yüzyılın sonlarıyla XV. yüzyılın başlarında yaşadığı 
anlaşılmaktadır. Şücâüddin Veli'nin Orhan Gazi döneminde yaşadığına dair 
bilgileri (Ocak, Osmanlı İmparatorluğunda, s. 97-98) kronoloji dikkate 
alındığında şüpheyle karşılamak gerekir. Hayatından bahseden kaynaklarda 
adı ilk defa Yıldırım Bayezid devrinin sonlarında geçmektedir. 
Vilâyetnâme-i Otman Baba'da Timur'un Anadolu'ya geldiğinde 
vezirleriyle birlikte Şücâüddin Veli'yi ziyaret ettiği, kendisine çokça mal 
bağışlamak istediği, ancak şeyhin bunu kabul etmediği ve Timur?'dan 
hemen Anadolu'yu terketmesini istediğine dair bir menkıbe anlatılır. Bu 
menkıbeden hareketle onun Ankara Savaşı'ndan önce Anadolu'ya geldiği 
ve Timur'un dikkatini çekecek kadar tanınmış bir kişi olduğu ileri 
sürülebilir. Bektaşi menâkıbnâmeleri içinde en doğru bilgilerin yer aldığı 
bir eser kabul edilen Vilâyetnâme-i Otman Baba'da Timur'un Anadolu'yu 
terketmesinde Şücâüddin Veli'nin tavrının etkisine temas edilmesi de onun 
Timur'la önceden tanıştığı veya Anadolu'da tanınmış bir şahsiyet olduğu 
ihtimalini güçlendirmektedir. Kendi vilâyetnâmesinde bulunmayan bu 
menkıbeyi Vilâyetnâme-i Otman Baba'nın müellifi Küçük Abdal'ın 
tahayyülünün bir eseri olarak görmek de mümkündür. Vilâyetnâmesinde 
Şücâüddin Veli'nin daha ziyade Çelebi Sultan Mehmed ve II. Murad 
devrindeki faaliyetlerinden, dönemin devlet ricâlı ve meşâyihiyle 
ilişkilerinden söz edilir. Eserde yer alan motiflerden bazıları Koyun Baba 
Menâkıbı ile büyük benzerlikler, hatta aynılıklar göstermiş olsa da devlet 
ricâline dair bilgiler ve zikredilen coğrafya Şücâüddin Velinin hayatı 
hakkında daha açık bir tablo sunmaktadır. 


Menkıbelerden anlaşıldığına göre Şücâüddin Veli, Eskişehir Seyitgazı”de 
yaşamış, dervişleriyle birlikte Bursa, Kütahya, Manisa ve Ankara civarını 
dolaşmıştır. Vilâyetnâmenin şeyhin çobanlığına dair bir menkıbeyle 
başlaması onun Türkmenliğine bir vurgu şeklinde değerlendirilebilir. 
Vilâyetnâmede Şücâüddin Veli'nin hayatını sürdürdüğü yerler olarak 
tekkesinin bulunduğu Seyitgazi yakınındaki Şeyh Şücâüddin köyü başta 
olmak üzere Melikgazi, Bayındırözü, Nigarınçalı, Atlıçalı, Çamağaç, 
Karacaköy, Bölükçam, Balpınarı, Karkın ve Kırkkavak gibi köylerin 
isimleri geçer. Şeyhin Seyitgazi'yi neden ikamet merkezi seçtiği konusunda 
yeterli bilgi yoktur. Ancak onun Seyyid Battal Gazi'ye son derece saygı 
beslediği zaman zaman türbesini ziyaret etmesinden anlaşılmaktadır. Elinde 
ileride kendi adıyla anılacak asâsı, yaz aylarında müridleriyle birlikte 
sürekli dolaşan Şücâüddin Veli gezici derviş tipinin en önemli 
örneklerinden biridir. Onun gezici dervişleri Muhyiddin Çelebi (vr. 27a) ile 
Vâhidi'nin (vr. 42b) dikkatini çekmiştir. 


Vilâyetnâmede Şücâüddin Veli'nin Abdal Mehmed, Kaygusuz Abdal, 
Ümmi Kemal, Seyyid Nesimi, Hacı Bayrâm-ı Veli gibi devrinin diğer 
süfileriyle yakın ilişkiler kurduğu anlatılır. Bunlara haklarında bilgi 
bulunmayan Baba Mecnün, Baba Hâki, Abdal Yâkub gibi derviş ve süfileri 
de eklemek mümkündür. Eserde Orhan Gazi dönemi dervişlerinden Abdal 
Müsâ ile yakınlığından söz edilmekteyse de bu kronolojik olarak mümkün 
görünmemektedir. Vilâyetnâme müellifi, Abdal Murad'ın oğlu Abdal 
Mehmed'in uzun yıllar Şeyh Şücâüddin'e hizmet ettikten sonra bizzat şeyh 
tarafından Bursa'ya gönderildiğini ifade eder. Şücâüddin Veli'nin Hacı 
Bayrâm-ı Veli ile ilişkisi önemli bir konudur. Hacı Bayrâm-ı Veli 
vılâyetnâmede Şücâüddin Veli'nin yakın dostları arasında gösterilmektedir. 
Hacı Bayrâm-ı Veli, müridlerinin “kaşı kirpiği yoluk” diyerek eleştirdikleri 
şeyhi ziyaret etmek için Ankara'dan Eskişehir'e gelmiş, bir süre onunla 
kalıp sohbet etmiştir (Vilâyetnâme-i Şeyh Şücâeddin, vr. 119b). 
Vilâyetnâmede Şücâüddin Veli'nin dönemin diğer süfilerinden üstün olduğu 
vurgulanmakta, bu üstünlüğün bizzat söz konusu dervişler tarafından ifade 
edildiği belirtilmektedir. Meselâ Kaygusuz Abdal da Seyyid Nesimi ve 
Ümmi Kemal'in bulunduğu bir mecliste bunu açıkça ifade etmiştir (a.g.e., 
vr. 115a-119a). Molla Fenâri ile de görüşen Şücâüddin Veli bazı fıkhi 
konuların çözümünde kendisine yardımcı olmuştur. 


Şücâüddin Velinin Osmanlı hânedan mensupları ve bazı devlet adamlarıyla 
da yakın ilişkiler kurduğu anlaşılmaktadır. 11. Murad'ın annesi Şehzade 
Hatun, oğlu Alâeddin Çelebi, hayatı hakkında pek bilgi bulunmayan 
Laçinoğlu Paşa ve Timurtaşoğlu Ali Bey bunlar arasında sayılabilir. Ahmet 
Yaşar Ocak'a göre Şücâüddin Veli, sadece Kalenderi zümreleri arasında 
değil yüksek rütbeli Osmanlı gazileri arasında da hatırı sayılır bir mevki 
edinmiştir. Timurtaş Paşa ve oğlu Ali Bey gibi Rumeli fütuhatında önemli 
rol oynamış gazilerin onun müridi olmaları, kendisinin de zaman zaman 
onlarla birlikte Rumeli gazâlarına katıldığını ortaya koyması açısından 
önemlidir (Osmanlı İmparatorluğunda, s. 98-99). Vilâyetnâmede “kaşı 
kirpiği yoluk” bir kişi olarak tasvir edilen Şücâüddin Veli abdalân-ı Rüm 
zümresinin önde gelen isimlerindendir. Kalenderi hayat tarzı bazı 
kesimlerin ve dönemindeki diğer bazı şeyhlerin 


tepkisini çekmiş, hatta menkıbeye göre okla vurulup öldürülmek istenmiştir. 


Şeyh Şücâüddin'in yaşadığı dönemde Kalenderi zümreleri ve abdalân-ı 
Rüm üzerindeki etkisi Anadolu ile sınırlı kalmamış, Balkanlar'da da yoğun 
biçimde hissedilmiştir. Anadolu'nun değişik bölgelerinde ve Balkanlar'da 
onun adına izâfe edilen çok sayıda tekke ve köy bulunması bunun en 
belirgin delilidir. Hindistan ve İran'dan birtakım Kalenderi zümrelerinin 
gelerek kendisini ziyaret etmeleri oralarda da tanındığını göstermektedir. 
Şücâüddin Veli'nin Anadolu ve Balkanlar'daki etkisi ölümünden sonra 
devam etmiştir. Küçük Abdal, Otman Baba'nın dervişleriyle birlikte Şeyh 
Şücâüddin'in türbesini her yıl ziyaret ettiğini söyler. Vâhidi, XVI. yüzyılda 
abdalân-ı Rüm zümresine mensup dervişlerin, ellerinde şeyhin asâsına 
ızâfeten “Şeyh Şücâ çomağı” adını verdikleri bir asâ ile dolaştıklarını ve 
kendilerine Uryan Şücâiler adını verdiklerini kaydeder. Günümüz Alevi 
zümreleri içinde de kendisine büyük saygı duyulmaktadır. Bu geleneğe 
bağlı bir Alevi ocağı mevcuttur (Say, Seyyid Battal Gazı, s. 49-50). 


Şücâüddin Velinin tekkesinin bulunduğu köye ölümünden uzunca bir süre 
sonra Bâli Bey oğlu Kasım Bey tarafından 921 (1515) yılında türbe 
yaptırılmıştır (Aydın, sy. 9/1971), s. 208). Ardından inşa edilen cami ve 
diğer binalarla burası külliye haline dönüşmüştür. Şeyhin türbesinin yanında 
Timurtaşoğlu Ali Paşa'nın türbesi yer almaktadır. Şeyh Şücâüddin'in 
faaliyetlerini sürdürdüğü tekke ve türbesinin bulunduğu köy uzun yıllar 


onun adıyla anılagelmiştir. Eskişehir'in Seyitgazi ilçesine 6 km. mesafedeki 
bu köyün adı 1968 yılında Arslanbeyli olarak değiştirilmiştir. Seyitgazı”deki 
türbenin dışında kendisine Edirne ve Antalya'da iki makam türbe nisbet 
edilmektedir. 
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Haşim Şahin 


ŞÜF“A 
sisi) 


Ön alım hakkı. 


Sözlükte “ilâve etme ve birleştirme” anlamlarına gelen şüf'a fıkıh terimi 
olarak, satım veya bu hükümdeki bir akidle alınmış taşınmaz veya taşınmaz 
hükmündeki özel mülkiyete konu bir malı müşteriye mal olduğu bedelle 
cebren alıp mülkiyetini elde etme hakkını ifade eder. Genellikle şüf'anın, bu 
hakkı kullanan kişinin malına ikinci bir malı eklemesi sebebiyle “çift” 
mânasındaki şef'den geldiği söylenir. Ayrıca terimle ilgili etimolojik 
açıklamalar yapılırken şüf“a hakkını kullanan kişinin malında artış meydana 
gelmesi, şüf'ada yardımlaşmanın bulunması veya satıcının şüf'a sahibine 
öncelik tanıması ile kelimenin kök anlamları arasında yer alan “artma, 
yardım isteme/yardım etme, gözetip ayrıcalık tanıma” (şefaat) anlamları 
arasında ilişki kurulur. Şüf'a hakkına konu olan mal meşfü', meşfüun fih 
veya kısaca şüf'a, şüf'a hakkı sahibi şefi*, şüf“a hakkına konu malı satan 
kişi bâyı', şüf'a hakkının doğmasına sebep olan/kendisi sebebiyle şüf'a 
hakkı ileri sürülen mal meşfüun bih, şüf'a hakkına konu malı alan kişi 
(şüf'a mükellefi) müşteri veya meşfüun aleyh diye anılır. Tanımda olduğu 
gibi şüf'anın sebep, rükün ve şartları ile şüf'a hakkının kullanılma usulü ve 
hükümleri Hanefi mezhebi esas alınarak incelenecek, diğer mezheplerde 
önemli görünen farklılıklar ayrıca belirtilecektir. Bu kurumu 1fade etmek 
için Batı dillerinde meşfü' malı şefiin tercihen satın alma hakkını 
vurgulayan Latince “preemptio” (Fr. preemption, İng. preemption) veya 
hakkın sebep ve mahiyetini belirten “retrait” vb. kelimeler kullanılmaktadır. 
Yeni Türk Medeni Kanunu'nda “ön alım hakkı” tabiri benimsenmiştir. 


Mülkiyet hakkı ve kullanımının gelişim süreciyle sıkı irtibatı bulunan 
şüf'anın hukuk tarihinde birçok amaca hizmet eden değişik içerik ve 
şekillerde uygulamalarına rastlanır. Eski devirlerde şüf'a hakkının 
tanınmasına hâkim olan ana düşünce malların ailede, kabilede yahut şehirde 
muhafazasını sağlamaktan ibaretti. Müşteri olan yabancı, hak sahiplerine 
haklarını kullanmak isteyip istemediklerini sormakla yükümlü tutuluyor, 


böylece yabancı bir kimsenin aileye veya kabileye sokulması önleniyordu. 
Ortaçağ'larda bu hak bir taraftan bu amacı gerçekleştirmek, diğer taraftan 
derebeylerine müşteriden memnun kalmadığı takdirde bedelin belirli bir 
kısmını iade etmek suretiyle malı zaptetme imkânı vermek için tanınmıştı. 
Günümüzde hemen bütün hukuk sistemlerinde dar veya geniş kapsamda var 
olan bu hakkı, doğrudan hukuk düzenince ilgililere tanınan şüf'a ve 
tarafların kendi iradeleriyle meydana getirdikleri şüf'a olarak iki ana başlık 
altında incelemek mümkündür. Birincisi kanuni şüf'a, ikincisi akdi şüf'a 
diye adlandırılır. Şüftanın amaç ve yararları şöylece özetlenebilir: 1. Kanuni 
şüf'a bakımından müşterek mülkiyet ilişkisini olabildiğince ferdi mülkiyete 
dönüştürmek, arzu edilmeyen kimselerin paydaşlar arasına katılmasına 
engel olmak, miras taksimlerindeki ihtiyari müzayedelerde çok ucuz bir 
fiyata ihale edilen şâyi bir hisseyi diğer paydaşların aynı şartlarla almasını 
mümkün kılmak. 2. Akdi şüf'a bakımından özellikle uzun süreli âdi ve 
hâsılat kiralarında kiralananın başkasına satılması sebebiyle kiracılar için 
doğacak sakıncaları önlemek. 3. Her ikisi bakımından şefiin, kendisine 
satılmasını bilhassa arzu ettiği şâyi bir hissenin yahut kıymetli bir eşyanın 
bir gün satılması ihtimaline karşı mevcut kanuni şüf'a hakkı veya tesis 
edeceği bir şüf'a mukavelesiyle garanti altına alması. Buna karşılık şüf“a 
hakkının, mâliki malını istediği kimseye satma imkânından mahrum ederek 
kendi mülkünde serbestçe tasarruf yetkisini sınırlaması, özellikle 
Ortaçağ'lardaki kanuni rüçhan hakları devrinde mülkiyet hakkı üzerinde 
baskı aracı olarak kullanılması, alıcı veya satıcıları bu hakkı düşürmek için 
muvâzaalı yollara yöneltip ahlâki sorunlara yol açması gibi sakıncalarına da 
temas edilmiştir. Fakat yine de şüf'a hakkının gerekliliği 


düşüncesi her devirde baskın gelmiş, birçok ülkede olabildiğince sınırlı hale 
getirilmesi yönüne gidilse de değişik şekil ve derecelerde varlığını 
korumuştur (Feyzioğlu, s. 5-8, 35-37, 500-502). Mahiyeti hukuk 
doktrininde geniş biçimde tartışılmakla birlikte özetle şüf'a, eşya hukuku 
bakımından gayrı menkul mülkiyetinin bir dolayısıyla takyidi ve şefi" 
bakımından meşfü' akara müşterinin aldığı şartlarla alıcı olabilme imkânı 
veren, yenilik doğuran bir haktır (a.g.e., s. 8-19; Oğuzman - Seliçi, s. 515). 
İslâm hukukunda paydaş, ayrıca Hanefiler'e göre bitişik komşu (câr-i 
mülâsık) ve irtifak muhtevalı hakta ortaklar (halit) lehine kanuni şüf'a türü 
kabul edilmiş olup akdi şüf'a söz konusu değildir. 


Bir âyette şef" (çıft) kelimesi ve birçok âyette şefaate dair isim ve füller 
geçmekle birlikte Kur'ân-ı Kerim'de şüf“a kelimesi ve bu hakkın 
kullanımıyla ilgili ibareler yer almaz. Hadislerde gerek şüf'a gerekse bu 
hakla alâkalı birçok kelime kullanılmış (Wensinck, el-Mu'cem, “şf*” md.), 
temel hadis kitaplarında bu adı taşıyan bir bölüm açılmış, şüf'a ilk 
dönemlerden itibaren fıkıh eserlerinde incelenen bir konu olmuştur. 
Câhiliye devrinde de bazı uygulamaları bulunmakla birlikte şüf'anın hukuki 
bir müessese halinde düzenlenişi Hz. Peygamber'in söz ve uygulamalarına 
dayanır. Bazı eserlerde şüf'anın meşruiyetinin sünnet delili yanında icmâ ile 
de sabit olduğu belirtilirken Ebü Bekir el-Esamm'ın bu konuda karşı 
görüşünün daha önce oluşmuş icmâı etkilemeyeceğine dikkat çekilir. 
Hukuken meşrü bir hak sayıldığı hususunda fakihler arasında görüş birliği 
varsa da şüf'anın dini açıdan hükmü farklı durumlara göre değerlendirilmiş, 
bu hakkın normal şartlarda kullanılmaması efdal kabul edilmiş, şefin 
şiddetle ihtiyaç duyması ve -alıcıdan zarar geleceğinin ve ancak bu yolla 
önlenebileceğinin anlaşılması gibi-kullanılmamasının bir günaha yol 
açacağı durumlarda ise kullanılmasının vâcip hale geleceği belirtilmiştir. 


Sebepleri. Fakihlerin ittifakla kabul ettiği şüf'a sebebi satılan taşınmazda 
paydaş olmaktır (ilgili bazı hadisler için bk. Buhâri, “Şüf'a”, I; Ebü Dâvüd, 
“Büyü”, 73; Tirmizi, “Ahkâm”, 34). Hanefiler bazı hadislere dayanarak 
(meselâ bk. Buhâri, “Şüf a”, 2; İbn Mâce, “Şüf a”, 2; Nesâi, “Büyü“”, 109) 
şu durumları da şüf“a hakkını doğuran birer sebep saymıştır: 1. Satılan 
taşınmazın yararlandığı irtifak muhtevalı bir hakta ortak olmak. Bu hakta 
ortaklığı olanlar akarlarının irtifak hakkına konu özel su kanalı, yol veya 
mecraya yakın ve uzak bulunmasına bakılmaksızın eşit düzeyde şefi' kabul 
edilir. Herkesin yararlanmasına açık umumi yol ve nehirlerden birlikte 
kullanma hakkı şüf'a sebebi değildir. 2. Satılan taşınmaza bitişik komşu 
olmak. Meşfü' akara hangi taraftan, kaç yönden ve ne miktar bitişik olursa 
olsun bütün bitişik akarların sahipleri eşit düzeyde şefi* sayılır. Bu sebepleri 
taşınmazda paydaş olma, irtifak muhtevalı hakta ortak olma ve bitişik 
komşu olma şeklinde derecelendiren Hanefiler?e göre aynı düzeydeki 
birden fazla şüf'a hakkı sahibi bu haklarını birlikte kullanabilir. Şüf'a 
sebebi daha kuvvetli olan bu hakkı kullandığında diğerleri kullanamaz. 
Mecelle'nin tercih ettiği görüşe göre üst düzeydekiler vazgeçtiğinde alt 
düzeydekiler kullanabilir; Ebü Yüsuf”a göre üst düzeydekilerin varlığı 
diğerlerinin hakkını düşürür. Aynı düzeyde birden fazla şefin bulunması 


halinde şüf'a hakkı Hanefiler'e göre şefi' sayısına eşit nisbette bölünerek, 
diğer üç mezhebe göre ise meşfü'daki hisseleri oranında kullandırılır. Öte 
yandan Zâhiriler taşınır malda paydaş, Ca'feriler özel yoldaki geçit 
hakkında ortak olmayı da şüf'a sebebi kabul eder. 


Amacı. Şüf'a hakkının amacıyla ilgili açıklamalarda, doğası bakımından 
zorluklar taşıyan ortak mülkiyet ilişkisinin yeni bir paydaşın katılımıyla 
daha sorunlu hale geleceğine dikkat çekilerek bu hakkın tanınması ve 
tanınmaması durumunda ortaya çıkabilecek sakıncalar geniş biçimde 
tartışıldıktan sonra alıcı ve satıcının uğrayabileceği zararın şefiinkine 
nisbetle daha az olacağı sonucuna ulaşılır ve zararların asgariye 
indirilmesini sağlayacak bazı önlemler alınarak bu hakkın meşrü sayıldığı 
belirtilir. Payın üçüncü kişiye satılması halinde meydana gelebilecek zararı 
yeni mâlikin taksim isteme ihtimaliyle açıklayan eğilime göre şüf'a ancak 
bölünebilir taşınmazlarda geçerlidir; diğer eğilim, taksim talep etmese bile 
yeni mâlikten zarar gelebileceği için taksimi kabil olmayan taşınmazlarda 
da bu hakkın tanınması gerektiği yönündedir. Bu anlayışı paylı mülkiyet 
bakımından mutlak biçimde benimseyen fakihlere göre Ise ister gayri 
menkul isterse menkul olsun ortak mülkiyete konu olan her malda şüf'a 
hakkı kullanılabilir. Ayrıca Hanefilere göre irtifak muhtevalı hakta ortak 
olanlara tanınan şüf'a hakkının amacı yeni mâlikten ve bitişik komşuya 
tanınan şüf'a hakkının amacı yeni komşudan gelebilecek zararın 
önlenmesidir. Cüveyni şüf“'anın amaçlarıyla ilgili açıklamaları doyurucu 
bulmaz ve bunun genel kaideye aykırı biçimde teşri" kılınmış taabbüdi bir 
hüküm olduğunu ileri sürer (Muhammed b. Ma'cüz, s. 28-29). Fıkıh 
tarihinde hukuk kurallarına şekli bir uyum sağlanmakla birlikte şüf'anın 
amacı dışında kullanılması örneklerine fazlaca rastlandığından bu konunun 
bazı eserlerde “şüf'ada hile” başlığı altında ele alınması ihtiyacı 
duyulmuştur. 


Rükün ve Şartları. Rükün teriminin kapsamını dar tutan Hanefiler'e göre 
şüf'anın rüknü, sebep ve şartları bulunduğunda şüf'a hakkı sahibinin bu 
hakka dayanarak şüf'a konusu malı almasından ibarettir. Mâlikiler'e göre 
şüf'anın rükünleri şüf'a hakkı sahibi, kendisine karşı şüf'a hakkı 
kullanılabilecek kişi, şüf'a hakkına konu mal ve şüf'a konusu malı alma 
iradesinin açıklanmasıdır. Şâfii ve Hanbeliler ise bunların ilk üçünü rükün 
diye niteler. Şüf'anın şartları meşfü', meşfüun bih, şefi', bâyı', meşfüun 


aleyh, bedel ve irade açıklamasıyla ilgili olanlar şeklinde tasnif edilebilirse 
de bazıları iç içelikler taşıdığından şüf'a hakkının doğması ve geçerli 
biçimde kullanılabilmesi için aranan şartlar topluca incelenecektir. 1. Şüf'a 
sebebi mevcut olmalıdır (yk.bk.). 2. Meşfü' akar veya akar hükmünde 
olmalıdır. Üst kat, yolu alt katınkinden farklı da olsa taşınmaza dahil sayılır. 
Hamam ve kuyu gibi taksime elverişli bulunmayan taşınmazlarda da şüf'a 
hakkı söz konusudur. Akar niteliğinde olmadığı için menkullerde, 
gemilerde, topraktan bağımsız şekilde satılan bina ve ağaçlarda şüf'a 
cereyan etmez. Taşınmaza tâbi olarak satılan menkullerden ona yerleşik, 
bitişik ve eklenip sabitlenmiş olanlar hakkında şüf'a hükümleri işler. 
Meselâ bir ev mefruşat ve kap kacağı ile birlikte satıldığında şefi ancak 
satım bedelinin eve tekabül eden kısmını ödeyerek evi alabilir; eşyalar 
üzerinde şüf'a hakkı kullanamaz. Vakıf yer ve miri arazideki ağaçlar ve 
binalar menkul hükmünde olduğundan bunlarda da şüf'a cereyan etmez. 
Zira vakıf yerin ecr-i misli ve miri arazinin icâre-i zemin denen bedeli 
ödenmediğinde sahiplerinden buralardaki binaların kaldırılması istenebilir. 
İmam Mâlik'ten nakledilen meşhur görüşe, Ahmed b. Hanbel'in İbn 
Teymiyye gibi âlimlerce daha sahih kabul edilen görüşüne ve İmam 
Şafii'nin eski kavline göre Hanefiler'de olduğu gibi taksime elverişli 
olmayan taşınmazlarda da şüf'a cereyan eder. İmam Mâlik'ten gelen diğer 
rivayete, İmam Şâfinin mezhepte benimsenen yeni kavline, Ahmed b. 
Hanbel'den gelen iki rivayetten 


mezhep âlimlerince daha sahih bulunanına ve Ca'feriler'e göre taksime 
elverişli olmayan taşınmazda şüf'a cereyan etmez. Şüf'a hakkının 
taksimden doğacak zararı gidermek için teşri" kılındığı gerekçesiyle 
açıklanan bu görüş bazı hadisler ve sahâbi kavilleriyle desteklenmiştir. 
Hanefiler'in dışındaki üç mezhebe göre de menkullerde şüf'a cereyan 
etmez; Atâ b. Ebü Rebâh, İbn Ebü Leylâ, Ahmed b. Hanbel?den nakledilen 
bir görüşe ve Zâhiriler'e göre ise cereyan eder. Araziyle birlikte satıldığında 
ekin Hanefiler?de olduğu gibi İmam Mâlik'e göre de şüf'a hakkına konu 
olur; İmam Şâfii'ye, Hanbeli ve Ca“feri mezheplerine göre ise olmaz. 


3. Meşfü' mülk olmalıdır. Akar niteliği taşımakla birlikte mülk sayılmadığı 
için vakfa ait gayri menkullerde ve miri arazide şüf'a cereyan etmez. Buna 
göre icâreteynli bir vakfın yahut miri arazinın müşterek mutasarrıflarından 
biri hissesini üçüncü şahsa devretse (ferâğda bulunsa) diğerleri veya bu 


akara bitişik komşu olanlar ferâğ bedelini verip bu hissenin kendilerine 
devredilmesini isteyemez. Miri arazide söz konusu olan rüçhan hakkı ise 
birçok yönüyle şüf'adan farklılık taşır (Ali Haydar, ILI, 148-149). Satıcının 
sattığı mülkün bir kısmına mâlik olması durumunda da şüf'a hakkı cereyan 
eder. Meselâ komşu, kendi akarına bitişik akarın şâyı hissesi satıldığında bu 
hisseyi şüf'a yoluyla alma hakkına sahiptir. Hatta satımın ardından alıcı ve 
satıcı rızâen veya kazâen taksim yapıp müşteriye söz konusu komşunun 
bitişiğinde olmayan kısım düşse bile komşu bu hisse üzerinde şüf'a hakkı 
kullanabilir; ancak taksim işlemini iptal ettiremez. 


4. Meşfü' akar mali muâvaza nitelikli bir akde konu olmalıdır. Bunlar 
satımla satım hükmünde olan ikâle, selem, ivaz şartlı hibe ve bazı sulh 
çeşitleri gibi mali ivaz mukabilinde yapılan temliklerdir. Meşfü' akarın 
mâlikin mülkünden hibe, miras, vasiyet gibi bir yolla ivazsız şekilde veya 
mehir ve icâre bedeli sayma gibi mali nitelik taşımayan bir ivaz karşılığında 
çıkması durumunda şüf'a sabit olmaz. Fakat kiralanan yer için önce 
muayyen bir meblağ üzerinden icâre akdi yapılmışsa veya evlenilen kadın 
ıçin muayyen bir mehir belirlenmişse bu meblağlara karşılık meşfü' akarın 
temliki durumunda bedel mal niteliğinde sayılır ve şüf'a cereyan eder. 
İvazlı hibede şüf'anın sübütu, ivazın şart edilmesi, ivazların karşılıklı olarak 
kabzedilmesi ve hibenin sahih olması (fâsid olmaması) şartlarına bağlıdır. 
Bağışlanan mal gibi ivaz da akar olursa her ikisinde şüf“a cereyan eder. 
Mali muâvaza nitelikli bir akdin söz konusu olmadığı durumlarda şüf'a 
hakkının tanınmaması şu gerekçeyle açıklanır: Bu durumda şefi' meşfü' 
malı kıymetiyle alamayacaktır, zira mâlik onun mülkiyetini kıymetiyle 
kazanmamıştır; hiç bedel ödemeden alması ise diğer tarafı teberruya 
zorlama anlamına gelir ki bu meşrü değildir. Vakıf, vasiyet ve ivaz şartı 
bulunmayan hibe gibi ivazsız kazanım durumlarında şüf'a cereyan 
etmeyeceği kuralı fakihlerin geneli tarafından benimsenmiştir; ancak İmam 
Mâlik'ten nakledilen bir görüşe ve İbn Ebü Leylâ'ya göre miras hariç bu tür 
durumlarda da şüf'a sabit olur. Mali olmayan bir ivaz karşılığındaki 
kazanımlarda Ahmed b. Hanbel'in mezhepte zâhir kabul edilen görüşü 
Hanefiler?deki gibidir; Mâlik, İbn Ebü Leylâ ve Şâfii'ye göre ise -şefiin 
meşfü' malı ne karşılığında alacağı hususunda farklı görüşler ileri 
sürülmekle birlikte-bu durumlarda da şüf“a cereyan eder. İkâlenin 
Hanefiler'ce şüf'a konusunda yeni bir akid kabul edilmesine karşılık 
çoğunluk tarafından fesih sayılmakta ve değişik ihtimallere göre pratik 


sonuçlarda farklılıklar ortaya çıkmaktadır. 


5. Meşfü' akar üzerinde satıcının mülkiyetle ilgili hakları sona ermiş 
olmalıdır. Eğer satıcının muhayyer olduğu bir satım akdi yapılmışsa yahut 
henüz kabzın gerçekleşmediği fâsid bey' söz konusu ise meşfü' akar 
satıcının mülkiyetinden çıkmadığı, kabzın gerçekleştiği fâsid bey' söz 
konusu ise akar satıcının mülkiyetinden çıkmakla birlikte satımı fesih 
yoluyla mebii geri alma hakkı ortadan kalkmadığı için şüf'a cereyan etmez. 
Ancak kabzın gerçekleştiği fâsid bey'i takiben müşteri akarı satım ve hibe 
gibi sahih bir hukuki işlemle elinden çıkarırsa şefi' için şüf'a hakkı sabit 
olur. Mâlikiler'in de bu görüşü benimsemesine karşılık Şâfii ve Hanbeliler 
bu durumda şüf'a cereyan etmeyeceği kanaatindedir. Meşfü' akarın mâlikin 
mülkünden çıkması şüf'a hakkının sübüt bulması için yeterli sayılıp 
müşterinin mülküne girmesi şart değildir. Meselâ müşteri satım akdinin 
yapıldığını inkâr etse bile satıcı bunu ikrar ederse şefi" satıcıdan o akarı 
alma hakkına sahip olur. Şâfıi ve Hanbeli mezheplerinde benimsenen görüş 
de bu yöndedir; bu iki mezhepteki diğer görüşe ve Mâlikiler'e göre ise bu 
durumda şüf'a hakkı sübüt bulmaz. 


6. Meşfü' bih de akar niteliğinde ve mülk olmalıdır. Ancak şefi' tarafından 
teslim alınmış olması veya onun zilyedliğinde bulunması şart değildir. 
Meselâ bir akarı satın alan kimse henüz onu teslim almamış bile olsa 
bitişiğinde satılan akara şefi" olur. Bu şarta göre vakfa ait gayrı menkulün 
mütevelli veya mutasartrıfı bitişiğindeki mülk akar satıldığında onun 
üzerinde şüf'a hakkı iddia edemez. Şüf'a talebine konu olmakla birlikte 
henüz müşterinin rızâen teslimi veya mahkemenin hükmüyle mülkiyeti 
kazanılmamış bir akar başka bir akara nisbetle meşfü' bih teşkil etmez; 
dolayısıyla böyle bir akarın bitişiğindeki bir akar satılsa şefi* -daha sonra 
rızâen teslim veya mahkeme hükmüyle meşfü' mala mâlik olsa bile-o akar 
üzerinde şüf'a hakkı ileri süremez. 7. Meşfü' akar bedelinin miktarı 
bilinmelidir. Bedelin miktarındaki bilinmezlik şüftanın cereyan etmesini 
önler. 4. şartta açıklandığı gibi bu bedelin mal niteliğinde olması da şarttır. 


8. Şefi: meşfü' ile ilgili olarak şüfta hakkını düşürecek bir söz veya 
davranış ortaya koymuş olmamalıdır. İster bedelsiz ister bedel karşılığında 
olsun şüf'a hakkını kullanmayacağını açık biçimde ifade ederse yahut söz 
ve fullerinden satıma rıza gösterdiği anlaşılırsa bu hak düşer. Şefi' şüf'a 


hakkını diğer şefi'lere veya üçüncü kişilere ivazlı veya ivazsız şekilde 
devrederse bu durumda da şüf'a hakkı düşer; dolayısıyla mal karşılığında 
satması yahut bu hakka karşılık müşteriyle bir mal üzerine anlaşması 
durumunda ivazı iade etmesi gerekir. Şefiin semenin miktar ve cinsi, meşfü' 
akarı satın alan kişinin akarın ne kadarının satıldığı hakkındaki bilgisiyle 
gerçek durum veya daha sonra meydana gelen değişikliklerle ortaya çıkan 
durum arasında farklılıklar bulunması, rıza beyanının veya rıza anlamına 
gelecek tavır ve eylemlerinin değerlendirilmesi bakımından özel bir öneme 
sahiptir. Şefin satımı öğrendikten sonra bedelsiz olarak feragat etmesi 
durumunda bu hakkın düşeceği hususunda fakihler arasında önemli bir 
tartışma görülmez; sadece meşfüun satıldığını öğrendiği halde mazereti 
olmadan başka bir işle uğraşıp talepte bulunmama gibi satıma rıza 
gösterdiğine delâlet eden bir davranış ortaya koyması durumuna aynı 
sonucun bağlanmaması gerektiği bazı fakihlerce ileri sürülmüştür. 
Mâlikiler?'den Eşheb el-Kaysi'nin görüşüyle Şâfii mezhebindeki bir görüş 
ve Hanbeli mezhebinde Hârisi'nin kuvvetli bulduğu görüş bu yöndedir. 
Şefiin bir bedel karşılığında vazgeçmesi durumu ise nisbeten tartışmalıdır. 
Hanefiler'in yanı sıra 


Şâfli ve Hanbeliler'e göre de şüf'a hakkı karşılığında bedel alınamaz ve 
alınması halinde bu hak düşer. Mâlikiler?e ve Şâfiiler'den Ebü İshak el- 
Mervezi'nin tercihine göre bu hak sabit olduktan sonra bedel karşılığında 
devredilebilir; hak sübüt bulmadan yani gerekli talep yapılmadan önce 
devredilemeyeceğinde ise Mâlikiler görüş birliği içindedir. Karşılığında 
bedel alınamayacağını söyleyenlerin çoğunluğu bu yönde talepte 
bulunulmasıyla da şüf'a hakkının düşeceği kanaatindedir; ancak 
Şâfiiler”deki iki vecihten birine ve Hanbeliler?deki bir görüşe göre bu 
durumda hak sâkıt olmaz. Henüz satım gerçekleşmeden şefin ister sarih 
ister zımni olarak şüf'a hakkından feragat etmesi fakihlerin büyük 
çoğunluğuna göre bu hakkı düşürmez; Zâhiriler ve bazı ehl-i hadis âlimleri 
şeflin bu hakka sahip olduğu kanaatindedir. Bu kapsamda ele alınabilecek 
diğer bir mesele şefiin müşteriye meşfü' ile ilgili olarak onu bölüşme, 
kendisine satma, hibe etme, kiralama, ortaklaşa işletmesi için verme gibi 
tekliflerde bulunmasıdır. Fakihlerin çoğunluğuna göre bunlar da şefiin şüf'a 
hakkını kullanmayacağına delâlet eder ve bu hakkı düşürür. Şâfiiler'deki bir 
görüşe ve işlem türlerine göre farklı yaklaşımlar bulunmakla birlikte genel 
olarak Mâlikiler”e göre bunlar şüf'a hakkını düşürmez. Bir paydaşın diğer 


paydaşın hissesinin satımında alıcı veya satıcının vekili yahut bunlar 
arasında aracı olmasının şüf'a hakkını düşüren bir sebep sayılıp 
sayılmayacağı tartışılmıştır (Abdullah b. Abdülaziz ed-Der'ân, s. 339-345, 
364-365,370-373). 


9. Şefiin meşfü' bih üzerindeki mülkiyet hakkı meşfüun satımından ona 
mâlik olmasına kadar devam etmelidir. Buna göre şefi', meşfü' satılmadan 
önce veya satılıp şüf'a talebinde bulunduktan sonra meşfü' bihin 
mülkiyetinden çıkmasına yol açan hukuki bir tasarrufta bulunursa şüf'a 
hakkı düşer. Şefi' meşfüun satıldığını bilsin bilmesin meşfü' bihin tamamını 
kesin biçimde satsa veya vakıf ve tescil etse şüf'a hakkı ortadan kalkar. 
Fakat bir miktarını kendi mülkiyetinde bırakmışsa yahut fâsid bir akidle 
satıp şüf aya hükmedilmeden önce alıcıya teslim etmemişse bu hak sâkıt 
olmayacağı gibi kendisi muhayyer olarak satmışsa muhayyerliği sona 
ermedikçe şüf'a hakkı devam eder. Şefiin payının tamamını diğer paydaşın 
payını sattığını bilerek satması durumunda diğer üç mezhep de Hanefiler 
gibi şüf'a hakkının düşeceği, Zâhiriler ise düşmeyeceği kanaatindedir. Bu 
durumu bilmeden satmışsa Zâhiriler'in yanı sıra Mâliki, Şâfii ve Hanbeli 
mezheplerinde şüf'a hakkının düşmeyeceği yönünde birer görüş 
bulunmaktadır. Yine bir kısmını satması halinde Mâliki, Şâfii ve Hanbeli 
mezheplerinde Hanefiler”den farklı olarak şüf'a hakkının düşeceği yönünde 
birer görüş vardır (a.g.e., s. 352-359). 


Kullanılma Usulü (Taleb-i Şüf'a). Şüf“a hakkının kullanımı belirli süreler 
içerisinde belirli irade açıklamalarının yapılmasına bağlanmıştır. 1. Taleb-i 
Muvâsebe. Şefin, meşfü' akarın satıldığını veya mali muâvazaa nitelikli 
başka bir akde konu edildiğini öğrendiği mecliste hemen şüf'a hakkını 
kullanmak istediğini belirten bir beyanda bulunması demektir. Bu durumda 
şefiin bir açıklama yapmaması veya başka bir işle uğraşması akarın 
satımına rıza gösterdiği anlamında kabul edilir ve şüf'a hakkı düşer. Bu 
talep için “muvâsebe” (sıçrama) kelimesinin kullanılması süratle beyanda 
bulunma gereğini vurgulama amaçlı olup bazı Hanefi müellifleri şüf'a 
hakkının kullanımıyla ilgili bir hadiste geçtiği için teberrüken bu kelimenin 
seçildiğini ifade eder. Hanefi mezhebinde zâhirü'r-rivâye olup fetvaya esas 
kabul edilen ve Mecelle”de (md. 1029) tercih edilen görüşe göre taleb-i 
muvâsebe için bir süre söz konusu olmayıp şefi* bunu öğrendiği anda 
hakkını kullanacağını beyan etmelidir. Kerhi başta olmak üzere bazı Hanefi 


fakihlerine göre ise şefi -hakkını kullanmayacağına delâlet eden bir söz ve 
davranış göstermemek kaydıyla-bu bilgiyi öğrendiği meclisin sonuna kadar 
taleb-i muvâsebede bulunabilir. Öğrenme akdin meydana gelmesinden 
birkaç yıl sonra gerçekleşse bile bu talep hakkı kullanılabilir. Şefi* gerek 
diyâneten hakkının mahfuz kalması gerekse yemin teklif edilmesi halinde 
yemin edebilmesi için yanında kimse bulunmasa bile taleb-1ı muvâsebeyi 
yerine getirmelidir. Taleb-i muvâsebede şahit tutma şart olmayıp müşteri 
bunun yerine getirildiğini kabul ettiğinde hukuken bir mesele yoktur; fakat 
inkâr edebileceği ihtimalinden dolayı şahit tutmalı, öğrendiği yerde şahit 
gösterebileceği kimse yoksa bulup onların bu talebe şahit olmalarını 
istemelidir. Öğrenmenin gerçekleşmiş sayılması için İmâmeyn'e göre 
meşfü' akarın satıldığına ilişkin haberi verenlerde sayı ve adalet şartı 
aranmaz; Ebü Hanife'ye göre adalet şartını taşıyan bir kişi yeterlidir. Diğer 
mezheplerde, gerek haberi verenlerde sayı ve adalet şartının aranması 
gerekse talep hakkının daha geniş sürede kullanılabilmesi konusunda farklı 
görüşler bulunmaktadır. 2. Taleb-i Takrir ve İşhâd. Şeflin, geciktirmeden 
şahitler huzurunda ve meşfü' akarın yahut müşterinin ya da zilyedliği 
devam ediyorsa satıcının yanında şüf'a hakkını kullanmak istediğini beyan 
etmesidir. Bu talebin hemen değil imkân bulunduğu bir anda yerine 
getirilmesi şart koşulmuştur. Meselâ şefi durumu gece öğrenmişse o esnada 
şahit tutması zorluk taşıdığından sabahleyin bu talebi yerine getirebilir; yine 
akar, müşteri veya satıcının uzakta olması sebebiyle geçen süre gecikme 
sayılmaz; fakat imkân bulduğu halde geciktirirse şüf'a hakkı düşer. 
Hanefiler'in çoğunluğuna göre zilyedliği devam etmeyen satıcının yanında 
bu talep yerine getirilemezse de bazıları istihsanen sahih olacağı 
kanaatindedir. Esasen şahitler huzurunda olması taleb-i takririn geçerliliği 
için değil müşterinin inkâr edebileceği ihtimalinden dolayı gerekli 
görülmüştür. Eğer müşteri bunun yerine getirildiğini ikrar eder veya teklif 
edilen yeminden nükül ederse taleb-i takririn gerçekleştiği kabul edilir. 
Taleb-i muvâsebe belirtilen üç yerden birinde ve şahitler huzurunda 
yapılmışsa taleb-i takrir yerine de geçer. Şefi' uzak bir yerde olduğu için 
bizzat taleb-i takrirde bulunamazsa bunu vekil aracılığıyla veya mektup 
göndererek yerine getirir. 3. Taleb-i Husümet ve Temellük. Müşterinin 
kendi rızasıyla meşfü' akarı teslim etmemesi durumunda şefiin bir ay içinde 
şüf'a hakkıyla ilgili olarak -kendi lehine hükmedilmesi için-dava açması 
demektir. Mecelle'de bir aylık süre esas alınıp Muhammed b. Hasan ve 
Züfer'in görüşü benimsenmiştir; Ebü Hanife'ye göre şahit tutularak şüf'a 


hakkı tesbit edildikten sonra taleb-i husümetin geciktirilmesinden dolayı 
şüf'a hakkı sâkıt olmaz; Ebü Yüsuf”a göre ise şefiin dava açma imkânını 
bulduğu ilk fırsatta bu talebi yapması gerekir; ancak kendisinden, gerek Ebü 
Hanife'nin gerekse Muhammed b. Hasan ve Züfer'in görüşleri 
doğrultusunda rivayetler de nakledilmiştir. Şefi başka bir beldede bulunma, 
hasta veya hapiste olma gibi şer'an geçerli bir mazeret yokken taleb-i 
husümeti bir ay içinde yapmazsa şüf'a hakkı düşer. Bu dava meşfü' akarı 
teslim almamış bile olsa müşteriye karşı açılır; ancak akar henüz kendi 
zılyedliğinde ise satıcıya karşı da açılabilir. Diğer üç mezhebe göre şefi' 
meşfü' malın mülkiyetini dava açmadan da kazanabilir; fakat satın alma 
iradesini açıklama biçimi konusunda görüş ayrılığı vardır. Şâfii ve 
Mâlikiler, sadece beyanın 


yeterli sayılmayıp semenin ödenmesi gibi bir yolla pekiştirilmesi gerektiği 
kanaatindedir. Şüf'a talebinin meşfü' akarın tamamına yönelik olarak 
yapılması gerekir. Şefi" sayısının bir veya daha fazla olması, fazla ise daha 
üst veya alt derecede bulunması, onların kendisiyle birlikte şüf'a talep 
etmesi veya etmemesi bu kuralı etkilemez. Zira şefin meşfü' akarın bir 
kısmını talep etmesi yeni mâlikin paydaşlığına veya komşuluğuna razı 
olduğunu gösterdiğinden bu durumda şüf“a hakkının kullanılması anlamsız 
hale gelir. Ayrıca kısmi kullanım yapılan akdin bölünmesini gerektirir; bu 
ise müşterinin haksız yere zarara uğratılmasına yol açar. İki şefi'den biri 
sadece kendi payı ile sınırlı talepte bulunsa Muhammed b. Hasan, bazı 
Şâfiiler ve Ahmed b. Hanbel'e göre diğerinin de şüf“a hakkı düşer; Ebü 
Yüsuf”'a göre düşmez, dilerse tamamını alır, dilerse tamamıyla vazgeçer. 
Mahcürların ve ceninin şüf'a hakkına dair talepleri veli veya vasi-lerince 
yerine getirilir. Gaip durumda olan şefiin şüf'a hakkını kullanmasıyla ilgili 
hükümler de farklı ihtimallere göre tartışılmıştır. 


Hükümleri. Şüf'anın başlıca hükümleri şöylece özetlenebilir: 1. Müşterinin 
kendi rızasıyla teslim etmesi veya hâkimin hükmüyle şefi meşfü' akara 
mâlik olur. Bu hükmün uzantısı sayılabilecek bazı sonuçlar şunlardır: a) 
Müşterinin rızâen teslimi veya mahkemenin hükmünden önce; 1) Talepte 
bulunmuş olsa bile şefiin ölümüyle şüf'a hakkı ortadan kalkar, mirasçılarına 
geçmez. Nehai, Şabi, Hasan-ı Basri, İbn Sirin, Süfyân es-Sevri, Süfyân b. 
Uyeyne ve İshak b. Râhüye'nin ictihadı da bu yöndedir. Hanbeliler?de sahih 
kabul edilen görüşe ve Zâhiriler'e göre şefi talepte bulunduktan sonra 


ölmüşse; Şâfiiler'e, Mâlikiler'e ve Hanbeliler'deki bir görüşe göre talepte 
bulunmuş olsun olmasın mutlak şekilde bu hak vârislerine intikal eder. 
Müşterinin vefatı ise şüf'ayı iptal etmez. 2) Müşteri, zilyedliğindeki meşfü' 
akarın semerelerini tüketse tazmin etmesi gerekmeyeceği gibi şüf'aya 
hükmedildiğinde şefi' bunların semenden indirilmesini isteyemez. 3) 
Müşteri meşfü' malı kiraya verip ücretini alabilir, onu yıkabilir ve başkasına 
satabilir; son durumda şefi" şüf'a hakkını dilerse birinci, dilerse ikinci satışa 
karşı kullanır. b) Müşterinin rızâen teslimi veya mahkemenin hükmünden 
sonra; 1) Şefi' şüf'ayı almaktan vazgeçemez. 2) Şefi' ölse şüf'a hakkı 
ortadan kalkmaz, mirasçılarına geçer. 


2. Şefi' meşfü' malı müşterinin aldığı bedelle alır. Bu hükmün başlıca 
sonuçları müşterinin ödediği bedel misli ise misli, kıyemi ise kıyemi olarak 
ödeme yapması, ancak fiilen ödenen değil akidde kararlaştırılanın esas 
alınması, müşteriye indirim yapılmışsa bunun şefie de yansıtılmasıdır. 
Ayrıca şefi satım işlemi için gerekli masrafları ödemekle yükümlüdür. 
Şafii, Hanbeli ve Ca'feriler'e göre kararlaştırılan bedele ilâve veya bundan 
indirim yapılmış olması şefii etkilemez. Müşteri, meş-fü' mala değerini 
arttıran ve ondan ayrılması mümkün olmayan boya ve sıva gibi masraflar 
yapmışsa şefi' ya şüf'a hakkından vazgeçer veya yapılan ilâvelerin bedelini 
öder. Müşterinin meşfüa ağaç dikmesi yahut bina yapması durumunda da 
Mecelle'de tercih edilen Ebü Yüsuf”'un görüşüne göre hüküm böyledir. 
Belirli bir süre sonra kaldırılabilecek ekin gibi ilâveler için müşteriye şefia 
kira bedeli ödemesi kaydıyla süre tanınır. Müşteri meşfü' akardaki binayı 
yıkmış veya ağaçları kesmişse şefi* arsanın payına karşılık gelen bedeli 
ödeyerek meşfüu alabilir. Bunların yanı sıra meşfüun değerinde müşterinin 
iradesi dışında eksilme meydana getirecek durumlara ve meşfüun semeni 
hakkında şefi' ile müşteri arasında çıkabilecek ihtilâflara ilişkin ayrıntılar 
fıkıh eserlerinde geniş biçimde işlenmiştir. 


3. Genel olarak bey' akdinin hükümleri şüf'a yoluyla mal alma hakkında da 
geçerlidir. Bu yeni akidde şefi* alıcı konumunda olup akdin diğer tarafı 
teslim gerçekleşmemişse meşfü' malın satıcısı, gerçekleşmişse alıcısıdır. 
Şefiin görme ve ayıp muhayyerliklerine dayanıp malı iade edebilmesi, 
ıstıhkak iddiası 1spat edilerek malın elinden alınması durumunda semeni 
geri isteyebilmesi, diğer tarafın semenin ifasını sağlamak için meşfü' mal 
üzerinde hapis hakkını kullanabilmesi gibi hususlarda satım sözleşmesi 


hükümlerinin geçerli olmasına karşılık müşterinin lehine öngörülen şart 
muhayyerliğinden ve semenin vadeye bağlanmasından şefi' yararlanamaz. 
Şüf'a hakkı kazâi kararla sabit olunca şefi' müşterinin satım, hibe, vakıf vb. 
hukuki tasarruflarını bozdurabilir; hatta vefatından sonra borcunu ödemek 
yahut vasiyetini yerine getirmek için vasi veya hâkim meşfüu satsa bu 
işlemi iptal ettirip onu alabilir. Meselâ meşfü' mal alıcı tarafından bir kâr 
konarak başkasına satılmışsa şefi' dilerse onu ilk bedelle birinci alıcıdan, 
dilerse kâr konmuş şekliyle ikinci alıcıdan alır; ilk yolu seçerse ikinci alıcı 
aradaki farkı birinci alıcıdan geri alır. Eğer birinci satımı esas alırsa ilk 
alıcının muhakeme esnasında hazır bulunması gerekir, ikinci satımı esas 
alırsa ilk alıcının bulunması şart olmayıp ikinci alıcıya karşı dava açıp 
meşfüu alır. 
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İbrahim Kâfi Dönmez 


ŞÜHDE el-KÂTİBE 


(Sİ Bagli) 


Fahrü”n-nisâ Şühde bint Ahmed b. Ferec ed-Dineveriyye el-İberiyye (6. 
574/1178) 


Bağdatlı kadın muhaddis. 


482'de (1089) Bağdat'ta doğdu. Hatib el-Bağdâdi'nin öğrencisi olan babası 
Dinever asıllı muhaddis Ebü Nasr Ahmed b. Ferec b. Omer, Bağdat'ın önde 
gelen şahsiyetlerindendi. 


İberi nisbesi dedesi Ömer'in iğne ticareti yapmasıyla ilgilidir. Yazısı güzel 
olup birçok kitap istinsah ettiği içın “Kâtibe”, çok uzun yaşaması sebebiyle 
“Muammere”, kadınlar arasında ilmiyle şöhret bulduğundan “Fahrü'n-nisâ” 
gibi lakaplarla anıldı. Erken yaştan itibaren Bağdat'ta meşhur hocaların 
derslerine katıldı ve birçok kitabın rivayet hakkını aldı. Hocaları arasında 
Tırâd ez-Zeynebi, Şeyzele, Ebü Abdullah Hüseyin b. Ahmed b. Talha en- 
Niâli, Hâkim en-Nisâbürü'nin son talebesi olan Ebü'l-Hattâb b. Batır, Ca'fer 
b. Ahmed es-Serrâc, Ahmed b. Abdülkâdir el-Yüsufi, Sâbit b. Bündâr ve 
Şafii fakihi Muhammed b. Ahmed eş-Şâşi gibi şahsiyetler vardır. Kendisi 
de binlerce talebeye hadis rivayet etti. Meşhur öğrencileri arasında Hâzimi, 
Ebü Muhammed İbn Asâkir, Abdülkerim es-Sem“âni, Ebü”l-Ferec İbnü”l- 
Cevzi, İbnü”l-Mâristâniyye, İbnü”l-Ahdar, Abdülkâdir er-Ruhâvi, Tâceddin 
İbn Hameveyh, İbnü”1-Cümmeyzi diye anılan Bahâeddin Ali b. Hibetullah 
b. Selâme, Bahâeddin İbn Şeddâd ve kıraat âlimi İbrâhim b. Hayyir gibi 
âlimler bulunmaktadır. En son talebesi 650'de (1252) vefat eden Ebü”1- 
Kasım b. Kumeyra'dır. 


Sekiz yaşında hadis öğrenmeye başlayan Şühde (el-“Umde, s. 152-153, 
155), çok uzun yaşaması sebebiyle ömrünün sonlarında Bağdat'taki en âli 
isnadın sahibi oldu. Talebesi İbnü”l-Ahdar tarafından sağlığında derlenen, 
hocalarının rivayetlerinden bazı örneklerin kaydedildiği, diğer talebeleri 
tarafından da kendisine defalarca okunan ve rivayet edilen meşyehasında 


(bk. bibi.) yer alan bir hadisteki isnadı, o hadisi Müslim b. Haccâc'dan 
doğrudan alan aynı sayıda râviyle Hz. Peygamber'e ulaşmaktadır (a.g.e., s. 
86-87). Meşyehasında yirmi yedi hocasından nakledilen 114 rivayet yer 
almaktadır. Şühde, vaktiyle babasına da hizmet eden ve sonradan 
Sikatüddevle lakabını alacak olan Ebü”l-Hasan Ali b. Muhammed İbnü”|- 
Enbâri ed-Düreyni ile evlendi. Onun devlet kademelerinde yükselmesi 
üzerine Şühde de saray çevresinde itibar kazanarak Halife Muktefi- 
Liemrillâh'ın çok değer verdiği bir âlim oldu. Sikatüddevle aynı zamanda 
edip ve şair ıdı. Şühde'ye de bazı şiirler nisbet edilmiş, ancak bunların ona 
aidiyeti şüphe ile karşılanmıştır (Süyüti, s. 49). Kocası tarafından Dicle 
kenarına bir Şâfii medresesi ve bir süfi ribâtı yaptırıldığı, Şühde'nin de 
Bağdat'ın doğusunda bir ribâtının bulunduğu kaydedilmektedir. Şühde el- 
Kâtibe 13 Muharrem 574”te (1 Temmuz 1178) doksan yaşını geçmiş olarak 
vefat etti. Bazı kaynaklarda 100 yaşını geçtiği belirtilmektedir (Kehhâle, TI, 
312). 


Kitaplarını güzel yazısıyla dikkatli bir şekilde yazarak çoğalttığından 
ıstınsah ettiği eserler hadisçiler nezdinde muteber sayılırdı. Süyüti onun 
hatt-ı mensüb ile ve meşhur kâtibe Bintü'l-Akra' tarzında yazdığını 
söylemektedir. Esasen Şühde, aklâmr-ı sittenin teşekkülünde en büyük rolü 
oynayan hattatlardan İbnü”l-Bevvâb'ın mektebini temsil eden büyük 
sanatkârlar arasında zikredilmektedir (bk. İBNÜ”1-BEVVAB). İbnü”l-Cevzi 
bazı kitapları kıraat yoluyla Şühde'den aldığını, onun yazısının çok güzel 
olduğunu ifade etmiştir. Şühde el-Kâtibe, Bağdat'taki en muteber isnad 
sılsilelerine sahip olduğu için “Müsnidetü”l-Irâk” diye ün kazanmıştı. Onun 
rivayetlerine sahip olmak isteyen talebeler uzak yerlerden gelip kendisinden 
icâzet alır ve hadis yazardı. Bu sebeple hadisçiler arasında “Cihet” 
(kendisine gidilen) lakabıyla da anılmıştır. 
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SÜHÜ 


(bk. MÜŞÂHEDE). 


ŞÜKRİ, Abdurrahman 


(Gİ öve) 
(1886-1958) 
Mısırlı şair ve eleştirmen. 


12 Ekim 1886 tarihinde Port Said'de Mağrib kökenli bir ailenin çocuğu 
olarak dünyaya geldi. Babası Muhammed Şükri Ayyâd, edebiyatla ilgilenen 
ve Urâbi isyanının önde gelen bazı yazarlarıyla yakın ilişki içinde bulunan 
bir şahsiyetti. Bu sayede Abdurrahman Şükri, genç yaşta Abdullah Nedim 
ve Hamza Fethullah gibi dönemin önde gelen şair ve ediplerini tanıma 
fırsatı buldu. Port Said”de ilkokulu bitirdikten sonra İskenderiye'ye gidip 
Re'süt-tin Lisesi'ne girdi. Buradan mezun olunca Kahire'de hukuk 
fakültesine kaydoldu. 1906”da Dinşevây olayının ardından İngiliz karşıtı 
şiir yazdığı gerekçesiyle fakülteden atıldı. Aynı yıl Yüksek Öğretmen 
Okulu'na girdi, 1909”da Arap ve İngiliz edebiyatı bölümünden mezun oldu 
ve burslu olarak İngiltere'ye gönderildi. Burada Sheffield University 
College'da İngiliz edebiyatı okuyarak edebiyat ve tarih dalında lisans 
derecesini aldı. İngiltere”de bulunduğu sırada Swinburne, Rossetti ve Oscar 
Wilde gibi şairlerin eserlerini gördü. Ayrıca Goethe gibi şairlerin şiirlerini 
İngilizce tercümelerinden okudu. Eğitim hayatı boyunca edebiyatla ve 
özellikle şiirle meşgul oldu. Bu arada Mustafa Kâmil gibi vatan sever 
siyasetçilerle tanıştı, Ahmed Lutfi es-Seyyid'ın çıkardığı el-Ceride'de şiir 
eleştirileri yayımlandı. 1909'da divanının ilk cildi çıktı. Ağustos 1912'de 
İskenderiye'ye dönüp çeşitli liselerde öğretmenlik yaptı. Okul yıllarından 
tanıdığı İbrâhim Abdülkâdir el-Mâzini ve İngiltere dönüşü tanıştığı Abbas 
Mahmüd el-Akkâd'la birlikte Mısır'da şiirde önemli bir ekol haline gelen 
Medresetü”d-divân'ı (Medresetü't-tecdid/el-Mezhebü”l-cedid) kurdu. 
Ceridetü”l-“Ukâz bu grubun şiir ve yazılarını yayımladığı bir platform oldu. 
Şükri büyük gayret sarfederek divanının VU. cildini 1919”da neşretti. Bu 
yıllarda divan ekolü içinde büyük kırılmalar yaşandı. Şükri ve Mâzini'nin 
birbirini sert biçimde eleştirmelerinden ve Mâzini'nin Şükrü'nin şiirlerinin 
İngiliz şiirinden intihal olduğunu iddia etmesinin ardından Şükri küçük bir 


grup içinde yalnız kaldı. Divan ekolünü terkedip şiir ve yazılarına ara verdi. 
Bu sırada Maarif Bakanlığı'ndaki görevine devam eden Şükri 1923'ten 
itibaren Demenhür, Mansüre, Kahire ve Zekâzik'teki çeşitli öğretim 
kurumlarında yöneticilik yaptı. 1920'li yılların başlarında ara verdiği yazı 
hayatına 1935'te geri döndü. er-Risâle, el-Muktetaf, el-Mecelletü”l-cedide 
ve es-Sekâfe gibi dergilerde şiir, edebiyat, eleştiri, eğitim ve psikoloji 
alanlarında makaleler yayımladı. Maarif Bakanlığı'nda 1934”ten itibaren 
müfettişlik yaptıktan sonra 1938'de emekliye ayrılıp Port Said'e yerleşti. 
1952'de felç oldu. 1955'te İskenderiye'ye taşındı. Hayatı boyunca 
evlenmeyen Şükri 15 Aralık 1958?de vefat etti. 1956'da el-“ Âlemü”l-“ Arabi 
dergisinin özel bir sayısı Şükrü ye ithaf edildi. 


Mısır'da yenilikçi şiirin önde gelen şairlerinden biri olan Abdurrahman 
Şükri'nin şiiri içerik bakımından iki döneme ayrılabilir. Divanının ilk 
ciltlerini kapsayan birinci dönemde milli duyguları dile getiren şiirler 
kaleme almakla birlikte sonradan yazdıklarında bu nitelik görülmez. 
Divanın V. cildi olan Hatarât'ın girişinde yeni şiir anlayışını ortaya koyar. 
Şür belli bir sınıfın ve dini grubun değil her milletten insanın hissiyatını 
dile getirir. Ona göre şair iyi yetişmiş olmalı ve okuyucusunu kendisi 
oluşturabilmelidir. Ayrıca şairin yalana, vehme sığınmasının gerektiğine 
dair düşünceyi eleştirir. Zira tevehhüm gerçeği ortaya koymayan, basit ve 
geçici bir faaliyettir. Buna karşılık tahayyül bir tasdiktir; ebedi olguları, 
nesne ile benzeri arasındaki ilişkiyi ve sıfatla mevsuf arasındaki doğru 
irtibatı teyit eder. Teşbih özellikle hatırlatıcı ve ılham verici olmalı, hakikati 
keşfetmede kullanılmalıdır. Ayrıca şiirde organik birlik arayan Şükri duygu 
ve düşüncenin aynı şey olduğunu savunur (Moreh, Modern Arabic Poetry, 
s. 67). Romantik ve lirik tarzda yazan Şükri'ye ait şiirin ana özelliği hüzün, 
yeis ve karamsarlığın hâkim unsur olmasıdır. Eleştirmenler, onun bu 
pesimist tavrını kendisinin ve çağdaşlarının yetiştiği sömürge şartlarına 
bağlamaktadır. Şükri şiirinde dini konulara yer vermemekle birlikte onun 
ateist çizgisinden de bahsedilemez. Şükrü'nin şiirini şekil açısından ele alan 
bazı araştırmacılara göre o, sadece Mısır'da değil bütün Arap dünyasında 
serbest şiir (şi'r mürsel) yazan ilk şairlerden kabul edilir; ancak S. Moreh bu 
türde ilk denemelerin XX. yüzyıldan önce başladığını belirtir (BSOA, 
XXIX/3 (1966), s. 487 vd.). 


Şükri'nin üzerinde iki yönlü bir etkiden söz edilebilir. Şair bir taraftan 


klasik Arap şiirinden beslenirken diğer taraftan aldığı eğitimin tesiriyle 
özellikle İngiliz şairleri başta olmak üzere Batılı lirik şiirden büyük ölçüde 
etkilenmiştir. Mersafi'nin el- Vesiletü”l-edebiyye'si vasıtasıyla Şerif er-Radi 
gibi klasik dönem şairleriyle tanışmış ve 1939'da er-Risâle dergisinde 
Abbâsi dönemi şiiri hakkında bir dizi makale yayımlamıştır. Onun 
etkilendiği şairler arasında Beşşâr b. Bürd, Ebü Temmâm ve Ebü'l-Alâ el- 
Maarri zikredilebilir. Bunun yanında Shelley, Byron ve Goethe gibi Batılı 
şairlerden de büyük ölçüde etkilenmiştir. Şükri'nin şiirinde Batı tesirini 
çeşitli örneklerle gösteren Şevki Dayf'a göre onun “Nâbulyün ve's-sâhirü?|l- 
Mışri” başlıklı şiiri Thomas Gray'in “The Bard” adlı şiirinden mülhemdir 
(el-Edebü”l-“ Arabiyyü'l-mu' âşır, s. 134). Şükri, Akkâd ve Mâzıni şiirde 
Arap romantizminin kurucularından kabul edilir. Bu üç şair geleneksel şiir 
sanatına ve retoriğine karşı çok sayıda makale yazmış, şiirde 
gelenekselleşmiş kalıpların dışına çıkılarak bireyselliğin ve duygunun ön 
plana alınması gerektiğini savunmuş (Allen, s. 232), eleştirilerini de 
özellikle neo-klasik şiirin önde gelen temsilcileri olan Ahmed Şevki ve 
Hâfız İbrâhim'e yöneltmiştir. 


Eserleri. Hamdi es-Sekküt ve M. Jones, Abdurrahman Şükri'nin roman, 
hikâye, makale ve şiirlerine dair ayrıntılı bir liste vermiştir (A'lâmü”|- 
edebi'l-mu“âşır, III, 101-146). 1. Divânü “Abdirrahmân Şükri (1-VTI, 
İskenderiye 1327-1337/1909-1919). Şükri hayattayken yayımladığı 
divanının ciltlerini Dav?'ü'l-fecr, Le'âlı 'ü'l-efkâr, Enâşidü'ş-şabâ, Zehrü'r- 
rebi', el-Hatarât, el-Efnân, Ezhârü'l-harif şeklinde isimlendirmiştir. Nikülâ 
Yüsuf, Şükri'nin divanını Divânü “ Abdirrahmân Şükri adıyla tekrar 
yayımlarken (1-VT1I, Kahire 1960) VTİ. ciltte onun er-Risâle, el-Muktetaf 
ve el-Hilâl dergilerinde yazdığı şiirleri toplamıştır. 2. el-İtirâfât ve hüve 
kışşatü nefs (İskenderiye 1916). 3. es-Semerât (İskenderiye 1335). el- 
Ceride'de yazdığı makalelerini kapsar. 4. Hadisü İblis (İskenderiye 1335). 
el-Ceride, Ceridetü”l-“Ukâz ve el-Beyân?'da neşredilen bazı makalelerinden 
oluşmuştur. 5. eş-Şahâ if (İskenderiye 1918). 6. el-Hallâku”l-mecnün 
(İskenderiye 1919). Kısa hikâyeleri içerir. 7. Dirâsât fi” ş-şi“ri”1-“ Arabi. 
Muhammed Receb el-Beyyümi tarafından derlenen bu kitap Şükri'nin er- 
Risâle, es-Sekafe ve el-Hilâl gibi dergilerde yayımlanan şiir hakkındaki 
yazılarından meydana gelmiştir (Kahire 1415/1994). 8. Nazarât fi'n-nefs 
ve'l-hayât. Muhammed Receb el-Beyyümi'nin Şükri'nin el-Muktetaf”ta 
yayımlanan yazılarından derlediği bir kitaptır (Kahire 1996). 9. el- 


Müvellefâtü'n-nesriyyetü”l-kâmile (nşr. Ahmed İbrâhim Hevvâri, I-II, 
Kahire 1998). Abdurrahman Şükri hakkında çok sayıda çalışma yapılmıştır 
(1980 yılına kadar olan çalışmaların bir listesi için bk. Hamdi es-Sekküt - 
M. Jones, III, 147-211; sonrakiler için bk. bibi.). 
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Hılal Görgün 


ŞÜKRİ-i BİTLİSİ 
la 6 Sa) 
(6. 93771531 (2) 


Selimnâme adlı eseriyle tanınan müellif ve şair. 


XV. yüzyılın ikinci yarısında Bitlis'te doğdu. İlk eğitimini gençliğinde bir 
süre dolaştığı Gilân ve Herat'ta aldı. Önceleri Bitlis hâkimi (beyi) Şeref 
Han'ın hizmetinde bulundu ve bir süre Bitlis'te emirlik yaptı. Yavuz Sultan 
Selim tahta çıkınca İstanbul'a giderek padişahın huzuruna kabul edildi ve 
ona bir kaside sundu. Aldığı câize dışında Diyarbekir yöresinde zeâmet 
tasarrufuyla taltif edildi. Daha sonra bir süre Dulkadırlı Beyi Şehsüvaroğlu 
Ali Bey ile onun halefi Koçı Bey'in maiyetinde 


bulundu. Yavuz Sultan Selim'in İran ve Mısır seferleriyle Kanüni Sultan 
Süleyman'ın Belgrad ve Rodos seferlerine katıldı. Çeşitli yerlerde 
müderrislik, müftülük ve kadılık yaptı. Eserinin sonunda verdiği 
biyografisinde akli ve nakli ilimlerden anladığını, müsikiyle ilgilendiğini, 
tambur çaldığını belirten Şükri, Çağatay Türkçesi ile Farsça, Ermenice, 
Arapça, Kürtçe ve Hintçe bildiğini, inşâda söz sahibi olduğunu, yüzme, 
binicilik ve okçuluk sporlarıyla uğraştığını ifade eder. Ayrıca kendini 
dönemin en iyi hatip ve vâizleri arasında sayar. Muhtemelen 937 (1531) 
yılında ölmüştür. Oğlu Molla Şihâbi'nin manzum bir Târih-i Yemen 
yazdığından söz edilir (Osmanlı Müellifleri, HI, 72). 


İyi bir şair olan Şükri-i Bitlisi Yavuz Sultan Selim dönemini konu alan 
Selimnâme'siyle ün yapmıştır. Seliminâme, Fütühât-ı Selimiye, Fütühât-ı 
Selim Hân adlarıyla da anılan, Türkçe olarak mesnevi tarzında yazılmış 
5829 beyitlik eserdir. Müellif, bir süre hizmetinde bulunduğu ve hocalık 
yaptığı Şehsüvaroğlu Ali Bey'in, Sultan Selim'in İskender?den daha büyük 
olduğunu, bu sebeple kendisine Ahmedi'nin İskendernâme'si tarzında bir 
eser yazmasını tavsiye ettiğini, bunun üzerine eseri kaleme aldığını belirtir. 
Klasık bir girişten sonra dönemin padişahı Kanüni Sultan Süleyman'a 


övgüyle başlar. 927 (1521) yılında tamamlandğı anlaşılan eserin bazı 
nüshaları 1521'de Canbirdi Gazâli isyanının bastırılmasına, bazıları da 1523 
yılına kadar gelir. Bu arada Selim'in Trabzon valisi iken Gürcistan'a yaptığı 
seferler ve kardeşleri arasında cereyan eden taht mücadeleleriyle İran ve 
Mısır'a yönelik seferleri ve zaferleri hakkında orijinal ve ayrıntılı bilgiler 
verilir. Diyarbekir'in ılhakında önemli hizmeti geçen Şükri, Mercidâbık ve 
Ridâniye savaşlarına katılarak Tomanbay'ın idamında görev almıştır. 
1519'da Celâli ve iki yıl sonra Canbirdi Gazâli ayaklanmalarını bizzat bu 
isyanları bastıran Şehsüvaroğlu Ali Bey'den nakletmiştir. Daha sonra eksik 
ve yanlışlarını, maktul Şehsüvaroğlu'nun yerine getirilen Yavuz Sultan 
Selim'in kapıcıbaşılarından Halil oğlu Koçi Bey'den aldığı bilgilerle 
tamamlayan Şükri, bir rivayete göre Şehsüvaroğlu'nun anlattıklarına 
dayanan Selimnâme'sini imha etmiş ve ağırlıklı olarak Koçi Bey'den 
naklen yeni bir eser meydana getirmiştir (930/1524). Ancak günümüze 
ulaşan bazı nüshaların (Viyana ve Erzurum yazmaları gibi) ilk telife 
dayandığı anlaşılmaktadır. Eserini 936 (1530) yılında Sadrazam Makbul 
İbrâhim Paşa vasıtasıyla Kanüni Sultan Süleyman'a sunmuştur. Eseri 
beğendiği anlaşılan Sultan Süleyman, kendi şehzadelik dönemi için bir 
Süleymannâme yazdığı takdirde kendisinin sancak beyliğiyle taltıf 
edileceğini söylemiş, fakat Şükri'nin ömrü buna yetmemiştir. Ali'ye göre 
Bitlisi bu eserinin bazı bölümlerini yazmış, ancak tamamlayamamıştır. 


Şairin gözlemlerine ve birinci elden duyduklarına dayanarak kaleme aldığı 
Selimnâme'nin Yavuz Sultan Selim dönemi için çok önemli bir kaynak 
olduğunda şüphe yoktur. II. Bayezid'in cenaze törenini anlatırken verdiği 
bilgilerden bazı eski Türk geleneklerinin o dönemde hâlâ yaşamakta olduğu 
anlaşılmaktadır. Aynı zamanda Yavuz Sultan Selim'in seferleri dolayısıyla 
Doğu Anadolu bölgesinin toponimisi hakkında önemli bir kaynak olan 
eserin Çağatay ve Âzeri Türkçeleri”nin bazı özelliklerini yansıtması 
filolojik değerini ortaya koyar. Selimnâme”nin günümüze birçok yazma 
nüshası ulaşmıştır (Selimnâme, neşredenin girişi, s. 20-25). Eserin 
birbirinin tamamlayıcısı gibi görülen Topkapı Sarayı Müzesi 
Kütüphanesi”'ndeki nüshaları (Hazine, nr. 1597-1598) minyatürlüdür. 


Selimnâme, başta Gelibolulu Mustafa Âli ve Hoca Sâdeddin Efendi olmak 
üzere birçok tarihçi tarafından kaynak olarak kullanılmıştır. Çerkezler 
Kâtibi Yüsuf 1030 (1621) yılında eseri kısmen özetleyerek ve yer yer 


genişleterek nesre çevirmiş (TSMK, Hazine, nr. 1422), ancak Cevri İbrâhim 
Çelebi hatalı bulduğu bu çalışmayı yaptığı düzeltmelerle tekrar nazma 
çevirmiştir (Millet Ktp., Alı Emiri Efendi, Manzum, nr. 1310). Selimnâme 
üzerinde önce Alfons Leopold Steidi bir doktora tezi hazırlamış ve eseri Die 
Wiener Handschrift des Selimı-nâme adıyla Almanca'ya çevirmiştir 
(Viyana 1938). Ahmet Uğur, Mustafa Çuhadar ve Ahmet Gül tarafından 
hazırlanan çalışma ise (İstanbul 1995) ihtiva ettiği bazı hatalar yüzünden 
rağbet görmemiştir. Mustafa Argunşah'ın yüksek lisans tezinde ise (Kayseri 
1995) daha ziyade eserin dil özellikleri üzerinde durulmuş ve 
Selimnâme'nin üç yazma nüshasından tenkitli neşri yapılmıştır (Kayseri 
1997). Türkçe şiirlerinde Ali Şir Nevâi'nin tesirinde kalan Şükri'nin Yavuz 
Sultan Selim'e 


kasidesi ve onun ölümü dolayısıyla mersiyesiyle Kanüni'yi İran seferine 
teşvik eden bir kasidesi vardır. 
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Abdülkadir Özcan 


ŞÜKRİ FAYSAL 


(Jak g Si) 
Şükri b. Ömer b. Faysal ed-Dımaşki (1918-1985) 
Arap dili ve edebiyatı âlimi, araştırmacı ve yazar. 


Dımaşk”'ta Humus asıllı yoksul bir ailenin çocuğu olarak dünyaya geldi. 
Dımaşk hadis ve fıkıh âlimlerinden dayısı Mahmüd Yâsin'in evinde yetim 
olarak büyüdü. İlk eğitimini dayısının kurup yönettiği bir okulda aldı. Lise 
öğreniminden sonra girdiği Kahire Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'nden 
1942'de mezun oldu. Ardından Dımaşk'a döndü; bir yandan liselerde Arap 
dili ve edebiyatı öğretmenliği yaparken diğer yandan Suriye Üniversitesi 
Hukuk Fakültesi'nin derslerine devam etti ve 1946 yılında burayı da bitirdi. 
Bu arada Maarif Bakanı Sâtı* el-Husri'ye modern eğitim programlarının 
hazırlanmasında yardım etti. “Tekârirü Sâtı' el-Husri” diye bilinen bu 
programlara uygun biçimde Haldün el-Kinâni ve Enver Attâr ile birlikte ez- 
Zâd mine'l-edebi”1-“ Arabi, el-Fününü'l-edebiyye, en-Nuşüşü”l-edebiyye 
gibi ders kitapları hazırladı. 


1946'da öğretim görevlisi olarak girdiği Dımaşk Üniversitesi Edebiyat 
Fakültesi kendisini lisans üstü öğrenimi görmesi için Kahire Üniversitesi'ne 
gönderdi. Şükri Faysal burada bir taraftan ilmi çalışmalarını yürütürken 
diğer taraftan Arap Birliği Kültür İşleri Müdürlüğü'nde kültür ataşesi olarak 
çalıştı; idare başkanı Ahmed Emin'e Arap eğitim-kültür ve ilimler 
organizasyonunun hazırlanmasında yardım etti. Bu organizasyon eğitim ve 
kültür müzesinin kurulmasını, ayrıca tercüme projeleri ve kültürel 
kongrelerin düzenlenmesi işini gerçekleştirdi. Şükri Faysal, 1948”de Emin 
el-Hülü'nin yönetiminde Menâhicü'd-dirâseti”l-edebiyye: “ArZ ve nakd ve 
ıktırâh başlıklı yüksek lisans tezini bitirdi. 1949 yılında Arap Lehçeleri 
Enstitüsü'nün Doğu Dilleri Bölümü'nden diploma aldı. 1951'de yine 
Hülünin yönetiminde el-Müctema“âtü”l-İslâmiyye fi”l-karni”levveli”l-hicri: 
Neş'etühâ mukavvimâtühâ tetavvuruhe'l-luğavi ve'l-edebi başlıklı asıl 
doktora teziyle Hareketü”1-fethi”l-İslâmi fi”l-karni”l-evvel: Dirâse 


temhidiyye li-neş?eti”l-müctema' âti”l-İslâmiyye isimli ek doktora tezini 
tamamladı. 


Kahire'den Dımaşk'a dönünce kısa bir süre Tâlim ve Terbiye Kurulu üyesi 
olarak eğitim programlarının hazırlanması ve ders kitaplarının kontrolü 
görevini yürüttü. Bir taraftan da eş-Şübbânü”I-müslimün, el-İhvânü”l- 
müslimün ve en-Nâdi”l-Arabi gibi derneklerle ve bazı kültür faaliyetleriyle 
ilgilendi. 1952 yılı sonunda Dımaşk Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'nde 
eski Arap edebiyatı doçentliğine tayin edildi. Aynı yıl klasik şiir ve 
kriterleri üzerine önemli bir girişle birlikte Ebü Ali el-Merzüki'nin Şerhu 
Divânı”I-Hamâse li-Ebi Temmân adlı eserine yazdığı şiir teorisi ve 
eleştirisine ilişkin özgün girişi Mukaddimetü'I-Merzüki adıyla yeniden 
yayımladı. 1956”da Dımaşk Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'nde profesör 
oldu ve üniversite tarafından 1956-1957 öğretim yılında Almanya'ya 
gönderildi. Almanya'da bir yandan Almanca'sını geliştirmeye çalışırken 
diğer yandan Tübingen, Marburg ve Berlin üniversitelerinin 
kütüphanelerinde Arapça yazmaları inceledi ve Dımaşk Arap Dil Kurumu 
kütüphanesi için bazı yazmalar seçti. 1957-1984 yılları arasında çeşitli 
ülkelerde düzenlenen edebiyat kongrelerinde tebliğler sundu. Dımaşk Arap 
Dıl Kurumu'nu temsilen, 1975'te Bağdat'ta düzenlenen Arapça yazmaları 
koruma ve onlardan yararlanmayı kolaylaştırma komisyonu ile Arapça 
Yazmalar Enstitüsü tarafından bastırılan (Küveyt 1985) Arapça yazmaların 
tahkik esasları ve yöntemleriyle ılgili çalışmaya iştirak etti. Adnân Hatib ile 
Vehbe ez-Zühayli'nin de yer aldığı İslâm'da insan hakları vesikası 
projesinin hazırlanmasına katıldı ve kaleme alınan 125 maddelik bildirge 
yayımlandı (Mecelletü”l-İhyâ, Rabat 1983). Şükri Faysal, hayatının son 
yıllarında Medine İslâm Üniversitesi İlmi Araştırmalar Merkezi müdürlüğü, 
Edebiyat ve Edebi Tenkit Şubesi başkanlığı görevlerinde bulundu. 1985 
yılında İsviçre'nin Cenova şehrinde geçirdiği kalp ameliyatının ardından 
öldü, vasiyeti üzerine cenazesi Medine'ye götürülerek Cennetü”l-Bakita 
defnedildi (10 Eylül 1985). 


Şükri Faysal, lise öğrencilik yıllarında Araplar'ın tek yönetim altında 
birleşmesini savunan Usbetü'l-ameli”l-kavmi adlı siyasi partiye ilgi 
duymuş, bu partinin Dımaşk'ta 1938'de kurduğu el-“ Amelü”l-kavmi isimli 
gazetede takma adla siyasal ve sosyal içerikli yazılar kaleme almış, aynı 
doğrultudaki el-İttihâdü'l-kavmi partisiyle de ilgilenmiş ve onun ed- 


Da' vetü”l-kavmiyye adlı gazetesinde siyasal yazılar yazmıştır. 1954'te 
Dımaşk milletvekili olmak için katıldığı seçimde kazanamamış, ancak 1958 
yılında Mısır ile Suriye birleşince Dımaşk'tan milletvekili seçilerek 
Kahire'deki parlamentoya girmiştir. 1961'de Dımaşk Arap Dil Kurumu 
(Mecmau'I-lugatı”l-Arabiyye) üyesi olan ve 1972'de kurumun genel 
sekreterliğine seçilen Şükri Faysal birçok yazmanın yayımlanmasını 
sağlamıştır. Kahire, Bağdat, Ürdün Arap dil kurumları, Hindistan İlim 
Akademisi, Melik Faysal Müessesesi ve Suriye Arap Yazarları Birliği 
üyeliklerinde bulunmuştur. 


Eserleri. A) Telifleri. 1. Menâhicü'd-dirâseti”l-edebiyye: “ Arz ve nakd ve 
ıktirâh (yüksek lisans tezi, Kahire 1952; Dımaşk 1965). 2. el- 

Müctema' âtü”l-İslâmiyye fi”l-karni”levveli”l-hicri: Neş *etühâ 
mukavvimâtühâ tetavvuruhe'l-luğavi ve'l-edebi (asıl doktora tezi, Kahire 
1952; Beyrut 1966 (2. bs.J, Beyrut 1981 (5. bs.)). 3. Hareketü”l-fethi”|1- 
İslâmi fi”l-karni”l-evvel: Dirâse temhidiyye li-neş?eti'I-müctema' âti”l- 
İslâmiyye (ek doktora tezi, Kahire 1952, 1982 (6. bs.) 4. Tetavvurü”l-gazel 
beyne”l-Câhiliyye ve'l-İslâm min İmri 'ilkays ilâ İbn Ebi Rebi'a (Dımaşk 
1959, 1964, 1965 —> (4. bs.J, 1986 (6. bs.)). 5. eş-Şıhâfetü'l-edebiyye 


ve cihetün cedide fi dirâseti”l-edebi”1-“ Arabiyyı'I-mu' âşır ve târihih (Kahire 
1960). 6. el-Edeb ve'I-gazvü”l-fikri (Bağdat 1965). 7. Kütübün ve 

mü ?ellifün: Tâhâ Hüseyn (Beyrut 1980). Eserde Tâhâ Hüseyin'in, yazdığı 
yirmi beş mukaddime bağlamında edebi tenkide dair görüşleri incelenmiştir. 
8. el-Hareketü”l-luğaviyye fil-vatani”1-“ Arabi hilâle hamsine “âmen 1918- 
1975: Edilletün bi-kütübihâ ve ebhâsıhâ ve dirâsâtıhâ (Dımaşk 1992). 


B) Neşirleri. 1. Mukaddimetü”l-Merzüki fi şerhihi li-Hamâseti Ebi 
Temmâm (Dımaşk 1952). Eser daha önce bir dergide yayımlanmıştır 
(MMLADm., XXXV11(1371/1952), s. 75-103). 2. İmâdüddin el-İsfahâni, 
Haridetü”l-kaşr ve ceridetü”l-“ aşr (Şam şairleri kısmı: 1-1, Dımaşk 1375- 
1383/1955-1964; bu kısmın baş tarafı, Dımaşk 1388/1968). 3. Ebü”1- 
“Atâhiye: Eş“ âruhü ve ahbâruh (İbn Abdülber enNemeri'nin derlediği 
divanı, Dımaşk 1960, 1964, 1965, 1968). 4. Nâbiga ez-Zübyâni, Divân 
(İbnü's-Sikkit rivayeti, Beyrut 1388/1968). 5. İbn Asâkir, Târihu Medineti 
Dımaşk (11, Dımaşk 1977; TI, Dımaşk 1981 (Sekine eş-Şehâbi ve Mutâ' et- 
Tarabişi ile birlikte|; V, Dımaşk 1982 (Riyâd Abdülhamid Murâd - Rühiyye 


en-Nehhâs ile birlikte |). 6. Safedi, el-Vâfi bi”l-vefeyât (XI, Wiesbaden 
1981). 


Şükri Faysal'ın diğer eserleri de şunlardır: “ Avâ»ik fi tarikı't-ta'rib, 
Müşkiletü”l-luğatı”1-“ Arabiyye fi”l-edebi'l-mu' âşır, el-Luğatü'l-“ Arabiyye 
hılâle rubu'ı karn fi meyâdini”t-te'allüm ve't-ta'lim, Mevkı'u'n-Nedve min 
hareketi”t-ta'rib, Ta“ribü't-ta'limi”1-Sâli ve'l-câmı'i fi rubu'I-karnı”I-ahir, 
Muhâdarât fi”l-edeb, Dirâse “an İbn “ Asâkir, Dirâse fi”ş-şıhâfeti”l-edebiyye, 
Dirâsât “ani'l-mü 'errihi”l-Medeni, Dirâsât f1'l-edebi?'s-Su'üdi. Bunların 
dışında, başta Mecelletü'l-Mecma'1'1-“ilmiyyı”I- Arabi ile Suriye Kültür 
Bakanlığı'nın el-Ma'rife adlı dergisi olmak üzere çeşitli dergi ve 
gazetelerde Arap dili ve edebiyatı, edebi tenkit, ta'rib meselesi, Arap şiiri 
gibi konularda çok sayıda makalesi yayımlanmıştır (bir kısmının listesi için 
bk. MMLADM., LX (1985), s. 708-709, 732-733). Adnân el-Hatib, ed- 
Duktür Şük-ri Fayşal ve şadâkatü hamsine “âmen adıyla bir monografi 
yazmıştır (Dımaşk 1986). 
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İsmail Durmuş - Mahmüd el-Arnaüt 


ŞÜKRULLAH 


(6. 868/1464'ten sonra) 
Behcetü”t-tevârih adlı eseriyle tanınan Osmanlı âlimi ve kadısı. 


Hayatına dair fazla bilgi yoktur. Babasının adı Şehâbeddin Ahmed, 
dedesinin adı Zeynüddin Zeki'dir; nisbesi Amasyevi ve Rümi diye 
zikredilir. Kendi ifadesine göre 790”da (1388) doğdu ve 812'de (1409) 
Osmanlılar'ın hizmetine girdi. Fetret döneminin siyasi çalkantılarına şahit 
olduktan sonra Il. Murad zamanında ilmiye mesleğine geçti. Bursa kadılığı 
görevinde bulundu ve II. Murad tarafından bazı Türk hükümdarlarına elçi 
sıfatıyla gönderildi. Osmanlılar'ın 1437'de Beyşehir ve Akşehir'i almaları 
üzerine 1444”te barış antlaşması yapmak için Karamanoğlu İbrâhim Bey'in 
yanına gitti. 1448 yılında muhtemelen tebrik ve ittifak amacıyla, ortak 
düşmanları Akkoyunlular?'ı yenip Bağdat'ı alan Karakoyunlu Hükümdarı 
Cihan Şah'a yollandı. Burada iyi kabul gördü ve Cihan Şah kendisine 
Osmanlılar'la akraba olduğunu bildiren bir kitap gösterdi. 11. Mehmed 
döneminin başlarında Bursa'daydı. 861 Muharreminde (Aralık 1456) 
Behcetü't-tevârih adlı eserini yazmaya başladı. Şehzade Bayezid ile 
Mustafa'nın 861 (1457) yazında Edirne'de yapılan sünnet düğünlerinde 
İstanbul Kadısı Hızır Çelebi ile birlikte Fâtih Sultan Mehmed'in karşısında 
oturması sultan nezdindeki itibarını göstermesi bakımından önemlidir. 
Hayatını Bursa'da geçiren Şükrullah'ın ölüm tarihi bilinmemektedir. 
Câmı“u'd-da'avât adlı eserini yazdığı 868 (1464) yılından sonra fazla 
yaşamamış olmalıdır. Oğlu Ahmed Çelebi'nin 1483'te taht kavgası 
sırasında Bursa'yı ele geçiren Cem Sultan tarafından II. Mehmed'in kızı 
Selçuk Sultan ile birlikte antlaşma yapmak üzere II. Bayezid'e gönderildiği 
bilinmektedir (Behcetü't-tevârih, s. 39-40). Tarih ve dini konularda çeşitli 
eserleri bulunan Şükrullah'ın müsiki alanında da II. Murad'a bazı risâleler 
sunduğu kaydedilirse de kendisi bu konuda bilgi vermez. Şükrullah 
eserlerini Farsça yazmıştır. 


Eserleri. 1. Behcetü't-tevârih*. Osmanlı hânedanına dair en erken 
kaynaklardan biri olup aynı zamanda Osmanlılar”dan bahseden ilk Farsça 
mensur eserdir. Müellif, Bursa'daki son yıllarında (1456-1459) Sadrazam 
Mahmud Paşa'ya ithafen yazdığı bu eser karşılığında sadrazam tarafından 
1000 akçe ile ödüllendirilmiştir. Behcetü't-tevârih'in mukaddimesinde 
Beyzâvi, Taberi, İbnü”l-Cevzi ve İbn Hallikân'ın eserleriyle Mevlânâ Hasan 
b. Ali b. Hammâd'ın Kütü'l-ervâh'ı gibi eserler kaynak olarak gösterilir. On 
üç bölümden oluşan Behcetü't-tevârih'in kâinatın yaratılışının anlatıldığı ilk 
bölümünde dünyanın beş dini geleneğinden yani Zerdüştiler'in, 
Müseviler'in, Bizans ve Roma kiliselerine bağlı hıristiyanların ve 
müslümanların tarihi rivayetlerinden bahsedildikten sonra coğrafya 
bilgilerine, anâsır-ı erbaa, meleküt âlemi gibi konulara değinilir. Sonraki 
bölümlerde İsrâiloğulları'nın peygamberleri, Hz. Muhammed ve ailesi, on 
kayıp kabile, sahâbiler, imamlar, ulemâ ve ünlü şeyhlerden bahsedilir. 
Onuncu bölümde klasik Yunan fılozoflarına temas edilir. On birinci 
bölümde eski İran'ın efsanevi hükümdarı Keyümers”ten itibaren Pişdâdiler 
ve Keyâniler anlatılır, ardından Emeviler?'e geçilir. On ikinci bölüm 
Abbâsiler ve Fâtımiler”den itibaren Tâhiriler, Büveyhiler, Sâmâniler, 
Gazneliler ve Selçuklulara ayrılmış olup Moğol istilâsıyla son bulur. 
Şükrullah Cengizoğulları”nı gaddar bir güç diye nitelendirir. Eserin on beş 
yapraktan oluşan son bölümü Osmanoğulları'na dairdir. Siyasi bir güç 
olarak başta Osmanoğulları olmak üzere Oğuz Türkleri'nin açık bir 
üstünlüğe sahip olduğunu ifade eden müellif Yazıcızâde'nin eserine nisbetle 
daha ayrıntılı bir Oğuz şeceresi 


verir. Ayrıca Osmanoğulları'nın gazâ ve cihad ideolojisini benimsemiş 
anlayışa sahip bulunduğunu vurgular. Şükrullah, kâinatın yaratılışını 
anlatmak için İbnü”l-Arabi”nin düşünce sisteminden alınan nür-ı 
Muhammedi kavramından hareket etmiş, Osmanlılar'ın tarih boyunca 
dünya hükümdarlık hiyerarşisinde önceliğini ve üstünlüğünü ön plana 
çıkarmıştır. Behcetü t-tevârih'in Osmanlılar'a dair bölümü Th. Seif ve 
Nihal Atsız tarafından yayımlanmıştır. Th. Seif, eserin Almanca çevirisiyle 
birlikte Arap harfli Osmanlı Türkçesi metnini neşre hazırlamış (1925), 
Atsız ise sadece Türkçe tercümesini yapmıştır (1949). Eserin tamamı 
doktora tezi olarak hazırlanmış, metin de Türkçe'ye çevrilmiştir (haz. 
Hasan Almaz, 2004, AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). Behcetü't-tevârih, 
Kanüni Sultan Süleyman döneminde Mustafa b. Ahmed Alı Fârisi 


tarafından Sadrazam Maktul İbrâhim Paşa'ya ithafen Mahbübü kulübi”!- 
ârıfin adıyla bazı değişiklikler ve kısaltmalarla Türkçe'ye çevrilmiştir 
(TCYK, s. 82). Bazı nüshalarında Osmanlı tarihi kısmı eksik olan bu 
çevirinin çeşitli yazmaları vardır. Mehmed Zaim'in Hümâ-i Câmiu't- 
tevârih'inin Osmanlı bölümü Şükrullah'ın eserinin bir tercümesi şeklinde 
nitelendirilebilir (Babinger, s. 99). 2. Câmı'u'd-da'avât. Müellife göre 140 
eserden derlenmiş, yirmi iki bölümde 472 duayı kapsamaktadır 
(Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 2793). Eser Kitâbü'd-Da'avât 
(Süleymaniye Ktp., Fâtih, nr. 2774) ve Ed'iye-i Me 'süre (Süleymaniye 
Ktp., Fâtih, nr. 2554) adlarıyla da bilinir. 3. Menhecü'r-reşâd. On dokuz 
babdan oluşan eser 144 kaynaktan derlenmiştir. Kaynak diye gösterilen elli 
sekiz kitap arasında Kudüri'nin el-Muhta-şar'ı, Merginâni'nin el-Hidâye'si 
ve şerhi, Fetâvâ-yı Tâtâr Han (el-Fetâva”'t-Tâtâr-hâniyye) gibi klasık fıkıh, 
hadis ve fetva eserlerinin yanı sıra Şehâbeddin es-Sühreverdi'nin 
“Avârıfü”l-ma' ârıf'ı ve Ebü Ya'küb es-Sicistâni'nın Kitâbü'l-Yenâbi'1 gibi 
tasavvufi ve bâtıni kitaplar da yer almaktadır. Eserde tevhid ve muvahhidle 
başlanarak sırasıyla ehl-i tahkik, namaz, oruç, hac, umre, evliya ve 
dünyanın yaratılışı gibi konulara değinilir. Son bölümde, muhaddis Ebü 
Dâvüd es-Sicistâni ve Necmeddin el-İsfahâni gibi müellifler kaynak 
gösterilerek İstanbul'un fethinden sonra mehdi ve deccâlin ortaya çıkışıyla 
ilgili haberler nakledilir (Süleymaniye Ktp., Fâtıh, nr. 2112, vr. 1a-6b, 107a- 
110b). 4. Enisü”l-“ârifin. Bugüne ulaşmayan eserden Kâtib Çelebi, Fâtih 
döneminde âlimlere dair yazılmış bir biyografi kitabı olarak söz eder. Atsız 
bu eserin âlimler hakkında değil müziğe dair bir kitap olma ihtimalini ileri 
sürer. Manisa İl Halk Kütüphanesi'nde (nr. 1169) Enisü”l-“ârifin adıyla 
kayıtlı, hikmet ve ahlâkla ilgili kitabın Şükrullah'ın bu eseri olması 
muhtemeldir. 5. Kaside-i Emâli Şerhi. Müellifin Menhecü'r-reşâd'ın 
girişinde (s. 41) bahsettiği kitap Alı b. Osman el-Üşüye ait eserin şerhi 
olmalıdır. Büyük ölçüde Safiyyüddin el-Urmevi'nin Kitâbü'l-Edvâr'ının 
Türkçe tercümesinden meydana gelen ve üzerinde muhtelif çalışmalar 
yapılan Risâle min “ilmi”l-edvâr'ın müellifi Şükrullah ile tarihçi 
Şükrullah'ın aynı kişiler olup olmadığı konusunda kesin bilgi yoktur. 
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Sara Nur Yıldız 


ŞÜKÜFE 
a) 


Osmanlı süsleme sanatlarında kullanılan natüralist tarzda yapılmış çiçek 
minyatürleri. 


Sözlükte “çiçek” anlamına gelen şüküfe kelimesi tezhip sanatında, X VTL. 
yüzyılın birinci yarısında Avrupa resim sanatı etkisiyle ortaya çıkan çiçek 
minyatürleri için kullanılır. Çiçekçiliğin bir meslek haline geldiği, zevk ve 
safa dönemi diye adlandırılan Lâle Devri gündelik hayatta, sanat, ilim ve 
teknik alanlarında yenileşmenin başlangıcı sayılmış, bu değişim süsleme 
sanatlarında da etkisini göstermiştir. Uzun bir tarihi süreçte farklı üslüplarla 
gelişen Türk bezeme sanatları XVI. yüzyılda klasik çağına ulaşmışken Batı 
dünyasının zevk ve sanat anlayışının yaygınlaşmasıyla klasik dönemin renk, 
desen ve kompozisyon birikimi ihmal edilmiş, barok ve rokoko tarzı Türk 
tezyınatına girmiştir. Klasik üslüpta eser veren sanatkârlar bu akımın önüne 
geçememiş, buna karşılık natüralist bir görüşle yaptıkları çiçek ve çiçek 
buketi minyatürleri kısa zamanda benimsenmiş ve şüküfe tarzı diye 
adlandırılan yeni bir üslüp oluşmuştur. 


Şüküfe tarzı bezeme dini eserler başta olmak üzere padişah için hazırlanan 
divan, yazma eserler ve padişah resimlerinin bulunduğu albümler, tuğra ve 
fermanlar, hilye-i nebevi, levha ve murakka'larda, zahriye, serlevha, unvan 
ve hâtime sayfalarında, koltuklar ve kenar suyu içinde, rugani cilt 
bezemelerinde, bazan dalında veya vazoda tek çiçek, bazan buket, bazan da 
tezhip deseninin içine yerleştirilmiş olarak kullanılmıştır. Bu dönemde 
çiçeklerin bir araya gelmesiyle buket tasarımları çoğalmış, buketler 
bulundukları çini kaplardan çıkarılarak barok stili vazolara konmuş veya 
sapları kurdele ile bağlanmıştır. Fakat köklü bir medeniyetin kültür uzantısı 
olan 


tezyini Türk sanatları, Tanzimat'la birlikte Batı'dan gelen yabancı etkilere 
karşı bir süre milli kimliğini korumuş ve yapılan sanat eserlerine kendi 
damgasını vurmuştur. Böylece Türk rokokosu denilen yeni bir buket tarzı 


ortaya çıkmıştır. İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi'nde bulunan (TY, nr. 
9366) padişah albümünde portrelerin arka sayfalarında çiçek resimleri ve 
daha çok buketler yer alır. Bu albümde usta bir fırçanın eseri olan ilk altı 
çiçek tasarımında klasik Türk buketinin bütün özellikleri göze çarpar. 
Albümün sonuna doğru değişen işçilik ve tasarım şekli albümün farklı 
tarihlerde ilâveler yapılarak tamamlandığı izlenimini vermektedir. XVTII ve 
XIX. yüzyıllarda şüküfe ismiyle bir moda haline gelen çiçek 
minyatürlerinde de kısmen üslüplaştırma vardır. İşçiliğinde klasik resimdeki 
gölgenin yerini ince tarama tekniği almış, renk ve ayrıntılar aslına uygun 
işlenmiştir. Bu çiçek resimleri her ne kadar soyut düşüncenin ürünü olarak 
kabul edilse de motif niteliğini kaybetmiş olduğundan “çiçek resmi” 
mânasında kullanılan şüküfe ismini almıştır. Böylece devrin nakkaşları 
arasında sanatkâr kişiliği yanında çiçek ressamı adıyla anılan bir zümre 
ortaya çıkmıştır. 


XVII. yüzyılın en önde gelen müzehhip, çiçek ressamı ve lake üstadı Ali 
Üsküdâri”dir. 1139 (1726-27) tarihli Gazeller isimli şiir kitabı (İÜ Ktp., TY, 
nr. 5650), rugani cildi ve içindeki klasik tezyinatı yanında çiçek resimleriyle 
de nakkaşının yetenek ve tarzını ortaya koymaktadır. Ali Üsküdâri”nin bu 
eserde klasik bezemeyi ustaca kullandığı, ayrıca yaptığı çiçek türlerinde 
tabiata bir botanik uzmanı gözüyle baktığı ve âdeta çiçeklerin portrelerini 
çiızdığı dikkati çeker. Aynı yüzyılda yetişen ve çiçek ressamı olarak tanınan 
Abdullah-ı Buhâri minyatürleriyle de ünlü bir musavvirdir. Topkapı Sarayı 
Müzesi Kütüphanesi'nde kayıtlı albümde (Hazine, nr. 2155) yer alan gül-i 
sadberk isimli katmerli gül sanatkârın ince işçiliği ve tasarım gücünü 
göstermektedir. XIX. yüzyılın başlarında yaşayan üstat Ahmed ve 
Hezargradi lakabı ile tanınan kardeşi Atâullah, talebesi Hüseyin Hüsnü 
efendiler çiçek ressamlığı alanında başarılı isimlerdendir. İstanbul 
Üniversitesi ile (AY, nr. 5769) Topkapı Sarayı Müzesi (Emanet Hazinesi, nr. 
105; TI. Ahmed, nr. 33; Mehmed Reşad, nr. 4) kütüphanelerinde Hüseyin 
Hüsnü Efendi'nin üslübunu yansıtan eserler bulunmaktadır. Bu şüküfe 
ressamları ince işçilikleriyle ün salmış ve pesend tarzı ya da Atâ (Seyyid 
Ahmed Atâullah Efendi) yolu denilen tarzın öncülüğünü yapmıştır. 


Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde bulunan (Medine, nr. 406) 
eserinden tanınan Hacı Baba ile Istanbul Universitesi Kütüphanesi'nde 
kayıtlı (AY, nr. 6557) resminden bilinen Hâfız Basri Baba ünlü çiçek 


ressamları arasında yer almaktadır. Lâle Devri çiçek ressamlarından 
Rakkâme Mehmed Efendi'nin, sarayda düzenlenen lâle yetiştiricileri 
yarışmasının sonunda derece alan lâlelerin resmini yaparak albüm haline 
getirdiği bilinmektedir. Bu dönemin yazma eserleri arasında isimleriyle 
beraber çiçek resimlerinin de yer aldığı veya çiçek isimlerinin yanında 
fiyatlarını gösteren şüküfenâme ve sünbülnâmelere rastlanır (Şüküfenâme-i 
Ali Çelebi, Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, nr. 160/179; Risâle-ı Esâmi-i 
Lâle, Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, nr. 173/163). 
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İnci Ayan Birol 


ŞÜKÜR 
(sal) 


Sözlükte “yapılan iyiliği bilmek ve onu yaymak, iyilik edeni iyiliğiyle 
övmek; minnettarlık” anlamındaki şükr terim olarak “Allah'tan veya 
ınsanlardan gelen nimet ve iyilikten dolayı minnettarlığını 1fade etme, 
nimete söz ve fiille mukabelede bulunma, Allah'a itaat edip günah 
işlemekten uzak durmak suretiyle nimetin gereğini yapma” şeklinde 
tanımlanmıştır (Firüzâbâdi, el-Kâmüsü'l-muhit, “şkr” md.; Lisânü”l-“ Arab, 
“şkr” md.; Fahreddin er-Râzi, XIX, 86). Kuşeyri, tasavvufun önde 
gelenlerinin şükrü “derin bir saygıyla nimet sahibinin iyiliğini anmak” diye 
tarıf ettiklerini belirtir (er-Risâle, II, 489). Türkçe'de Allah'a karşı 
minnettarlık için şükür, insanlara karşı minnettarlık için teşekkür 


kelimeleri kullanılır. Şükrün karşıtı küfrdür (küfrân) (nimeti inkâr etme, 
nankörlük). Şükür hamd (övgü) kavramına yakın bir anlam taşımakla 
birlikte hamdin kapsamı daha geniştir. Nitekim bir kimse hem iyilikleri hem 
güzel nitelikleriyle övülür; şükür veya teşekkür ise sadece iyiliklere karşı 
gösterilen minnettarlığı anlatır (İbnü”l-Esir, II, 493). Râgıb el-İsfahâni üç 
türlü şükürden bahseder. Nimeti hatırda tutmak kalple şükür, nimeti vereni 
övgüyle anmak dille şükür, nimet sahibine lâyık olduğu şekilde karşılık 
vermek organlarla şükürdür. Ona göre Sebe” süresinin 13. âyetinde geçen, 
“Ey Dâvüd ailesi! Şükür için çaba gösterin” meâlindeki ifade ile şükrün bu 
üç çeşidine işaret edilmiştir. İsfahâni diğer bir açıdan şükrü yine üçe ayırır. 
Kendinden üstte olana şükür hizmet, övgü ve dua ile, aynı seviyede olana 
ıyıliğe iyilikle karşılık vererek, aşağı seviyede olana ise onu 
ödüllendirmekle olur (el-Müfredât, “şkr” md.; ez-Zeria ilâ mekârimi?ş- 
şeri'a, s. 279). 


Kur'ân-ı Kerim'de şükür kelimesi ve türevleri yetmiş beş yerde 
geçmektedir. Bunların çoğunda Allah'ın nimetleri ve ihsanlarından söz 
edilmekte, dolayısıyla insanların Allah'a şükretmesi gerektiği bildirilmekte 
ve şükredenlere verilecek mükâfatlar anlatılmaktadır. Neml süresinde 
(27/40) Hz. Süleyman'ın dilinden, “Şükreden ancak kendi iyiliği için 


şükretmiş olur; nankörlük eden de bilsin ki rabbimin hiçbir şeye ihtiyacı 
yoktur, O büyük kerem sahibidir” buyurulmaktadır. Fahreddin er-Râzi'ye 
göre bu âyette şükrün faydasının Allah'a değil kula yönelik olduğu ifade 
edilmektedir. Zira kul şükrederek Allah'a olan minnet borcunu ödemiş olur, 
ayrıca şükrettiği için O'ndan daha çok nimet umabilir (Mefâtihu”l-gayb, 
XXIV, 198). Nitekim diğer bir âyette Allah'ın şükredenlere nimetini 
arttıracağı belirtilmektedir (İbrâhim 14/7). Fahreddin er-Râzi, maddi ve 
mânevi olmak üzere iki türlü nimetten bahsederek söz konusu artışın her iki 
nimet çeşidini kapsadığını söyler. Çok şükredenlerin daha fazla maddi 
nimet elde ettikleri görülmektedir. Mânevi nimetin artışına gelince bu 
nimetin zirvesi Allah sevgisidir. Allah'ın nimetlerine nâil olan kul sürekli 
O'nun lutufkârlığı ve nimetlerinin çeşitliliği üzerinde düşünür, bu sayede 
Allah'a olan sevgisi artar. Daha sonra nimetle ilgilenme düzeyini aşarak 
nimetin sahibine yükselir, ilgi ve sevgisini O'na yöneltir. Böylece şükür 
mânevi nimetlerin çoğalmasını da sağlamış olur (a.g.e., XIX, 85-86). 
Râzi'nin bu açıklamasını daha önce Ebü Bekir eş-Şibli, “Şükür nimeti değil 
nimeti vereni görmektir” şeklinde özetlemiştir (Kuşeyri, 11, 492). Âyetlerde 
Allah'ın insanlara bahşettiği maddi ve mânevi nimetler arasında (meselâ bk. 
el-Mâide 5/6; en-Nahl 16/14; el-Hac 22/36) çeşitli kusurlarına rağmen 
onları bağışlaması (el-Bakara 2/52), onlara yardım etmesi (el-Enfâl 8/26), 
kurtarıcı âyetler göndermesi (meselâ bk. el-Mâide 5/89), duyu ve idrak 
yeteneği vermesi (en-Nahl 16/78; el-Mü'minün 23/78; es-Secde 32/9) gibi 
nimetler sayıldıktan sonra, “Belki şükredersiniz” ifadesiyle nimetin 
verilişinin ınsanlar için şükür konusunda bir sınama olduğuna vurgu yapılır. 
Hz. Süleyman böyle bir sınavdan geçtiğini belirtmiştir (en-Neml 27/40). 
Aynı ifadeler nimet sahibine şükretmenin ahlâki bir ödev olduğunu gösterir. 
Nitekim bazı âyetlerde Allah'ın lutufları sayılarak, “Ne kadar az 
şükrediyorsunuz! Fakat insanların çoğu şükretmez; hâlâ şükretmeyecekler 
mi?” gibi ifadelerle bu ödevi ihmal edenler uyarılmaktadır (meselâ bk. el- 
A'râf 7/10; Yâsin 36/35, 73; el-Mülk 67/23). 


Kur'ân-ı Kerim'de şükür kavramı meşkür şekliyle ınsanların hayırlı 
işlerinin karşılığı olarak da kullanılır (el-İsrâ 17/19; el-İnsân 76/22). Ayrıca 
âyetlerde hem insanlar (Fâtır 35/34; el-İnsân 76/3) hem de Allah için (el- 
Bakara 2/158; en-Nisâ 4/147) şâkir ve şekür nitelemeleri geçmektedir. Bazı 
süfiler ınsanlar için kullanıldığında şâkiri “varlığa şükreden”, şekürü 
“yokluğa şükreden”; bazıları şâkirı “verildiğinde şükreden”, şekürü 


“verilmediğinde şükreden”; bazıları da ilkini “nimete şükreden”, ikincisini 
“belâya şükreden” diye açıklamıştır (Kuşeyri, 11, 491-492). Bu iki ismin 
Allah için kullanıldığında “şükrün karşılığını veren” veya daha genel olarak 
“ıyı ve faydalı davranışları dolayısıyla kullarını ödüllendiren ve rahmetiyle 
günahlarını bağışlayan” mânasına geldiği belirtilir (Taberi, 1, 55; IV, 338; 
VT, 55-56). Fahreddin er-Râzi'ye göre şükür kavramı Allah hakkında 
mecazi mânada kullanılır (Mefâtihu'l-gayb, IV, 161). Kuşeyri ise bu 
bağlamda şekür isminin “Allah'ın az amele bol sevap vermesi” anlamını 
içerdiğini belirtir (er-Risâle, 11, 489). Bir âyette kulun hem Allah'a hem de 
ana babasına minnettarlığını göstermesi “şükret” emriyle (Lokmân 31/14), 
diğer bir âyette genel olarak insanların birbirine teşekkürü şükür 
kelimesiyle (el-İnsân 76/9) ifade edilmiştir. 


Hadislerde şükür kavramı hem “verdiği nimetten dolayı kulun Allah'a 
minnettar olması” hem “Allah'ın kullarının şükrüne karşılık vermesi, 
iyiliklerini ödüllendirmesi” hem de “insanların birbirine teşekkür etmesi” 
mânasında geçmektedir. Bazı hadis kitaplarında şükürle ilgili özel başlıklar 
bulunur (Wensinck, el-Mu“cem, “şkr” md.). “Aza şükretmeyen çoğa da 
şükretmez” meâlindeki hadis (Müsned, IV, 278, 375) şükrün insanlarda 
karakter haline gelmesi gerektiğine işaret eder. Diğer bir hadiste, “Allah'a 
şükretmeyen insanlara teşekkür etmez, Insanlara teşekkür etmeyen Allah'a 
şükretmez” denilmiştir (Müsned, Il, 258, 295, 303; Tirmizi, “Birr”, 35). 
İbnü”l-Esir'e göre bu hadis, “Bir kimse kendisine yapılan iyiliğe teşekkür 
etmeyip iyiliği nankörlükle karşılarsa Allah da onun kendisine şükrünü 
kabul etmez” anlamına gelir (en-Nihâye, II, 494). Belâya sabretmenin de 
nimete şükretmenin de mümine sevap kazandırdığını bildiren hadis 
(Müsned, IV, 332, 333; Müslim, “Zühd”, 64) her durumda iyimser olmayı 
telkin etmektedir. İbn Hacer el-Askalâni”nin aktardığı bir yoruma göre, 
“Yemek yiyip şükreden oruç tutup sabreden gibidir” meâlindeki hadiste 
(Müsned, II, 283, 289; Buhâri, “Et'ime”, 56) şükrün sevabının sabrın 
sevabından daha az olacağı yolundaki anlayışın yanlışlığı ortaya 
konmaktadır. İbn Hacer'e göre bu hadis, “Şükreden zengin mi, sabreden 
fakir mi daha üstündür?” şeklindeki tartışmaya dair olup bunların eşdeğerde 
sayıldığını gösterir; bu hususta değer farkı kişilere ve onların içinde 
bulunduğu durumlara göre değişir (Fethu”l-bâri, XX, 287). Şükür 
kavramının Allah'a nisbeti hadislerde de yer almaktadır. Dikenli bir dalı 
yoldan kaldıran, susuzluktan kıvranan bir köpeğe su içiren kimselerin bu 


davranışları, “Allah ona şükretti ve onu cennetine koydu” sözleriyle 
değerlendirilmiştir (Müsned, 11, 375, 521, 533; Buhâri, “Vudü?”, 33, 
“Ezân”, 32; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 27, 160). Kuşeyri'ye göre kulun Allah'a 
şükrü O'nun kendisine olan ihsanını anarak O'na hamdetmesi, Allah'ın 
kuluna şükrü de yaptığı iyiliği anıp onu övmesidir (er-Risâle, 11, 489-490). 


İslâm ahlâkı ve edep literatüründe şükür konusuna ayrılan bölümlerde 
genellikle bu husustaki âyet ve hadislerle manzum ve mensur güzel sözlerin 
aktarılmasıyla yetinilmiştir (meselâ bk. İbn Kuteybe, Il, 177-194; İbrâhim 
b. Muhammed el-Beyhaki, s. 148-152, 153-154; İbn Abdülber, L 310-318; 
Ahmed b. Hüseyin el-Beyhakı, s. 78-79, 292-294). İbn Ebü”d-Dünyâ'nın 
eş-Şükr başlıklı risâlesinde de aynı yöntem izlenmiştir (Mevsü“ atü Resâılı 
İbn Ebi?'d-Dünyâ, II içinde, Beyrut 1414/1993). 


Şükür konusu ağırlıklı biçimde tasavvufi-ahlâki eserlerde incelenmiş olup 
bunların en önemlisi Gazzâli'nin İhyâ?ü “ulümi?'d-din'idir. Kırk ana 
bölümden oluşan eserin 32. bölümü “Sabır ve Şükür” başlığını taşır (IV, 60- 
141). Gazzâli burada, “Şükrederseniz size daha fazlasını veririm” 
meâlindeki âyeti (İbrâhim 14/7) zikrettikten sonra başka âyetlerin de 
işaretiyle bu fazlalığın zenginlik, duaya icâbet, bağışlama ve tövbelerin 
kabulünde olacağını söyler. Ayrıca Yünus süresinin 10. âyetiyle Zümer 
süresinin 74. âyetine dayanıp cennete gireceklerin ilk sözlerinin şükür 
olacağını 1fade eder. Sâliklerin makamlarından olan şükür ilim, hal ve 
amelden oluşur. İlim hali, hal ameli doğurur. İlim nimetin nimet sahibinden 
olduğunu bilmek, hal ise O'nun ihsanından doğan sevinçtir; amel de nimet 
sahibinin istediğini yapmaktır. Amelin kalp, organlar ve dille ilgili 
yönlerinin bulunduğunu, şükrün anlamını kavrayabilmek için bu üç yönün 
açıklığa kavuşturulması gerektiğini söyleyen Gazzâli ilim, hal ve amel 
kavramlarını şükürle ilgisi bakımından geniş biçimde tahlıl eder. Şükrün 
hakikatini anlayabilmek için öncelikle var olan her şeyin nimet olduğunu ve 
bütün nimetlerin Allah'tan geldiğini bilmek gerekir. Bu aynı zamanda 
tevhid bilgisidir, nimeti başkasından bilmek ise bir tür şirktir. Şükrün hal 
düzeyinde nimeti ve nimete kavuşmayı önemsemeyip bizzat nimet 
sahibinden dolayı sevinmek gerekir. Bu durumda şükrün amacı nimetin 
kendisi değil onu veren olduğundan kul elindeki varlığı Allah'ın rızası 
uğruna ve O'nun istediği şekilde harcar. Bu halin işareti dünyanın sırf 
âhiretin tarlası olduğu için sevilmesidir. Amel yönünden şükrün kalp, dil ve 


organlarla ilgisi vardır. Kalbin şükrü bütün yaratılmışlar için iyilik 
düşünmek, dilin şükrü Allah'a minnettarlığını ifade etmek, organların şükrü 
Allah'ın verdiği nimetleri O'na itaat sayılacak şekilde kullanmaktır. Buna 
göre Kuşeyri'nin de kaydettiği gibi (a.g.e., II, 494) gözün şükrü 
başkalarında görülen kusuru örtmekle, kulağın şükrü duyulan kusurları ifşa 
etmemekle olur. Gazzâli'ye göre Allah, razı olduğu ve olmadığı şeyleri 
ayırt etmesini sağlamak için katından gönderdiği vahiy bilgileriyle insana 
kalp basireti vermiştir. Dinin hükümlerine uymayanlar şükür vecibesini 
yerine getiremeyecekleri gibi basiretlerini kullanarak ibret gözüyle 
evrendeki gerçekleri, yaratılıştaki hikmetleri kavrayamayanlar da var olan 
şeylerin gerçek anlamlarına ulaşmaktan uzak kalacakları için yine nimetin 
değerini anlayamaz ve şükrünü eda edemezler, bu ise bir nankörlüktür. 
Gazzâli, şükürle sosyal dayanışma ve paylaşma arasında ilişki kurarak 
ekonominin temel bir ilkesine dikkat çeker. Buna göre Allah'a giden yol 
O'na itaat etmek ve halkın geçimini sağlamaktan geçer (İhyâ?, IV, 95). 
Altın ve gümüşün yaratılışındaki hikmet onları tedavülde tutup insanların 
refahına katkıda bulunmaktır. Bunları saklayarak tedavüle çıkarmamak ise 
şükür görevini yerine getirmemektir. “Altın ve gümüşü biriktirip de Allah 
yolunda harcamayanları acıklı bir azapla müjdele!” meâlindeki âyeti (et- 
Tevbe 9/34) bu yönde yorumlayan Gazzâli bunun ancak hikmet bilgisiyle 
öğrenilebileceğini 1fade etmekte, sahip olduğu nimete ihtiyaç duyulduğu 
halde bunu önemsemeyenleri zalim ve nankör diye nitelemektedir (a.g.e., 
IV, 90-94). 


Şükrün mü yoksa sabrın mı daha faziletli olduğu yolundaki meşhur 
tartışmayı da ele alan Gazzâli, değişik durumlara göre sabrın veya şükrün 
daha faziletli sayılabileceğini delilleriyle açıklamakta, sonuçta sabrın ve 
şükrün değerinin bunları yerli yerince yapmaya bağlı olduğunu 
belirtmektedir. Kişiyi itaate ve hayırlı işlere yönelten şükür sabırdan daha 
üstündür ve böyle bir şükür sabrı da içerir. Çünkü nimetleri kötü yolda 
kullanmaktan sakınıp hayır yolunda kullanmanın zorluğuna katlanmak da 
bir sabırdır. Buna karşılık sabreden bir fakir malını faydasız işlerde 
harcayan bir zenginden daha üstündür. Her iki durumda da önemli olan 
sabır veya şükür sayılan davranışların görünüşü değil bunların içini 
dolduran mânevi ve ahlâki özdür. Kendisine sabrın mı yoksa şükrün mü 
daha üstün olduğunu soranlara Cüneyd-i Bağdâdi, “Ne zenginin övülmesi 
varlıklı oluşundan ne de fakirin övülmesi yoksulluğundan dolayıdır; 


bunların değeri şartlarının yerine getirilmesine bağlıdır” cevabını vermiştir. 
“Yemek yiyıp şükreden oruç tutup sabreden gibidir” meâlindeki hadis de bu 
gerçeğe işaret etmektedir. Gazzâli, varlıklar dünyasındaki sayısız nimetleri 
inceleyip bunlardan dolayı ne kadar çok şükredilmesi gerektiğine ve bu 
açıdan şükrün çeşitlerine dair İhyâ?da yaptığı geniş açıklamaları (IV, 109- 
123) hatırlatarak bunlardan başka şükür çeşitlerinin de bulunduğunu 
söylemektedir. Buna göre, kulun Allah'ın nimetlerinin kendisine peş peşe 
gelmesinden dolayı bu kadarına lâyık olmadığı için mahcubiyet duyması 
şükürdür; şükürden âciz olduğunu itiraf etmesi, şükrünün azlığından 
yakınması, kendi şükrünün de Allah'ın lutuflarından sayıldığını bilmesi 
şükürdür. Yine nimetlerden dolayı kibre kapılmaması, nimetlere vesile 
olanlara teşekkür etmesi, nimet sahibinin huzurunda edebini koruması, aşırı 
talepkâr davranmaması, nimetleri güzellikle kabul edip en küçüğüne bile 
razı olması şükürdür (a.g.e., IV, 141). Nimet veren veya bir sıkıntıdan 
kurtaran Allah'a şükran ifadesi olarak yapılan secdeye şükür secdesi denir 
(bk. SECDE). 
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İmâmiyye?'den Yahyâ b. Ebü Şümeyt'in (6. 67/687) mensuplarına verilen ad 


(bk. İMÂMİYYE). 


SÜMÜNNİ 


e) 


Ebü'l-Abbâs Takıyyüddin Ahmed b. Muhammed b. Muhammed eş- 
Şümünni el-Kusantini el-Kâahiri (6. 872/1468) 


Hanefi fakihi. 


Ramazan 801'de (Mayıs 1399) İskenderiye'de doğdu. Ailesi aslen 
Cezayir'in Kusantine şehrine bağlı Şümünne köyünden olup dedesi ve 
babası tanınmış âlimlerdendi. Küçük yaşta babasıyla Kahire'ye giderek 
Veliyyüddin İbnü”l-Irâki, Yahyâ b. Yüsuf es-Seyrâmi, İbnü”l-Hümâm, İbn 
Hacer el-Askalâni, Alâeddin el-Buhâri, 


Şemseddin eş-Şattanüfi, Ali b. Muhammed el-Füvvi, Şemseddin el-Bisâti, 
İbnü”l-Küveyk gibi âlimlerden akli ve nakli ilimleri okudu, ayrıca tıp ve 
matematik öğrendi. Daha küçük yaşta Nâsırüddin İbnü”l-Furât, Kemâleddin 
ed-Demiri, Ömer b. Reslân el-Bulkini, Nüreddin el-Heysemi, Cemâleddin 
İbn Zahire'den ve diğer bazı âlimlerden icâzet aldı. Önce babası gibi Mâliki 
iken daha sonra Hanefi mezhebini seçti. Hanefi fıkhı yanında Arap dili ve 
edebiyatı, hadis, tefsir, kelâm alanlarında tanındı. Cemâliyye Medresesi'nde 
ders verdi; Kayıtbay Türbesi'nde meşihatlık ve hatiplik, Lala 
Medresesi'nde meşihatlık görevlerini üstlendi. Başta Celâleddin es-Süyütü 
ve Şemseddin es-Sehâvi olmak üzere birçok talebe yetiştirdi. Devlet 
adamlarının meclislerinden uzak duran Şümünni âbid ve zâhid kişiliğiyle 
herkesin saygısını kazandı. 868 (1463) yılında kendisine Hanefi kadılığı 
teklif edildiyse de kabul etmedi. 27 Zilhicce 872 (18 Temmuz 1468) 
tarihinde Kahire'de vefat etti. Talebeleri Süyüti ve Sehâvi'nin 27 Zilhicce 
olarak verdiği ölüm gününün bazı kaynaklarda 17 Zilhicce şeklinde 
geçmesi yanlış olmalıdır. Süyüti hocasının vefatı üzerine elli beyitlik bir 
mersiye yazmıştır (Buğyetü'l-vu'ât, 1, 379-381; Hüsnü'l-muhâdara, 1, 475- 
477). 


Eserleri. 1. Kemâlü'd-dirâye fi şerhi'n-Nukâye (Şerhu'n-Nukâye). 


Burhânüşşeria'nın Hanefi fıkhına dair Vikâyetü'r-rivâye adlı eserinin 
torunu Sadrüşşeria tarafından yapılan ihtisarının şerhi olup birçok yazma 
nüshası günümüze ulaşmıştır (meselâ Beyazıt Devlet Ktp., Bayezid, nr. 
2286; Süleymaniye Ktp., Süleymaniye, nr. 524, Esad Efendi, nr. 784, 
Hamidiye, nr. 481; Nuruosmaniye Ktp., nr. 1660). 2. el-“ Âli'r-rütbe fi şerhi 
Nazmi”n-Nuhbe. İbn Hacer el-Askalâni”nin hadis usulüne dair Nuhbetü”|- 
fiker adlı eseri Kemâleddin eş-Şümünni tarafından er-Rütbe fi şerhi”n- 
Nuhbe (Nazmu Nuhbeti”1-fiker) adıyla manzum hale getirilmiş 
(Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 344, vr. 1-7; Râşid Efendi Ktp., 
Râşid Efendi, nr. 11250, vr. 200b-208a), oğul Şümünni de bunu 
şerhetmiştir. Hannân Abdülaziz Şâfii'nin yüksek lisans tezi olarak neşre 
hazırladığı eser (Mekke Ümmü”l-kurâ Üniveristesi, 1418), ayrıca Hârün b. 
Abdurrahman el-Cezâiri (Beyrut 2003) ve Mu'tez Abdüllatif el-Hatib 
(Beyrut 1425/2004) tarafından edisyon kritiği yapılarak yayımlanmıştır. 3. 
Müzilü”l-hafâ? “alâ elfâzi”ş-Şifâ?. Kâdi İyâz'ın eseri üzerine yazılmış bir 
hâşiyedir (İstanbul 1264; eş-Şifâ'ın kenarında, I-TI, Beyrut 1399/1979, 
1409/1988; nşr. Abdüsselâm Muhammed Emin, Beyrut 2000). Sehâvi 
hocasının bu eseri Burhâneddin el-Halebi'nin şerhinden ihtisar ederek 
yazdığını belirtir (ed-Dav 'ü”l-lâmi“, II, 175). 4. el-Münşıf mine'l-kelâm 
“alâ Muğni'bni Hişâm. İbn Hişâm en-Nahvi'nin Muğni'l-lebib adlı eserine 
yazılan hâşiyedir (1-11, Kahire 1305, kenarında İbnü”d-Demâmini'nin 
Tuhfetü'l-garib bi-şerhi Mugğnıi'l-lebib adlı eseri olarak). Süyüti bu eseri 
şerh (ayrıca bk. Keşfü'z-zunün, Il, 1752), Sehâvi ise hâşiye diye 
nitelemektedir. Sehâvi hocasının bu eseri İbnü”d-Demâmini”nin kitabından 
özetleyip yeni bilgiler eklediğini (ed-Dav 'ü'l-lâmı“, TI, 175), Şümünni'nin 
çok yönlü değerli bir âlim olduğunu belirten Şevkâni ise bu hâşiyede rağbet 
edildiği kadar önemli bir özellik görmediğini ve büyük kısmının İbnü'd- 
Demâmininin sözlerinden yapılan nakillerden ibaret bulunduğunu 
kaydeder (el-Bedrü”t-tâlı“ , 1, 120). el-Münşıf'ın gerek bu özelliği gerekse 
birlikte basılması sebebiyle olmalı, bazı kaynaklarda İbnü?d-Demâmini”nin 
şerhi üzerine yapılan bir hâşiye olarak değerlendirilmesi doğru değildir. 
Ayrıca eserin İbn Hişâm'ın metnini bütünüyle açıklayan bir şerhten ziyade 
bazı ibarelerin izahıyla sınırlı bir hâşiye niteliği taşıdığı görülmektedir. 
Müellif önsözde, İbn Hişâm''ın kitabını okuttuğu sırada mütalaa ettiği 
Şemseddin İbnü's-Sâiğ ez-Zümürrüdi”nin Tenzihü's-selef “an temvihi”l- 
halef”iyle (Muğni”l-lebib'e reddiye) İbnü'd-Demâmini'nin ta'liki ve 
Tuhfetü'l-garib adlı şerhinde metne yönelik itirazlar ve izaha muhtaç 


hususlar gördüğünü, bunlarla birlikte eserdeki şevâhidle beyitlerin 
açıklanması ve müşkül yerlerin şerhine dair talep üzerine bu kitabı 
yazdığını belirtir. Eserin I. cildi Abdülhamid Abdülmübdi Ahmed 
Muhammed, ll. cildi Ahmed Mahmüd es-Seyyid er-Rifâi tarafından yüksek 
lisans tezi olarak neşre hazırlanmıştır (Kahire Üniversitesi, 141 5- 
1416/1994-1993). 5. Menhecü”s-sâlik ilâ Elfiyyeti İbn Mâlik. İbn Mâlik et- 
Tâinin nahve dair meşhur eserinin şerhidir (Beyazıt Devlet Ktp., Bayezid, 
nr. 6254; Süleymaniye Ktp., Süleymaniye, nr. 933, Hafid Efendi, nr. 392, 
Hamidiye, nr. 1292; Adana İl Halk Ktp., nr. 667, 716). Nüreddin el-Üşmüni 
de Elfiyye'ye aynı adla bir şerh yazmıştır. 6. el-Umürü'n-nâcıha fi keşfi 
esrârı'I-Fâtıha (Dârü'l-kütübi”'z-Zâhiriyye, nr. 506). Kaynaklarda ayrıca 
Şümünni'nin Evfaku'l-mesâlik li-te 'diyeti'I-menâsik adlı bir eserinden 
bahsedilmektedir. Muhammed Zeynelâbidin Selâme, İbn Hişâm en- 
Nahv'nin el-İ“râb “an kavâ“ idi”l-i“râb adlı eserinin şerhi olan Hallü 
me'âkıdi'”l-kavâ“idi'l-âti sebetet bi”d-delâle ve”ş-şevâhid adlı eseri 
Şümünni'ye nisbet edip üzerine bir doktora çalışması yaparak neşre 
hazırlamışsa da (Ezher Üniversitesi, 1393/1973) Hasan Aksoy ve daha 
sonra Mahmüd Muhammed el-Âmüdi bu eserin Şümünni”ye değil 
Şemseddin Sivâsi'ye ait olduğunu tesbit etmişlerdir (bk. bibl). Aslında bu 
eser daha önce de Sivâsiye nisbet edilerek basılmıştır (İstanbul 1311). 
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Ahmet Özel 


ŞÜPHE 


Gisa) 


Sözlükte “benzemek ve benzerlik sebebiyle başka şeyle karışmak” 
anlamındaki “şbh” kökünden türeyen şübhe (çoğulu şübühât) “benzer ve 
denk olmak, birbirine benzemesinden dolayı iki şeyi birbirine karıştırmak; 
belirsizlik, karışıklık ve kuşku” gibi mânalara gelir. Kelime dini literatürde 
özellikle fıkıh ve fıkıh usulünde şer'i bir hüküm, konu veya durumla ilgili 
kesin bilgi ve kanaate varamamaktan doğan tereddüt ve kararsızlığı ifade 
eder. Bununla birlikte fıkıh literatüründe bu terimin kullanıldığı bütün 
anlam ve alanları kuşatan bir tanımına rastlanmaz. Seyyid Şerif el- 
Cürcâni'nin “helâl mi haram mı olduğu kesin olarak belli olmayan” 
şeklinde yaptığı tarıf, bilhassa Şâfii müelliflerinin birçoğu tarafından 
önemsiz bazı farklılıklarla tekrar edilen en kapsamlı tanım biçiminde öne 
çıksa da bu tanıma, sadece helâl ve haram arasındaki şüpheyi kapsamına 
alıp diğer hüküm kategorilerine değinmediği yolunda eleştiriler 
yöneltilmektedir. Ahmed b. Hanbel'e nisbet edilen “helâl ile haram arasında 
bir konum” ve “helâl ile haramın karışması” şeklindeki tanımlarda da 
benzer durum söz konusudur. Daha çok Hanefi eserlerinde yaygın olan 
“sabit olmadığı halde sabite benzeyen” veya “hakikat olmadığı halde 
hakikate benzeyen” biçimindeki tarif ise sadece had/kısas cezalarının 
düşmesinde etkili olan şüpheyi ifade ettiği gerekçesiyle eksik 
bulunmaktadır. Bu kavramla ilgili daha çok hadis şerhlerinde yer alan 
“delillerin çatışması durumu, âlimlerin ihtilâf ettiği şey, mekruh” gibi 
nitelemeler de şüphenin mahiyetini belirlemekten çok onun sebebini, 
hükmünü veya konusunu ortaya koymaktadır. Dini literatürde şüphe 
kavramıyla yakın ilişkisi olan ve şüphenin sebebini veya farklı düzeylerdeki 
türlerini ifade eden şek, zan, vehm gibi başka kavramların da kullanıldığı 
görülür. Sözlükte “mutlak tereddüt” anlamına gelen şek usul bilginlerine 
göre bir şeyin olup olmadığı hususunda aklın tereddüt gösterip iki taraftan 
birini diğerine tercih edememesi durumunu anlatır. İki taraftan biri tercih 
edilmekle birlikte diğer taraf tamamen terkedilmezse, tercih edilen tarafa 
zan, zayıf tarafa vehim adı verilir. Zihin zayıf tarafı terkederse tercih edilen 
taraf “zann-ı galib” adını alır. Fakihler şekke, galip seviyesine ulaşmayan 


zannı da içine alacak biçimde bir şeyin varlığı ve yokluğu arasında mutlak 
tereddüt anlamını yüklerler. Fıkıh usulünde hüccetlerin zanni-kat'i şeklinde 
ayrılması da bunların şeklen veya mânen şüphe taşıyıp taşımadığına 
göredir. Şek, zan ve vehim kavramları belirli düzeylerde şüphe ifade 
etmekle birlikte bilginin doğruluk derecesini belirten bu kavramlarla şüphe 
arasında sebep-sonuç ilişkisi mevcut olup kesinliğe yaklaştıkça şüphe 
azalmakta, kesinlikten uzaklaştıkça şüphe artmaktadır. Diğer taraftan fıkıh 
eserlerinde şek kelimesi bazan “mutlak şüphe” anlamında kullanılır; ancak 
bu durumda daha ziyade yanılma ve karıştırmaya dayalı şüpheler söz 
konusudur. İştibâh, iltibâs ve ihtilât da benzer bir kullanıma sahiptir ve 
“ıştibâh şüphesi” tabiri şüphenin özel bir türüne işaret etmektedir. Reyb 
kökünden türeyen kelimeler şekke yakın biçimde “kalbe huzursuzluk ve 
kuşku veren şüphe” mânasında kullanılmakla birlikte bu kök şekten farklı 
olarak “korku, endişe, suizan ve töhmet” anlamını da içerir. 


Kur'ân-ı Kerim'de şüphe kelimesi yer almamakla birlikte türevleri sözlük 
anlamlarında kullanılmakta (meselâ bk. el-Bakara 2/25, 70, 118; Âl-i İmrân 
3/7; en-Nisâ 4/157; el-En'âm 6/99, 141; er-Ra'd 13/16), şek kelimesi hemen 
hepsi “inanç konularıyla ilgili şüphe ve tereddüt” anlamında on beş yerde 
geçmekte (meselâ bk. en-Nisâ 4/157; Yünus 10/94, 104; Hüd 11/62, 110; 
İbrâhim 14/9; Sâd 38/8; ed-Duhân 44/9); reyb ve türevleri genellikle Hz. 
Peygamber'in çağrısına muhalefet edenlere nisbetle “inkârcı şüphe” 
mânasında birçok âyette zikredilmektedir (meselâ bk. el-Bakara 2/23; et- 
Tevbe 9/45, 110; el-Hac 22/5; el-Hadid 57/14). Değişik âyetlerde yer alan 
“lâ raybe” ifadesi de “şek ve şüphenin olmadığı kesin bilgi” anlamına 
gelmekte (meselâ bk. el-Bakara 2/2; Âl-i İmrân 3/9; el-Kehf 18/21), bu 
kökten türeyen “mürib” şekkin sıfatı olarak kullanılmaktadır (Hüd 11/62, 
110; Sebe” 34/54; Fussilet 41/45). Şüphe, şek, reyb ve türevleri hadislerde 
de sıkça geçmektedir (Wensinck, el-Mu'cem, “ryb”, “şbh”, “şkk” md.leri). 
Hükmü açık olmayıp helâl veya haram olma ihtimali bulunan şüpheli şeyler 
karşısında kişinin nasıl davranması gerektiği konusunda genel bir ilke 
ortaya koyan, “Helâl bellidir, haram da bellidir. Bu ikisi arasında birçok 
ınsanın bilmediği şüpheli şeyler vardır, bunlardan sakınan kimse dinini ve 
ırzını korumuş olur. Şüpheli şeylere yaklaşan kimse bir koru çevresinde 
hayvan otlatan ve neredeyse hayvanları koruya girecek olan çobana benzer. 
Dikkat edin, her hükümdarın bir korusu vardır; Allah'ın yeryüzündeki 
korusu da haram kıldığı şeylerdir” meâlindeki hadis (Buhâri, “İmân”, 39; 


Müslim, “Müsâkât”, 107-108) birçok İslâm âlimi tarafından bütün fikhi 
hükümlerin temelini teşkil eden dört beş hadisten biri kabul edilmiştir. Hz. 
Peygamber'in, “Sana şüphe veren şeyi bırak, şüphe vermeyene bak” 
(Tirmizi, “Kıyâmet”, 60); “Kalbine danış; iyilik nefsi mutmain ve kalbi 
ferah kılan şeydir. Günah ise içini tırmalayan ve başkaları sana fetva verse 
bile içinde tereddüt uyandıran şeydir” gibi sözleri (Müsned, IV, 227-228; 
Dârimi, “Büyü”, 2) ve ihtiyatı esas alan uygulamaları da (bir örnek için bk. 
Buhâri, “Lukata”, 6; Müslim, “Zekât”, 164-166) bu ilkenin açılımları ve 
pratiğe yansımalarıdır. Şüphe durumunda ve imkân ölçüsünde hadlerin 
düşürülmesini isteyen hadislerle (Tirmizi, “Hudüd”, 2; İbn Hacer, Telhişü”l- 
habir, IV, 56) bazı sahâbilerin bu yöndeki ifade ve uygulamaları, İslâm ceza 
hukukunda geniş bir uygulama alanı bulan şüpheden sanığın yararlanması 
ilkesinin temelini oluşturur. Namazda şüpheye düşen kişinin düşündükten 
sonra namazını kanaatine göre tamamlamasını tavsiye eden hadislerle 
(Buhâri, “Şalât”, 31; Müslim, “Mesâcid”, 88-89) abdestinden şüphe eden 
kimsenin kesin bir bilgi ve belirti olmadıkça abdestli sayıldığını bildiren 
rivayetler de (Buhâri, “Vudü ””, 4; Müslim, “Hayız”, 98-99) dini hüküm ve 
davranışların vehim ve vesveseye değil kesin yahut kesine yakın bilgiler 
üzerine dayanacağı konusunda açık bir ölçü getirmektedir. Bu anlayışa 
dayandırılan, “Şek ile yakin zâil olmaz” prensibi (Mecelle, md. 4) fıkhın 
tamamını kuşattığı kabul edilen beş külli kaide arasında yer almaktadır. 


Temizlik, ibadetler, yeminler, yiyecek içecek ve giyecekler, hukuki 
muameleler, had ve cinayetler başta olmak üzere fıkhın hemen bütün 
konularında birçok olay, nesne, fiil veya işlemle ilgili biçimde gündeme 
gelebilen ve ilişkili bulunduğu olay, fil ve işlemlerin unsur (rükün), şart, 
sebep veya manilerinde söz konusu edilebilen şüpheyi konu, sebep ve 
nitelik bakımından belirli tür ve sayı ile sınırlandırmak kolay değildir. 
Şüphe fürü-i fıkıh eserleri yanında fıkıh usulü eserlerinin özellikle ehliyet 
ârızaları bahislerinde ele alınmış, şek kavramından hareketle ve ilgili 
meseleler ışığında kavâid-i fıkhiyye kitaplarında teorik incelemelere konu 
edilmiş, ayrıca İslâm ceza hukukunda hadlere dair ilgili ayrıntılı bir şüphe 
doktrini geliştirilmiştir. Hadislerde geçen helâl ile haram arasındaki şüpheli 
şeyler ifadesiyle ne kastedildiği hakkında 


delillerin çatıştığı durumlar, âlimlerin ihtilâf ettiği hükümler, mekruhlar ve 
mubahlar gibi açıklamalar yapılmıştır. Şüphenin iki önemli sebebini ortaya 


koyan ilk iki yorumdan ikincisinin gerçekte birincisinin kapsamında olduğu 
belirtilmektedir. Bununla birlikte delillerin çatışmasından kaynaklanan 
şüphenin gerek müctehidler gerekse mukallitler için, âlimlerin ihtilâfının ise 
genellikle avam ve mukallitler için söz konusu edildiğine dikkat çekilir. Bu 
da bir kişi için şüpheli olan şeyin başka biri için böyle olmayabileceğini ve 
şüphenin izâfi bir durum olduğunu göstermektedir. Hadiste şüpheli şeyleri 
insanların birçoğunun bilmediğinin belirtilmesi de şüphenin bu yönüne 
işaret etmektedir. Bu iki sebep, daha çok delillerin kapalı veya çelişkili 
görülmesi yahut fakihlerin farklı delil anlayışına ve hüküm çıkarma 
yöntemlerine bağlı olarak ortaya çıkan ve “hükümde şüphe” genel 
kategorisi altında toplanabilecek objektif şüpheler için söz konusudur. 
Şüpheli şeylerle mekruhlar veya mubahların kastedildiği yönündeki 
yorumlarda mekruh ve mubahların harama vesile olabilme özelliğinin 
dikkate alındığı ve harama götüren yolları tıkama (sedd-i zerâı'), ihtiyat, 
takvâ gibi düşünce ve tavırların etkili olduğu anlaşılmaktadır. Nitekim bu 
bağlamda ful ve terki her yönden eşit olan mubahın değil daha ziyade onun 
hilâfü”l-evlâ kısmının kastedildiği özellikle belirtilir. Bu yorumlar Hz. 
Peygamber'in şüpheli şeylerden kaçınmayı tavsiye eden sözleri yanında, 
“Bir kul, günaha girme endişesiyle yapılması sakıncalı olmayan bazı 
şeylerden uzak durmadıkça müttakiler derecesine ulaşamaz” (Tirmizi, 
“Kıyâmet”, 19) ve, “Kendinizle haram arasına bir helâl perdesi koyun” 
(Heysemi, II, 1150) gibi hadislerine, ayrıca bazı âlimlerden nakledilen, 
“Mekruh kul ile haram arasında bir engeldir; mekruhu çok işleyen harama 
düşebilir. Mubah da kul ile mekruh arasında bir engeldir; mubahta aşırıya 
kaçan mekruha düşebilir” şeklindeki açıklamalara dayandırılmaktadır. İbn 
Hazm gibi âlimler ise harama vesile olma endişesi ve ihtiyat düşüncesiyle 
bazı mubahların terkedilmesi anlayışına karşı çıkmaktadır. 


Fıkıhta şüphe doğuran sebepler, delillerin kapalı veya çelişkili görülmesi 
yahut fakihlerin farklı delil anlayışı ve hüküm çıkarma yöntemlerine bağlı 
olarak ortaya çıkan durumlarla sınırlı değildir. Kaynaklarda bir konuyla 
ilgili yanlış veya farklı bilgi verilmesi, helâl ve haram şeylerin birbirine 
karışması, karıştırma, şek, unutma, yanılma, bilgisizlik, eksik açıklama gibi 
objektif veya sübjektif sebeplere dayalı daha birçok şüphe çeşidinden söz 
edilmektedir. Bir kişi suyun temiz olduğunu bildirirken diğerinin onun pis 
olduğunu söylemesi; içinde temiz ve pis suların bulunduğu kapların, temiz 
ve pis elbiselerin, kesilen temiz ve murdar hayvanların, müslüman ve gayri 


müslim cenazelerinin birbirine karışması; abdestli olup olmama veya 
abdesti bozup bozmama, guslü gerektiren bazı haller, namazın vakit, rükün 
veya rek'atları, kazâya kalmış namazlar, zekâtın ödenmesi veya zekât 
verilen kişiler, ihram, tavafın şavtları, ramazan ve diğer ayların sübütu, 
fecrin doğup doğmadığı veya güneşin batıp batmadığı, süt emzirme ve 
bunun miktarı, davanın konusu ve şahitlik gibi hususlarda tereddüt ve 
belirsizlik; kıble yönünü bilmeme veya karıştırma, kadınların temizlik, âdet 
ve istihâze günlerini şaşırması, büyük ölçüde şek, yanılma ve karıştırma 
sebeplerine bağlı olarak ortaya çıkan ve fıkıh eserlerinde haklarında geniş 
tartışma ve açıklamalar yapılan şüphe örnekleri arasında sayılabilir. 


Şüpheli durumlar karşısında kişinin nasıl davranması gerektiği İslâm 
âlimleri tarafından geniş biçimde ele alınmıştır. Bu konuda belirli bir delil 
veya emâreye dayanmayıp sırf kuruntu düzeyinde kalan yahut dinde 
aşırılığa götüren vehim ve vesveselerle fıkhi ölçüler içinde dikkate alınacak 
şek ve şüphenin birbirinden ayırt edilmesi gerektiği hususunda görüş birliği 
vardır. Bu ölçülerin başında, hakkında kesin bilgi bulunan bir konuda ortaya 
çıkan şek ve şüpheye itibar edilmemesi kuralı gelir. Diğer bir kural da bir 
hususta şüphe duyan kişinin öncelikle bunu gidermek için gerekli ictihad, 
araştırma ve soruşturmayı yapması, bunun sonucunda herhangi bir yönde 
yakın veya galip zan meydana gelirse ona göre davranması gereğidir. Ayrıca 
kaynaklarda şüphenin sebebine, derecesine, şüpheli durumla ilişkili kesinlik 
taşıyan şer'i bir hükmün veya genel kaidenin mevcut olup olmamasına, 
şüpheli durum karşısındaki kişinin ilmi seviyesine ve imkânlarına göre 
farklı araştırma ve çözüm önerileri sunulmaktadır. Bu bağlamda ictihad, 
taharri, istıshâb, istişare, kura ve kalbe danışma gibi farklı yöntem ve 
prensipler geniş bir şekilde tartışılmaktadır. Araştırmaya rağmen şüphenin 
devam etmesi halinde dini literatürde “ihtiyat” ve “vera'“ kavramlarıyla 
ifade edilen düşünce gereğince harama düşmemek için şüpheli şeylerden 
imkân ölçüsünde kaçınma yolu tercih edilmelidir (ayrıca bk. İHTİYAT, 
İSTİSHAB; VERA). 


Ceza Hukukunda Şüphe. Şüpheden sanığın yararlanması ilkesi klasik fıkıh 
doktrininde had ve kısas cezaları bakımından genelde benimsenmiş, türleri 
ve miktarları nasla sabit olmayıp müctehidlerin ve yargının takdirine 
bırakılan ta*zir cezalarında ise geçerli sayılmamıştır. İlgili hadis ve 
rivayetleri asılsız veya delil olamayacak derecede zayıf gören, ayrıca neyin 


şüphe sayılıp neyin sayılmayacağı hususunda objektif bir ölçütün 
bulunmadığını ileri süren Zâhiri hukukçuları hadlerin ve diğer cezaların 
şüphe gerekçesiyle düşürülmesini benimsememiştir. Buna karşılık çağdaş 
İslâm hukukçularının bir kısmı bu ilkenin ta*zir cezalarına da 
uygulanmasına engel bulunmadığı görüşündedir. Ayrıca klasik doktrinde 
şüphenin bir tür ceza sayılan kefâretler üzerinde de etkili olduğu kabul 
edilmektedir. Klasik fıkıh eserlerinde suçun sübütu ve cezanın düşmesinde 
etkili olan şüphenin hükümleri özellikle zina ve hırsızlık suçu hakkındaki 
bölümlerde daha ziyade suçun teşekkülü ve unsurlarıyla ilgili olmak üzere 
ayrıntılı biçimde işlenmekte, yer yer -fıkıh mezhepleri arasında bazı 
sınıflama ve terminoloji farklılıkları bulunmakla birlikte- şüphenin türleri 
ve her bir türün kavramsal içeriklerine dair teorik incelemelere de yer 
verilmekte, ancak bütün suç ve cezaları kapsamına alan genel ve sistematik 
bir şüphe teorisi ortaya konulmamaktadır. Hanefi fakihleri bu açıdan 
şüpheyi üçe ayırır. 1. Hükümde Şüphe. Kuvvetli delile dayalı olarak bir fiil 
veya işlemin haram olduğu sonucuna varılmakla birlikte aksi yönde bir delil 
veya görüşün bulunması sebebiyle ortaya çıkan şüphedir. Süreli evlilik, bâin 
talâkla boşadığı eşi iddet beklerken onun kız kardeşiyle evlenme gibi 
hakkında âlimlerin ihtilâf ettiği her türlü evlilik ve cinsel ilişki bu kapsama 
girmektedir. Bu tür şüphe zina haddinde, kadının evlenme akdinin veya 
meşrü ilişkinin mahalli olmaya elverişli olup olmadığı bağlamında 
gündeme geldiğinden “mahal şüphesi” veya “milk şüphesi” diye anılır. 
Hükümde şüphenin hırsızlık ve diğer hadlerle ilgili örnekleri de vardır. 
Delillerin farklılığı sebebine dayandığı için objektif bir nitelik taşıyan bu 
şüphe türünde tarafların iyi niyetli olup olmaması, yani işlem veya fiilin 
yasak olduğunu bilip bilmemesi sonucu etkilememektedir. 2. Fiilde Şüphe. 
Daha çok zina haddi bağlamında söz konusu edilen bu şüphe, bir erkeğin - 
kuvvetli veya zayıf şer'i bir delile dayanmaksızın-başkasıyla evli olan veya 
başkasından iddet 


bekleyen kadın gibi aralarında evlenme engeli bulunan bir kadınla helâl 
olduğu zannıyla yaptığı evlenme akdine dayanarak ya da kendisine haram 
olan bir kadınla yanlışlıkla cinsel ilişkiye girmesi durumunda meydana 
gelen şüpheyi ifade etmektedir. Bu tür şüphe, akdin mahalli olan kadının 
helâl olup olmadığı değil tamamen ilgili kişinin yanlış kanaati ve 
karıştırmasına dayalı fiil hakkında olduğundan “fil şüphesi” yahut 
“karıştırma şüphesi” diye adlandırılmaktadır. Fiilin zina vasfını ortadan 


kaldırmayan bu şüphe sadece fâilden haddin düşmesinde etkili olmaktadır. 
Ancak bunun için fâilin iyi niyetli ve yanlışlığı haklı kılacak bir gerekçeye 
dayanmış olması şart olup yanlışlık yapması muhtemel görülmeyen 
kişilerin böyle bir iddiada bulunması geçerli sayılmaz. 3. Akid Şüphesi. 
Şahitsiz evlilikte olduğu gibi hukuken geçerli sayılmamakla birlikte 
evlenme engeli bulunmayan ehliyetli kişilerin evlenmeye ilişkin irade 
beyanlarını açıklamasıyla şeklen varlık kazanan nikâh akdine dayanarak 
cinsel ilişkiye girmeleri durumunda ortaya çıkan şüphedir. Şâfii fakihleri 
şüpheyi mahalde, fâilde ve cihette (tarık) şüphe şeklinde bir ayırım yaparak 
ele almışlardır. Örneklerde farklılıklar bulunsa da hüküm bakımından fâilde 
şüphe Hanefiler'in fiülde şüphe, mahalde ve cihette şüphe hükümde şüphe 
kategorisine tekabül etmektedir. Mâlıki eserlerinde yapılan şüphe tasnifleri 
de bazı terim farklılıklarıyla Şâftiler'inkine benzemekte, Hanbeli 
eserlerinde bu konuda teorik tasniflere fazla rastlanmamaktadır. Çağdaş 
fıkıh eserlerinde ise bütün suç ve cezaları kapsamına alan geniş ve ayrıntılı 
şüphe tasnifleri yapılmaktadır. Meselâ M. Ebü Zehre şüpheyi suçun 
unsurlarıyla ilgili şüphe, bilgisizlikten kaynaklanan şüphe, ispatta şüphe, 
nasların uygulanmasında şüphe şeklinde bir ayırıma tâbi tutmakta ve 
bunların her birinin altında başka şüphe çeşitlerine yer vermektedir (el- 
“Ukübe, s. 200-240). 
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Hacı Mehmet Günay 


ŞÜPHECİLİK 


Varlık ve olayların gerçekliği ve niteliğiyle ilgili bilgilerin her zaman 
kuşkulu olacağını ileri süren akım; her türlü bilgiden şüphe edip onu 
eleştirmeyi ilke edinen felsefi tutum. 


Bir kavram, olay veya nesnenin varlığı, niteliği, amacı vb. hususunda içine 
düşülen tereddüt, kuşku ve sıkıntı hali İslâmi literatürde vesvese, zan, 
hisbân, tevakkuf, hayret/tehayyür ve daha çok şübhe, reyb, şek 
kelimeleriyle 1fade edilmektedir. Bunlardan şüphe sözlüklerde “elbise 
giyme, örtüye bürünme” anlamındaki iltibas kelimesiyle açıklanır. Buna 
göre şüphe “bir şeyin üzeri örtülü, kapalı olduğundan onun niteliğinin tam 
olarak anlaşılamaması” demektir. Şüphe “bir şeyin nitelik yönünden benzeri 
olan” mânasındaki şibh, şebeh ve şebih ile aynı kökten türeyip bir şey başka 
bir şeye benzediği için aralarında ayırım yapmanın ve onun hakkında bilgi 
edinmenin güçlüğü şüpheyi doğurur. Buna göre şüphe iki şeyin birbirine 
benzemesinden dolayı ortaya çıkan kapalılık, belirsizlik, muğlaklık 
sebebiyle zihnin kesin ve açık bir bilgiye ulaşamaması halidir. Aynı kökten 
gelen teşâbüh iki şey arasında ayırım yapmayı zorlaştıran benzeşme, 
müteşâbıh ise -özellikle tefsir usulünde-başka bir ifadeye benzediği için 
yorumunda güçlük bulunan sözdür. İştibâh da “iltibas, şüphe” anlamına 
gelir. Teşâbüh ve iltibas şüpheyi doğurur. İltibasa yol açan şeyler somut 
veya soyut olabilir; maddi nesneler gibi kavramlar ve anlamlar konusunda 
da şüpheye düşülebilir (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “şbh” md.; Lisânü?|l- 
“Arab, “şbh” md.; Kâmus Tercümesi, IV, 813; Atay, XXVIII |(1986), s. 9). 
Aslında şüphecilik terim olarak bu ikincisindeki kuşku için kullanılır. 
Özellikle son dönem İslâm düşüncesinde şüphecilik yerine 
reybiyye/reybilik terimine yer verilmektedir. 


Reyb kelimesi “korku ve sıkıntı” ya da “ruha korku ve sıkıntı veren kuşku, 
korkulu şüphe, dinmeyen ruh sıkıntısı, suçlamayla karışık kuşku” diye 
açıklanır (Tâcü'l-“arüs, “ryb” md.; Şevkâni, 1,31; 11, 110; Elmalılı, I, 164- 
165; Atay, XXVIII (1986), s. 9). Mütercim Âsım Efendi, “bir nesnede bir 
hâlet tevehhümüyle vâki olan şek ve şüphe” şeklinde tanımladığı reybin 
Türkçe'de “suizan, töhmet” mânasına geldiğini belirtir (Kâmus Tercümesi, 


1, 282-283). Yine şüphecilik anlamında kullanılan şekkiyyenin türetildiği 
şek ise sözlüklerde ““yakinin zıddı, şüphe, iki şeyden birini diğerine tercih 
edemeyip tereddütte kalma” mânasına gelir (Lisânü”l-“ Arab, “şkk” md.; 
Tâcü'l-arüs, “şkk” md; Kâmus Tercümesi, 1, 282-283). Cürcâni'ye göre bu 
şekilde tercih yapamama durumuna şek, birini ihtimal dışı bırakmadan 
diğerini tercih etmeye zan, birini tercih edip diğerini bırakmaya zann-ı galib 
denir (et-Ta'rifât, “şkk” md.). Cüveyni'ye atfedilen bir tarife göre, bir 
konuda birbirine eşit veya farklı seviyede iki değişik kanaate sahip olma ve 
bu kanaatlerden hiçbirinin aklın muteber sonuçlar üretmesine imkân 
verecek derecede açıklık taşımaması durumuna şek, bir açıklık taşısa da 
yakın derecesine ulaşmayan kanaate ise reyb denir. Yakinin başlangıcı ilim 
olduğu gibi reybin başlangıcı da şektir (Tehânevi, I, 780; Kâmus Tercümesi, 
IV, 1090). Şu halde reyb psikolojik bir durum, şek ise bunun doğurduğu 
zihinsel sıkıntı, bir şeyin varlığı veya yokluğu, doğruluğu veya yanlışlığı 
konusundaki kuşku ve tereddüttür. Râgıb el-İsfahâni'ye ulaşan bir tarife 
göre şek, iki zıt şeyin insanın zihninde -birini diğerinden ayırmayı 
güçleştirecek biçimde-aynı ölçüde ve eşit durumda bulunmasıdır. Bu durum 
ya iki zıdda delâlet eden emârelerin o kimse için eşit değerde olmasından ya 
da hiçbir emârenin bulunmamasından ileri gelir. Şek bir şeyin varlığı, cinsi 
veya nitelikleriyle yahut varlık gayesiyle ilgili olup bir tür bilgisizliktir 
(cehl), ancak cehle göre daha özel bir durumdur; çünkü şekke düşenin 
aksine cahil kimse iki zıddın varlığı hakkında bile büsbütün bilgisiz olabilir. 
Buna göre her şek cehildir, fakat her cehil şek değildir (el-Müfredât, “şkk” 
md.; Tehânevi, I, 780). 


Kur'ân-ı Kerim'de şüphe kelimesi yer almamakla birlikte fl ve isim olarak 
çeşitli türevleri on iki yerde geçmektedir (M. F. Abdülbâki, el-Mu'“cem, 
“şbh” md.). Hz. İsâ'nın çarmıha gerildiği iddiasını reddeden âyetteki 
“şübbihe” fili (en-Nisâ 4/157), “Başka biri İsâ”ya benzetilerek o kişi 
kendilerine İsâ gibi gösterildi” veya, “Olay onlara karışık, kuşkulu geldi; 
öldürdüklerinin İsâ olup olmadığı konusunda kuşkuya düştüler” anlamında 
yorumlanmıştır (meselâ bk. Taberi, IV, 351-355; Şevkâni, I, 600). Bazı 
âyetlerde teşâbüh ve iştibâh masdarından “benzeşmek, karışık ve kuşkulu 
olmak” anlamında fiiller ve “birbirine benzeyen” (el-Bakara 2/25; el-En'âm 
6/99, 141; ez-Zümer 39/23), “ne mânaya geldiği anlaşılamayan, ihtimal ve 
tereddüde açık olan” (Âl-i İmrân 3/7) mânasında isimler geçmektedir. Reyb 
ve aynı kökten türemiş değişik fiiller yirmi altı âyette yer almaktadır. 


Bunların dördü (el-Bakara 2/2, 23; Yünus 10/37; es-Secde 32/2) tefsirlerde 
genellikle “şek” kelimesiyle açıklanmakta ve Kur'an'ın gerek 
muhtevasında gerekse Allah katından gönderilmiş hak kitap olduğunda 
şüphe bulunmadığını, içeriğinin şüpheye mahal bırakmayacak derecede 
açık olduğunu ifade etmektedir (Taberi, I, 129-130; Fahreddin er-Râzi, Il, 
18-19). Kelime on iki âyette (M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, “ryb” md.) 
insanlığın sonunun geleceği, yeniden dirilme, kıyamet ve âhiretin 
gerçekleşeceği hususunda şüphe bulunmadığını belirtir ve putperestlerin bu 
konulardaki şüpheci tutumu eleştirilir. Şek kelimesinin geçtiği on beş âyette 
(M. F. Abdülbâkı, el-Mu'cem, “şkk” md.) önceki peygamberlerin 
kavimleriyle putperest Araplar'ın Allah, din, vahiy, peygamberler ve 
onların davetlerine dair kuşkularından söz edilmektedir. Her üç kelime 
hadislerde sözlük anlamları yanında bilgi, inanç veya uygulamayla ilgili 
kaygı, kuşku ve zihin karışıklığını ifade edecek şekilde de kullanılmıştır. 
Şüphenin çoğulu (şübühât) “dini hükmü açık olarak belirtilmediği için 
şüpheli kalan konular” anlamında çeşitli hadislerde geçer. Hadis 
mecmualarında bu konularda ihtiyatlı olunmasını isteyen hadislerin yer 
aldığı bablar bulunmaktadır (Wensinck, el-Mu'“cem, “şbh” md.). Buhâri'nin 
el-Câmi'u”ş-şahih'inde alım satımla ilgili 34. bölümün (kitab) üçüncü babı 
“Karışık ve Şüpheli İfadelerin (müşebbehât) Tefsiri” başlığını taşır. Bir 
hadiste, “Doğru söz gönül rahatlığı, yalan söz huzursuzluk (ribe) sebebidir” 
buyurulur (Tirmizi, “Kıyâmet”, 60). Diğer bir hadiste eşler arasında haklı 
bir şüpheye dayanmayan kıskançlık yerilmiştir (Müsned, Il, 445, 446; İbn 
Mâce, “Nikâh”, 56). Şek kavramı yer aldığı hadislerin çoğunda kılınan 
namazın rek'at sayısı, abdestli olunup olunmadığı, ramazan ve bayramın 
başlangıcı gibi fıkhi konulardaki tereddüt ve kuşkular için kullanılmıştır 
(bk. ŞÜPHE). 


Felsefe literatüründe başlıca iki şüphecilikten söz edilir. İlki, eşya ve 
olaylarla onlara dair bilgilerin gerçekliğinden hiçbir zaman emin 
olunamayacağını düşünen, böylece şüphelenmeyi değişmez bir tutum 
şeklinde benimseyen; ikincisi, gerçeğe ulaşmak için düşünme faaliyetine 
bilinenlerden şüphelenerek başlanması gerektiğini savunup şüphelenmeyi 
bir yöntem olarak kullanan anlayıştır. Batı düşüncesi tarihinde Antikçağ 
sofistleri ilk grubu, özellikle Descartes'ın öncülüğünü yaptığı kuşkucu 
düşünürler ikinci grubu oluşturur. İslâm düşüncesinin klasik kaynaklarında 
şüphecileri ifade etmek için “mütehayyır, ehl-i şek, hisbâniyye” gibi tabirler 


geçmekle birlikte modern felsefe dilindeki şüphecilik kavramını tam olarak 
karşılayan bir terime rastlanmamaktadır. Batı dillerinden gelen 
“septisizm”in karşılığında kullanılan “reybiyye” ve “şekkiyye” Batı 
felsefesinin etkisiyle son dönemlerde türetilmiştir. İbn Abdürabbih'in el- 
“İkdü”l-ferid'inde (II, 407) Râfiziler?den söz edilen bir bölümde, Halife 
Me'mün'un meclisine katılarak eşyanın vehim ve zandan (hisbân) ibaret 
olduğunu, varlığı herkesin kendi aklınca algıladığını, aslında eşyanın hiçbir 
gerçekliği bulunmadığını ileri süren biri hakkında “hisbâniyyeden bir kişi” 
denilmektedir. İbn Sinâ eş-Şifâ'da (s. 50-52), hakikat konusunda zihni 
karışık olan ve bu hususta aydınlanma ihtiyacı bulunan kimse için 
“mütehayyir”, ikna edilmesi imkânsız kuşkucu için de “muannid” 
kelimesini kullanmıştır. Abdülkâhir el-Bağdâdi, varlıkların ve insan 
bilgisinin gerçeklik değeri taşıyıp taşımadığının bilinemeyeceğini ileri 
sürenleri ehl-i şek diye anmaktadır (Uşülü”d-din, s. 6-7). İslâmi literatürde 
konu genellikle “Süfestâiyye” başlığı altında ve sofistler diye bilinen 
Antikçağ Yunan düşünürlerinin kesinlik karşıtı görüşlerini eleştiri 
bağlamında ele alınmıştır. Bunlardan Protogoras insan için doğrunun ancak 
onun gördüğü, duyduğu ve hissettiği şey olduğunu, duyumlar kişiden kişiye 
değiştiği için ne kadar birey varsa o kadar gerçekten söz edilebileceğini, şu 
halde mutlak gerçek iddiasının geçersiz sayıldığını ileri sürmüştür. Bir tür 
nihilizm savunucusu olan Gorglas varlık diye bir şey olmadığını, olsa bile 
ınsanın onu bilemeyeceğini, bilse de bu bilgiyi başkasına aktaramayacağını 
iddia etmiştir. İslâm kaynaklarında eleştirilen görüşlerden biri de şüphecilik 
denince ilk akla gelen düşünür olan Pyrrhon'nun şüpheciliğidir. Pyrrhon'na 
göre temel problemler üzerinde aynı düşünceyi paylaşan 


ıkı felsefe ekolünün bulunmaması da gösteriyor ki düşünce insanı gerçeğe 
ulaştırmadığı gibi içinden çıkılmaz tereddütlere sürüklemektedir. Her 
konuda bir iddiayı ve onun aksini ispat etmek mümkündür. Eşyanın 
mahiyeti anlaşılamaz. Bu sebeple kesin tasdikten de mutlak inkârdan da 
kaçınmak gerekir. İslâm kaynaklarında Süfestâiyye içinde değerlendirilen 
şüpheci temayüller eşyanın vehim ve hayallerden ibaret olduğunu, hakikat 
diye bir şeyden söz edilemeyeceğini ileri sürenler, varlık hakkındaki 
bilgilerin kişilere göre değişeceğini söyleyenler, varlığın bir gerçeği olsa 
bile insanın bunu bilemeyeceğini, bilgide kesinliğe ulaşamayacağını 
savunanlar olmak üzere üç gruba ayrılmıştır. İlk zamanlarda bunlara ortak 
bir isim verilmezken Sa'deddin et-Teftâzâni'nin Şerhu “ Akâ'idi'n-Nesefi'si 


(s. 23) ve Tehânevi'nin Keşşâf'ı (1, 665-666) gibi muahhar kaynaklarda 
birinci akım İnâdiyye, ikincisi İndiyye, üçüncüsü Lâedriyye diye 
adlandırılmıştır. Süfestâiyye'nin gerçek konusundaki kuşkucu, agnostik 
veya inkârcı görüşleri, felsefi eserlerde de eleştirilmekle birlikte daha çok 
kelâm âlimleri bilgi problemi çerçevesinde, “Eşyanın hakikati sabittir” 
şeklindeki kategorik önermeleriyle çelişen bu üç kesimin görüşlerini kısaca 
tanıtmışlar ve eleştirmişlerdir. Bu tutum kelâm tarihinde gelenek halini 
almıştır (bk. SÜFESTÂİYYE). 


Muhtemelen Yunan kaynaklı bazı düşünürlerin Fars kültür coğrafyasındaki 
entelektüel faaliyetleri sayesinde şüpheci ve agnostik fikirlere dair sınırlı 
bilgiler zamanla İslâm kültür ortamına intikal etmişse de (Ess, s. 84-87) 
Gazzâli'ye gelinceye kadar kelimenin felsefe literatüründeki anlamıyla 
şüphecilik diye anılacak sistemli ve yaygın bir düşünce hareketine 
müslümanlar arasında rastlanmaz. Ebü Hafs el-Haddâd, Ebü'l-Alâ el- 
Maarri, İbnü'r-Râvendi gibi fikir ve edebiyat adamlarının özellikle hâkim 
dini inanç ve telakkiler hakkındaki sorgulayıcı, şüpheci, kötümser 
düşünceleri, iddia ve itirazları kelâm ve felsefenin kısa zamanda güç 
kazanması, bilhassa mantık ilmindeki hızlı gelişme sayesinde fazla 
yayılmadan kaybolmuş, sonuçta felsefi anlamda şüpheciliği hatırlatan bir 
kavram kullanıldığında genellikle Süfestâyye akla gelmiştir. Şii- 
Bâtıniler'in yaymaya çalıştığı şüphecilik ise epistemolojik olmaktan ziyade 
politik amaçlar taşımış olup insanların inançları hakkında kuşku 
uyandırarak akıllarını çelmeyi ve neticede onlara kendi istedikleri bilgi ve 
kanaatleri yükleyip kendi taraflarına çekmeyi hedeflemekteydi. Zamanla 
hem ideolojik hem siyasi bakımdan büyük gelişme kaydeden ve önemli 
sonuçlar doğuran bu harekete fikir düzeyinde en büyük darbe Gazzâli 
tarafından vurulmuştur. Bâtıniyye'nin şüpheci görüşleri akıl ve duyu 
bilgilerinin güvenilir bilgiler sayılamayacağı, dini metinlerin bu yollarla 
anlaşılamayacağı, bu hususta yegâne otoritenin mâsum imam olduğu, 
dolayısıyla doğru bilgiye ancak imamların tâlimiyle ulaşılabileceği şeklinde 
özetlenebilir. Gazzâli, Fedâ 'ihu”l-Bâtınıyye adlı eserinde onların şüphe 
uyandırıcı görüşlerini geniş biçimde hem tanıtmış hem de eleştirmiştir. Bu 
eleştirilerde mantığın kural ve ilkelerine uygun akıl yürütmelerle kesin 
bilgilere ulaşmanın mümkün olduğu, bunun için bir imamın tâlimine ihtiyaç 
bulunmadığı, akıl yürütmeyle kavranan matematığın prensiplerinden ancak 
ahmakların şüpheye düşeceği, hatta mantıki bir kıyas formuna uygun 


biçimde üretilmiş olması şartıyla Allah'ın varlığına ait bir delilin bile 
güvenilir sayıldığı, kural olarak mantığın genel geçer kanunlarına göre 
ulaşılmış bir delilden şüphe edilemeyeceği, nihayet yeterli donanıma sahip 
her insanın bu tür deliller üretebileceği belirtilir. Gazzâlinin bu entelektüel 
çabası sayesinde Bâtınilik fikir düzeyinde büyük bir darbe aldığı gibi bu 
münasebetle ortaya koyduğu eserler, İslâm dünyasında Aristo mantığının 
meşruiyet kazanmasında en büyük paya sahip olmuştur. Ancak J. van Ess'in 
(s. 97), “Gazzâli'nin yaşadığı dönemden itibaren İslâm?da şüphecilik 
ölmüştür” şeklindeki genellemeci 1fadesi fazla abartılıdır. Nitekim 
şüphecilik düşünce tarihindeki üretici anlamıyla, yani şüpheyi gerçeğe 
ulaşmanın metodu sayan bir düşünce tarzı şeklinde anlaşılırsa bizzat 
Gazzâli'yi bu mânadaki şüpheciliğin İslâm dünyasında ilk ve tek temsilcisi 
olarak görmek gerekir. Gazzâli, Mizânü'l-'amel'in sonunda (s. 215-216), 
düşünce hürriyetinin ve gerçeğe ulaşmada şüphenin önemine dikkat 
çekerken şuursuz mezhep bağlılarını, kılavuzunun koluna takılıp giden 
körlere benzetir ve onları gerçeği ararken kendi yollarını kendi 
düşünceleriyle belirlemeye çağırır. el-Münkız”da anlattığına göre (s. 3-10) 
Gazzâli'nin şüpheciliği daha gençlik yıllarında aktarılmış (mevrüs) 
kanaatlerden şüphelenmesi, eşyanın gerçek mahiyetinin ne olduğunu 
sorması ve bu hususta kendi bildikleriyle o dönemdeki başlıca fikri 
hareketlerin konuya dair görüşleri hakkında kuşkuya düşmesiyle 
başlamıştır. Dönemindeki başlıca fikir akımlarını inceleyen ve şüpheci 
sorgulamalarını duyu verilerine, apaçık olduğu kabul edilen akli önermelere 
ve bu önermeleri üreten bilgi vasıtalarına kadar götüren Gazzâli neticede 
“Allah'ın kalbine attığı bir nurla” bu şüphelerden kurtulduğunu, artık aklın 
zorunlu bilgilerini kesin biçimde kabul ettiğini belirtir. Gazzâli bu şüphe 
tecrübesinin ardından aklın ilk prensiplerinin aranmaması gerektiğini, 
çünkü onların zaten mevcut olduğunu 1fade eder; böylece geniş bir şüphe ve 
zihinsel/mânevi tecrübe sürecinin sonunda aklın otoritesine ve 
güvenilirliğine yeniden dönmüş olur. Buna göre Macdonald'ın bu tecrübe 
sürecinin sonunda Gazzâli'nin artık kendini akla güveni yıkmaya adadığı 
yolundaki iddiasını (ET, TI, 146) kabul etmek mümkün değildir. 


Batı felsefesinde Michael Eyguem de Montaigne, Blaise Pascal, Descartes, 
Pierre Bayle gibi filozoflardan itibaren şüphecilik yeniden önem kazanmaya 
başlamış ve giderek felsefi düşünce ile bilimin ön şartı haline gelmiştir. Bu 
filozoflardan özellikle Descartes şüpheciliği bilgide kesinliğe ulaşmanın bir 


aracı olarak kullanmış, bu sebeple onun şüpheciliği metodik şüphecilik diye 
adlandırılmıştır. Gazzâli gibi Descartes da bütün bildiklerinin kendisine 
duyular yoluyla geldiğini, duyuların ise aldatıcı olduğunu düşünerek her 
şeyden şüphe etmiştir. “Şüphe ettiğim kesindir; şüphe etmek düşünmek, 
düşünmek de var olmak demektir. Düşünüyorum, o halde varım.” Bu temel 
önermeden yola çıkan Descartes önce Tanrı'nın, daha sonra âlemin varlığı 
fikrine ulaşır. Sonuçta onda şüphe yerini akla olan sarsılmaz güvene bırakır. 
Akla karşı imanı savunan Bayle ise aklın sadece her şeyi daha karmaşık 
hale getirmeye ve şüpheler uyandırmaya yaradığını, felsefenin insana 
sağlayacağı en büyük faydanın felsefe yoluyla gerçeğe ulaşılamayacağını 
göstermek olduğunu, hiçbir bilimde gerçek kesinlik bulunmadığını, dinle 
bilim arasında ortadan kaldırılamaz bir çelişmenin var olduğunu 
savunmuştur. David Hume, cisimler dünyasının varlığını ancak bir ihtimal 
olarak görüp aklın böyle bir dünyayı hiçbir zaman kesinlikle 
kanıtlayamayacağını ileri sürerken Immanuel Kant, insanın nesneleri 
oldukları gibi (numen) değil ancak görünüşleriyle (fenomen) bilebileceğini, 
numenin özü gereği bilinemez olduğunu düşünmüş, buradan hareketle 
teorik akılla Tanrı'nın varlığına inanmanın da inkâr etmenin de mümkün 
görülmediğini, inanca ulaşmanın yolunun pratik akıl olduğunu 
savunmuştur. 


Başta Descartes olmak üzere bazı Batılı düşünürlerle Gazzâli'nin 
şüpheciliği ve diğer felsefi görüşleri üzerinde karşılaştırmalar yapılmakta, 
Gazzâli'nin eserlerinin XL. yüzyıldan itibaren Batı'da tanınmasının 
metodik şüpheciliğin gelişmesinde etkili olduğu düşünülmektedir (meselâ 
bk. Ülken, s. 377-387; Çubukçu, s. 99-107; M. Akil b. Ali el-Mehdi, s. 329- 
331). 
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Mustafa Çağrıcı 


ŞÜRAHBİL b. HASENE 


e 


Ebü Abdillâh (Ebü Abdirrahmân, Ebü Vâile) Şürahbil b. Hasene bint Mutâ' 
el-Kindi (6. 18/639) 


Vahiy kâtibi ve kumandan. 


573 veya 574 yılında Mekke'de doğdu. Temim kabilesine mensup olduğu 
zikredilmişse de aslen Kindelidir. Mekke'de Zühreoğulları'nın halifi olarak 
yaşayan babası Abdullah, Şürahbil çok küçük yaşta iken öldüğünden annesi 
Hasene'ye nisbet edilmiştir. Hasene'nin de kendi annesi olmadığı ve onun 
Şürahbil'i küçük yaşta evlât edindiği belirtilir. Şürahbil babasının 
vefatından sonra annesiyle evlenen, Kureyş kabilesine mensup Süfyân b. 
Ma'mer el-Cümahi'nin yanında büyüdü. Gençlik yılları Mekke'de geçti ve 
okuma yazma bildiği için itibar gördü. Otuz beş yaşlarında aile fertleriyle 
birlikte müslüman oldu. İlk iman edenlerle birlikte müşriklerin 
işkencelerine mâruz kaldı ve ikinci kafile ile Habeşistan'a hicret etti. Hz. 
Peygamber'in Medine'ye hicretinin ardından o da Medine'ye geldi ve üvey 
babasının akrabaları olan Züreykoğulları'nın yanına yerleşti. Medine'ye 
gelişi 7 (628) yılındaki Hayber Gazvesi sırasında olmuştur. Bu tarihten 
sonra Şürahbil birçok seriyye ve gazveye katıldı. Resül-i Ekrem'in vahiy 
kâtipliğini yaptı ve çeşitli antlaşmaların metinlerini yazdı. Bunlardan biri, 
Tebük Gazvesi esnasında cizye vermek üzere kendileriyle antlaşma yapılan 
Eyle halkı ve önderleri Yuhannâ b. Ru'be'ye gönderilecek metindir 
(Muhammed Hamidullah, s. 117-118). Resülullah vefat etmeden kısa bir 
süre önce Şürahbil?i Mısır'a elçi olarak gönderdi ve Şürahbil Resülullah'ın 
vefatından sonra Medine'ye dönebildi. 


Şürahbil b. Hasene'nin adı Hz. Ebü Bekir döneminde sıkça duyulmaya 
başlandı. Halife onu Yemâme tarafında peygamberlik iddiasıyla ortaya 
çıkan Müseylimetülkezzâb üzerine gönderdiği İkrime b. Ebü Cehil'e 
yardım etmek üzere oluşturulan yeni bir birliğin başında ve Müseylime'yı 
İslâm devletine itaate davet eden bir mektupla birlikte yolladı. Ancak 


Müseylime'ye karşı savaşmakta aceleci davranan İkrime başarı 
sağlayamadı. Şürahbil de yeterli kuvvete sahip olmadığı için aynı âkıbete 
uğradı. Hâlid b. Velid'in Müseylime'yi bertaraf etmesinin ardından Hz. Ebü 
Bekir, Irak ve Suriye taraflarının fethi için ordular gönderdi. Suriye'ye 
yollanan orduların başında Ebü Ubeyde b. Cerrâh, Yezid b. Ebü Süfyân ve 
Amr b. Âs ile beraber dördüncü kumandan sıfatıyla Şürahbil b. Hasene de 
vardı. Şürahbil emrindeki 3000 kişiyle Tebük üzerinden Ürdün'e ulaştı. 
Gelen yardımcı kuvvetlerle asker sayısı 7500'e ulaşınca diğer ordu 
kumandanlarıyla birlikte Busrâ şehrini kuşattı. Irak'ta bulunan ve Suriye- 
Filistin ordularının başkumandanlığına tayin edilen Hâlid b. Velid'in 
komutasında şehir fethedildi. Müslümanların Suriye'deki ilerleyişini 
durdurmak isteyen Bizans ordusu Ecnâdeyn?”de İslâm ordusuyla karşılaştı 
(13/634). Hâlid b. Velid, bu savaşta Şürahbil'i Amr b. Âs ile beraber 
ordunun sağ cenah kumandanlığında görevlendirdi. Büyük fedakârlıklar 
gösteren Şürahbil savaşın kazanılmasında önemli rol oynadı; ardından 
Beysan'a çekilen Bizans ordusunu takip etti. Zaferle sonuçlanan Fıhl 
savaşında da kumandan olarak yer aldı. Dımaşk kuşatmasında Ferâdis 
Kapısı'nı tuttu ve fetih sırasında şehre birlikleriyle bu kapıdan girdi. 
Yermük Savaşı'nın kazanılmasında da kumandan sıfatıyla Şürahbil'in 
büyük payı oldu (15/636). Kudüs Bizanslılar”dan teslim alınırken Hz. 
Ömer'le birlikte şehre girdi. 


Suriye-Filistin bölgesinde Akkâ, Sür ve Taberiye gibi yerleri ele geçiren 
Şürahbil b. Hasene 18 (639) yılında Amvâs'ta ortaya çıkan veba salgınında 
öldü. Kabri, Ürdün'de Livâü”l-ağvâri?ş-şimâliyye bölgesindeki Vâdilyâbis 
köyünde bir caminin son cemaat mahallinde özel bir bölmede 
bulunmaktadır. Mısır'ın fethinden sonra burada yaşadığına dair bazı 
kaynaklarda yer alan rivayetlerle (İbn Abdülhakem, s. 231, 314) kabrinin 
Kilis'te olduğuna dair rivayetler doğru değildir. Hz. Peygamber'in ilk vahiy 
kâtibi olan Şürahbil b. Hasene (M. Mustafa el-A'zami, s. 66-67) hicretin 
ardından onun yanında bulunduğu dönemlerde de vahiy kâtipliğini 
yapmıştır. Kendisinden sadece bir iki rivayet nakledilmiştir. Râvileri 
arasında iki oğlu Rebia ve Abdurrahman ile Ebü Abdullah el-Eş'ari'nin 
adları geçmektedir (İbn Hacer, el-İşâbe, II, 266). 
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Mehmet Efendioğlu 


ŞÜRAHBİL b. SIMT 


(deal öy İsim yü) 


Ebü Yezid (Ebü's-Sımt) Şürahbil b. es-Sımt b. el-Esved el-Kindi eş-Şâmi 
(6. 40/660 (77) 


Sahâbiliği konusunda ihtilâf edilen kumandan ve vali. 


Hem Câhiliye hem İslâm döneminde yaşadığı bilinmekle birlikte sahâbiliği 
konusunda ihtilâf edilmiştir. Buhâri onun sahâbi olduğunu belirtirken 
İbnü's-Seken ve İbnü”l-Esir bunun kesin sayılmadığını belirtmiştir. Bazı 
kaynaklarda İbn Sa'd'a dayanılarak Şürahbil'in Hz. Peygamber'i ziyarete 
geldiği ve bu ziyaret esnasında müslüman olduğu kaydedilmekteyse de İbn 
Sa'd'ın onu Şamlı tâbiilerin ilk tabakasında zikretmesinden dolayı bu 
bilgiye güvenilmeyeceği anlaşılmaktadır. İbn Hibbân?ın Şürahbil'i eserinde 
hem sahâbe hem tâbiin bölümünde kaydetmesi onun da bu hususta kesin bir 
kanaate varamadığını göstermektedir. Şürahbil'in irtidad hareketlerini 
bastırmaya yönelik askeri faaliyetlerde bizzat çarpıştığı, Yermük ve 
Kâdisiye savaşlarına katıldığı, hatta Yermük”te babasıyla birlikte savaştığı 
(İbn Hacer, el-İşâbe, Il, 264) ve Kâdisiye savaşının önde gelen 
kumandanlarından biri olduğu belirtilmektedir. Gerek Humus'un fethinde 
gerekse fetihten sonraki uygulamalarda bir kumandan sıfatıyla aktif rol 
oynadı. Humus'un boşaltılmış evlerini müslümanlara taksim etti. Sıffin 
Savaşı'nda Muâviye tarafında yer aldı. Pek çok muharebede kumandanlık 
yaptı ve yirmi yıl kadar Muâviye'nin Humus valiliği görevini yürüttü. 
Şürahbil'in Humus'ta veya Sıffin'de öldüğü, cenaze namazını sahâbi Habib 
b. Mesleme'nin kıldırdığı belirtilmekte, ölümü hakkında 36 (656), 40 (660) 
ve 42 (662) gibi üç farklı tarıh verilmektedir. Şürahbil b. Sımt, doğrudan 
Hz. Peygamber?den, ayrıca Selmân-ı Fârisi, Ubâde b. Sâmit, Ömer b. 
Hattâb, Amr b. Abese, Kâ'b b. Mürre gibi sahâbilerden hadis rivayet etmiş; 
kendisinden Cübeyr b. Nüfeyr, Amr b. Esved, Kesir b. Mürre, Sâlim b. 
Ebü”l-Ca'd, Mekhül b. Ebü Müslim gibi tâbiiler rivayette bulunmuştur. 
Şürahbil'in gerek sened zincirinde yer aldığı gerekse metninde isminin 


geçtiği rivayetler Kütüb-i Sitte ile diğer hadis kitaplarında kayıtlıdır. 
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Mahmut Kavaklıoğlu 


ŞÜRB 


(o) 


Sâlikin ilâhi aşkı yoğun ve sürekli biçimde yaşaması anlamında tasavvuf 
terimi. 


Sözlükte şürb “içmek” anlamına gelir. Kur'an'da üç yerde geçen (eş-Şuarâ 
26/155; el-Kamer 54/28; el-Vâkıa 56/55) şirb kelimesi “içecekten alınan 
pay, hisse” demektir. Aynı kökten türeyen içecek şey, içki anlamındaki 
şarâbın ise hem olumlu (el-İnsân 76/5-6, 21; el-Mutaffifin 83/28) hem 
olumsuz (el-En'âm 6/70; Yünus 10/4) kullanımları vardır. Kur'ân-ı 
Kerim'de cennette su, bal, yağ ve hamrdan yapılmış şarap ırmaklarının 
bulunduğu bildirilir (Muhammed 47/15). İçme eylemi daima susamışlığı 
(ataş) ve suya kanmayı (rey) çağrıştırır. Muhyiddin İbnü”l-Arabi kıyamet 
günü kevser havuzundan bir defa içenlerin bir daha susamayacağını, 
cennette de söz konusu içeceklerin sürekli olacağını belirtir. Birincisine 
“susuzluğu ve harareti gidermek için içme”, ikincisine “haz ve zevk için 
içme” denir (el-Fütühât, 11, 724). 


Tasavvufta şürb, temiz kalplerin ve ruhların ilâhi ıkramlardan kendilerine 
verilenlerle nimetlenmesi demektir. Bu hal, kulun rabbine yaklaşarak 
kalbine vârit olan müşahede nurlarıyla nurlandığından “susuz insanın su 
içmesi” anlamındaki şürbe benzetilmiştir (Serrâc, s. 449). Hücviri şürbü 
“taatin hazzı, ikramın zevki, ünsün lezzeti” şeklinde tarif ettikten sonra 
bedenin su ile, ruhun gönül huzuru ile tatmin edildiğini söyler. Ona göre 
şürb olmadan hiçbir şey gerçekleşmez (Keşfü'l-mahcüb, s. 507). Kuşeyri 
şürbü zevk-rey ve sekr-sahv terimleriyle açıklar. Zevk sâlikin ilâhi mânaları 
tatması, şürb onlarla beslenmesinin süreklilik göstermesi, rey kanmadır. 
Zevk şürbün başlangıcı, rey sonucudur. Zevk “mânevi sarhoşluk” 
mânasında sekrin başlangıcını, şürb tam sekr halini, rey ise “mânevi 
uyanıklık” anlamında sahv halini 1fade eder. Sühreverdi”ye göre zevk iman, 
şürb ilim, rey ise haldir. Zevk kalbine ansızın mânevi haller gelip giden 
sâliklere (bevâdiıh, ehl-i zevk), şürb mânevi hallerin bir nebze daha kalıcı 
olduğu kişilere, rey ise ahval ehline hastır. İbnü”l-Arabi'ye göre zevk ilâhi 


tecellilerin ilk esası, şürb tecellilerin ortası, rey her makamın son haddidir. 
İbn Acibe ilmin meyvesinin amel, amelin neticesinin hal, halin neticesinin 
zevk, zevkin neticesinin şürb olduğunu söyler. Şürbü sekr, sekri de sahv 
takip eder. Sahvdan sonra kemale ve vuslata ulaşılır. Tasavvuf edebiyatında 
su, süt, bal şerbeti ve şarap farklı derecelerdeki ilim, mârifet, aşk ve 
mestliğin simgeleri diye kullanılır. Nitekim Hz. Peygamber bir rüyasını 
anlatırken kendisine sunulan bir kadehten süt içtiğini, artan kısmını Hz. 
Ömer'e verdiğini ifade ettikten sonra sütün ilmin simgesi olduğunu 
söylemiştir (Buhâri, “Tabir”, 15, “Müsâkat”, I; Tirmizi, “Rü yâ”, 9; Nesâi, 
“Şıyâm”, 54). 


Tasavvufta şürb ve şarap terimleri ilâhi aşkla ilişkilendirilir. Zünnün'a göre 
şürb ilâhi muhabbeti avuç avuç, dolu dolu içmek ve kanmaktır (Serrâc, s. 
449). “Aşk kadehinden öyle içtim ki bir daha susamadım” diyen Yahyâ b. 
Muâz er-Râzi'ye Bâyezid-i Bistâmi, “Dünyadaki bütün denizleri içsen bile 
kanmamalısın, hararetin geçmemeli, daha fazlasını istemelisin” demiştir 
(Kuşeyri, s. 221). İlâhi muhabbet kadehinden bir defa içip kananların yanı 
sıra içtikçe harareti artanlar ve kanamayanlar da vardır. Bâyezid-i Bistâmi 
gibi kanmanın imkânsızlığını savunanlar olduğu gibi aksi görüş ileri 
sürenler de vardır (İbnü”l-Arabi, Il, 551-552). Abdurrahman-ı Câmi'ye göre 
aşk ve şarap kabarıp coşma, çeşitli şekillere girme, vücudun bütün 
zerrelerine sirayet etme, insanı mertlik, cömertlik ve tevazu hallerine 
kavuşturma özelliklerine sahiptir. İkisi de insanı kendinden geçirir, kayıtsız 
duruma getirir, sırlarını ifşa etmesine sebep olur. Aşk ve şarapta içme 
arzusu tükenmez, kanmak söz konusu değildir (Levâmı*, s. 122-127). 


Şarâb-ı ezeli, şarâb-ı elest “kadim tecelli”, şarâb-ı tevhid “ilâhi zâtta fâni 
olma”, şarâb-ı aşk “coşkun aşk”, şarâb-ı lâ-yezâli “tecelli mertebeleri”, 
şarâbhâne “meleküt âlemi ve ârıfın iç âlemi” anlamlarına gelir (Ca'fer 
Seccâdi, s. 498-503). Tasavvuf edebiyatında şürb ve şarapla ilgili 
sembollerden kadeh ve kâse sâliki cezbeye sevkeden mânevi hali, ârıfın 
gönlü ve ilâhi 


aşkın şarabıyla mest olan kişinin vücudunu, sâki ise insanda ilâhi aşkı 
uyandıran, gönül kadehine ilâhi aşk şarabını sunan kimseyi, mürşid-i kâmili 
ifade eder. Şarap vb. remizlerle tasavvufi aşkı anlatan çok sayıda şiir 
yazılmıştır. İbnü”l-Fârız'ın el-Kaşidetü”l-hamriyye'si bu tür şiirlerin en 


meşhurlarından biridir. 
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Süleyman Uludağ 


ŞÜREYH b. HÂRİS 


(bk. KADİ ŞÜREYH). 


ŞÜREY“İYYE 
(Alm yali) 


Allah'ın Hz. Peygamber, Ali, Fâtıma, Hasan ve Hüseyin'e hulül ettiğini 
ileri süren aşırı Şii Şürey'nin (6. 11./VHİ. asrın sonları (?)) görüşlerini 
benimseyen gâli fırka 


(bk. GALİYYE; HULÜL). 


ŞÜRNÜBİ 


(bk. ŞERNÜBİ). 


ŞÜRÜT ve SİCİLLÂT 
(ali 5 aş pll) 


Hukuki muameleleri ve mahkeme kayıtlarını belgeleme usulünü konu alan 
ılim ve bu alanda yazılan eserlerin ortak adı. 


Sözlükte “hukuki muameleleri kayıt altına almak üzere düzenlenen belge, 
senet” anlamındaki şartın çoğulu şürüt ile “yargı kararını içeren belge, 
ilâm, mahkeme defteri” mânasına gelen sicillin çoğulu sicillât 
kelimelerinden oluşan bir tabirdir. İslâm'ın erken dönemlerinden itibaren 
şürüt kelimesi, hem hukuki muamelelere dair yazılacak belgelerin 
düzenlenme esaslarını tesbit eden ilmi hem de bu alanda yazılan eserleri 
ifade etmek için kullanılmıştır. Literatürde ilmü?ş-şürüt ve's-sicillât, ılmü't- 
tevsik, ılmü'l-vesâik ve's-sicillât, ilmü ezkârı'I-hukük, ilmü's-sakk, ilmü”|- 
mehâdır ve”s-sicillât diye anılan şürüt ilminin İslâmi ilimler arasında seçkin 
bir yere sahip bulunduğu ve bu ilmin gereklerine uygun belge 
düzenlemenin bilgi, sanat, kültür ve tecrübe işi olduğu belirtilmiş, 
müslüman toplumlarda bu işle uğraşma itibarlı bir meslek sayılmıştır. 
Kur'ân-ı Kerim'de şartın “eşrât” (alâmetler) şeklindeki çoğulu ile 
(Muhammed 47/18) “sicil” (büyük kâğıt) kelimesi (el-Enbiyâ 21/104) birer 
defa geçmektedir. Birçok âyette peygamberlere indirilen bildirim ve 
hükümleri içeren metinler/yazılar “kitâb” (çoğulu kütüb) ve “sahife” 
(çoğulu suhuf) kelimeleriyle ifade edilmiş, ilmin tesbit ve neşir vasıtası olan 
yazının, kalem, kâğıt, defter gibi yazı malzemelerinin öneminden 
bahsedilmiştir (meselâ el-Bakara 2/282; el-Kalem 68/1; el-İnfitâr 82/11; el- 
Alak 96/1-5). Bu kelimeler ve türevleri hadislerde de geçmektedir 
(Wensinck, el-Mu'cem, “şrt”, “scl”, “ktb”, “shf”, “klm” md.leri). 


İslâmiyet'ten önce okuma yazma bilenlerin sayısı az iken Kur'ân-ı 
Kerim'in teşviki ve Hz. Peygamber'in aldığı tedbirler sayesinde toplumda 
okur yazarların sayısında önemli artışlar meydana gelmiş, kısa zamanda 
yazının kullanımı yaygınlaşmıştır. Kur'an'da borç ilişkisinin ispatını 
kolaylaştıran hususlar üzerinde önemle durulmuştur (özellikle el-Bakara 
2/282). Hulefâ-yı Râşidin döneminden itibaren bazı kişiler hukuki 


muameleleri ücretsiz olarak yazıya geçirip belgelendirme işiyle tanınmaya 
başlamış, diğer taraftan davaların çoğalması kadıları aynı mesele hakkında 
verilen hükümler arasında doğabilecek çelişkileri gidermek için mahkeme 
kararlarını yazılı hale getirmeye yöneltmiştir. 1. (VE) yüzyılın ilk 
yarısından itibaren İslâm coğrafyasının genişlemesi, müslümanların çeşitli 
kültür ve medeniyet çevrelerine mensup topluluklarla yakın temas içine 
girmesi vb. etkenler hem hukuki muamelelerin yazıya geçirilmesine 
eskisinden daha fazla ihtiyaç duyulmasına yol açmış, hem de bunlarla ve bu 
kapsamda sayılan mahkeme kayıtlarıyla ilgili belgelerin dil, üslüp ve içerik 
yönünden yeni şartlara uygun biçimde düzenlenmesini gerektirmiştir. 
Böylece ilmü”ş-şürüt ortaya çıkmış, hukuki muamelerle ilgili belgeleri 
düzenleme hizmeti serbest meslek şeklinde veya resmi görev olarak yerine 
getirilmiştir (ayrıca bk. HÜCCET,; MAHKEME; NOTER). Resül-i Ekrem 
ve Hulefâ-yı Râşidin dönemlerinde belgeler daha ziyade tabaklanmış 
deriler, hurma dalları, hayvanların kürek ve kaburga kemikleri gibi 
malzeme üzerine yazılıyordu. Emevilerin sonlarına doğru belgelerin ince 
deri, kumaş ve nihayet kâğıda yazılması yaygınlaşmış, Abbâsi Halifesi 
Hârünürreşid devrinden itibaren belgeler için kâğıt dışında zorlukla 
saklanabilen, kısa zamanda bozulabilen ve kolayca kazıntı ve silinti 
yapılabilen yazı malzemelerinin kullanımı yasaklanmıştır (Özcan, 1, 178). 


İlk tanımlarına Taşköprizâde”nin Miftâhu's-sa“âde'siyle (11, 60) Kâtib 
Çelebi'nin Keşfü'z-zunün'unda (11, 1046) rastlanan ve kısaca “hukuki 
muameleler hakkında yargı önünde geçerli ispat vasıtası sayılabilecek yazılı 
belgelerin hazırlanış metodunu öğreten ilim” şeklinde tanımlanabilecek 
olan ilmü”ş-şürütun konusu yazıya geçirilip belgelendirilmesi açısından 
hukuki muamelelerdir. Bu ilmin asıl amacı muamelelerin yazıyla 
belgelenmesi esnasında uyulması gereken kuralları öğretmek, diğer amacı 
ise üslüp ve içerik yönünden uygulama birliğini sağlayacak örnek form 
belgeler hazırlamaktır. Fakihler, bu ilmin belirlediği ilkeler çerçevesinde 
belge düzenlenmesiyle elde edilebilecek faydaları şu şekilde sıralamıştır: 
Hakların korunması, ileride meydana gelebilecek ıhtılâfların önüne 
geçilmesi, ıhtilâfın yargıya intikali halinde hakkın ispatının sağlanması, 
ticari, iktisadi ve hukuki ilişkilerde güven ve istikrarın temini, fâsid 
akidlerin önüne geçilmesi (Serahsi, el-Mebsüt, XXX, 167; Hâcibzâde, vr. 
Ib). İlkelerinin bir kısmını fıkıhtan, bir kısmını inşâ ilminden, bir kısmını 
da başta divan sistemi olmak üzere devletin resmi belge düzenleme 


esaslarından alan şürüt ilmi ayrıca toplumların örf ve âdetlerinden önemli 
ölçüde etkilenmiştir. Dolayısıyla bu ilim muâmelâtla ilgili hükümleri 
inceleme konusu yapması yönüyle fıkhın, edebi metinlerin üslüp ve yazım 
kurallarını inceleme konusu yapması yönüyle de edebiyatın bir dalı şeklinde 
kabul edilmiştir. Fakihler şürüt ilmini öğrenmenin dini hükmünün toplum 
açısından farz-ı kifâye, birey açısından mendup olduğu sonucuna ulaşmıştır 
(Karâfi, X, 152-153; İbn Ferhün, 1, 248). 


Şürüt ilmi açısından özel öneme sahip başlıca kavram ve terimler şunlardır: 
I. Muamele. Düzenlenecek belgelerin konusunu 


bir hakkın kurulması, sona erdirilmesi veya düşürülmesi amacıyla yapılan 
ibrâ, vakıf, nikâh, talâk, vasiyet, bey', hibe, icâre, sulh, vekâlet, kefâlet gibi 
hukuki muameleler yanında yargılama hukukunda kendisine birtakım 
hukuki sonuçların bağlandığı dava, ikrar gibi irade açıklamaları oluşturur 
(bk. MUAMELE). Devlet başkanının veya temsilcisinin yaptığı arazi ıktâı, 
kadı tayini, barış antlaşması gibi muameleler de bu ilmin kapsamında kabul 
edilmiştir. Bazı araştırmacılara göre bu tür muameleler hakkında 
düzenlenen belgelere normal şürüt belgelerinin özelliğini taşıdığı için “eş- 
şürütü”s-sultâniyye” adı verilebilir (Özcan, I, 83). Yine kadıların vakıflara 
kayyım, velisi olmayan küçüklere vasi ve kendi alanlarındaki kamu işleri 
için memur tayini gibi işlemler hakkında düzenledikleri belgeler bu 
kapsamda değerlendirilmiştir. Şürüt eserlerinin asıl konusunu muamelelerin 
yazıya geçirilmesi sırasında uyulması gereken kurallar teşkil etmekle 
birlikte bazı eserlerde ayrıca ele alınan her muamelenin tanımı, rükün ve 
şartları hakkında kısa bilgi verilmektedir. Bazı şürüt eserlerinde muamele 
türleri arasında ayırım yapılarak bir hakkın doğuşu, sona erdirilmesi ve 
düşürülmesi amacı taşıyan muameleler “şürüt”, yargılama hukuku alanına 
giren muameleler ise “mehâdır ve sicillât” başlığı altında incelenmektedir. 


2. Kitâbetü'l-vesâik. Belgeleri yazım kurallarına uygun olarak ve hukukun 
aradığı biçimde düzenleme işidir. Aynı anlamda “kitâbetü”ş-şürüt, akdü'ş- 
şürüt, hıttatü'l-vesâik, kitâbetü's-sak, adalet” vb. terimler, davalarla ilgili 
tutanakları tutma ve mahkeme kararlarını yazma işini belirtmek için de 
“kitâbetü”l-mehâdır ve's-sicillât” tabiri kullanılır. 


3. Şürüti/kâtip. Şürüt ilminde uzman olanlara şürüti ve ehlü'ş-şürüt dendiği 


gibi belge düzenleme işini üstlenen kişi için bunların yanında kâtibü”|- 
vesâık, sâhibü”l-vesâik, kâtibü'ş-şürüt, müvessik, vessâk, vesâikı, kâtibü?s- 
sak, sakkâk, adi, kâtibü”l-adl, kâtib-i adl, âkıd, muharrir, mukavelât 
muharriri vb. terimlere; mahkemede resmi belgeleri düzenleme işini 
üstlenen görevli için de kâtip, kâtıbü”l-kâdi, muharrirü”l-mehâdır ve”s- 
sicillât vb. tabirlere yer verilmiştir. Belge düzenleme işinin özel bir yetenek 
ve ehliyet gerektirdiğini dikkate alan fıkıh âlimleri bu işi ister özel ister 
resmi olarak yapacak kişide aranacak niteliklerin kadıda arananlara yakın 
olduğunu belirtmiş, adalet vasfını taşıması yanında başta muamelerle ilgili 
hükümler olmak üzere fıkhı ve yazım kurallarını iyi bilmesi, sözleşme 
metinlerini okunaklı ve hatasız bir şekilde kaleme alabilmesinin lüzumunu 
ifade etmiştir. Şürütinin uyması gereken başlıca kurallar şunlardır: Besmele 
ve hamdeleden sonra tarafların kimlik ve adreslerini, muameleye ilişkin 
beyanlarını, ileri sürdükleri şartları ilâve ve eksiltme yapmaksızın kaydeder. 
İleride herhangi bir tahrif yapılmaması için belgede rakamları yazı ile yazar, 
satır aralarını fazla açmaz, satır sonlarını boş bırakmaz, metnin sonuna satır 
sayısını yazabilir. Bir mezhebin görüşünü esas alıp düzenlese bile diğer 
mezhebe mensup bir kadıya ispat vasıtası olarak sunulabileceğini dikkate 
alarak belgede mümkün mertebe diğer mezheplerin görüşlerine aykırı 
düşecek ibare ve hükümlere yer vermez. Kaleme aldığı metni taraflara ve 
şahitlere okur, itirazları olup olmadığını sorar ve itirazları yoksa metnin 
sonuna belgenin düzenlendiği tarihi yazar, şahitlere imzalatıp kendisi de 
ımza eder ve belgeyi hak sahibine verir. Usulüne uygun biçimde düzenlenen 
bir belgenin unutma halinde hatırlatma, inkâr halinde ispatlama gibi iki 
temel fonksiyonu vardır. 


4. Şart. Muamelelere dair yazılan belgeyi (kitâb) 1fade eder. Bu 
iısimlendirmede şart kelimesinin “alâmet” anlamının esas alınmış olup 
muamelenin hükümlerini doğru ve güvenilir biçimde göstermesi, tarafları 
bağlaması, hakları güvence altına alması gibi özelliklere (alâmet) sahip 
bulunduğundan böyle adlandırılmıştır (Serahsi, Uşül, 11, 302-303; 
Abdülaziz el-Buhâri, IV, 1293; Celâleddin el-İmâdi, vr. 8a). İlk dönem şürüt 
eserlerinde bu belgelere yazılı olması sebebiyle kitab ve sahife dendiği gibi 
üzerine yazıldığı malzeme, muamelenin türü, işlevi vb. hususlara göre 
başka adlar da verilmiştir. Meselâ işlenmiş deri üzerine yazıldığı için “rak” 
ve “ruk'a”, kâğıt vb. ince malzemeye yazıldığı için “varak”, ispat vasıtası 
olarak kullanıldığı için “hüccet”, hakkı güvence altına aldığı için “vesika”, 


sorumluluk yüklediği için “ahd, uhde, kabâle”, unutma halinde borcun 
miktarını ve vadesini hatırlattığı için “zikrü'l-hak”, şahitler imzalama 
sırasında ellerini bastıkları için “sak” denmiştir. Fakat zamanla bu 
kelimelerden bazılarında anlam genişlemesi olmuş, bazılarının kullanımı 
terkedilmiştir. Nitekim geç dönem fıkıh ve şürüt eserlerinin bir kısmında 
şart teriminin eş anlamlısı olarak sadece kitab, zikr, hüccet, sak, vesika 
(Celâleddin el-İmâdi, vr. 8a; Hâcibzâde, vr. Ib), bir kısmında hüccet, vesika 
ve sakkin (Molla Hüsrev, Il, 512) zikredildiği görülmektedir. Osmanlı 
hukuk literatüründe kitâbü'ş-şart yerine şartnâme ve mukâvelenâme, 
belgenin konusunu belirtmek için vekâletnâme, kefâletnâme, ahidnâme, 
iktânâme vb. terimler, Tanzimat'ın ardından muameleleri hukuken 
belgeleyen yazılar için senet terimi kullanılmıştır. Bir muameleyi hukuken 
belgeleyen yazıda bulunması gereken kayıtlar şunlardır: a) Muamele. 
Muamelenin türüne göre belgelerde yer alacak bilgiler, ifade tarzları ve 
kullanılacak terimler farklı olabilir. Meselâ peşin bir alım satım 
muamelesine dair düzenlenecek belgede satılan mala (mebi'), bedele 
(semen), mebiin teslimine, bedelin ödendiğine dair bilgiler, varsa tarafların 
ileri sürdüğü şartlar ve muameleye ait diğer bilgiler kaydedilir. b) Taraflar. 
Yine muamelenin türüne göre taraflar bâyi'/müşteri, vekil/müvekkil, 
râhin/mürtehin vb. şekillerde nitelendirilerek her birinin adı, baba adı, 
mesleği ve ikametgâhı yazılır. Muamele ehliyet ve yetkisine sahip kişiler 
asâleten yahut vekâleten taraf olabilirken veli ve vasiler velâyet ve vesâyeti 
altındaki kişiler adına taraf olabilmektedir. c) Şahitler. Şahitlerin huzurunda 
hazırlanmayan bir yazı hukuken belge niteliğini taşımadığı için mahkemede 
ispat vasıtası olarak kabul edilmez. İsimleri ve imzaları belgede kayıtlı 
bulunan şahitler bu belgenin içeriğinin şahididir. d) Şürüti/kâtip. Metnin 
sonunda belgeyi düzenleyen şürütinin adı ve imzası yer almalıdır. Öte 
yandan Memlükler gibi bazı İslâm devletlerinde mahkemelerde mahkeme 
kâtipleri veya resmen şahit diye görevlendirilen kişiler nikâh, bey*, ibrâ gibi 
muamelelerle ilgili ikrar ve beyanları taslak halinde kaleme alıp kadının 
onayına sunuyorlar, onun gerekli düzeltmeleri yapmasının ardından metni 
temize çekiyorlardı. Hüccet, sak, vesika gibi isimlerle anılan ve bir nüshası 
Divânü”l-kâdi'de muhafaza edilen bu tür belgelerde mahkemenin adı ve 
yeri, kadının ismi, imzası, alâmeti ve mührü, kâtibin ismi ve hazır bulunan 
şahitlerin adları gibi kayıtlara yer veriliyordu. 


5. Divânü”l-kâdi. Asli görevi davaları karara bağlamak olan kadılara değişik 


dönemlerde hükümleri icra ve cezaları infaz etme, hukuki muameleleri 
belgeleme (noterlik), vakıflara nezaret etme, velisi olmayan yetimlerin, 
mahcür ve müflislerin mallarını koruma gibi görevler de verilince nâib, 
zabıt kâtibi ve memurlar dışında idari görevleri yürütmek için vasi, kayyım 
gibi vazifeliler tayın etme ve görev alanına 


giren konularda yaptıkları her çeşit hukuki ve idari tasarrufu yazılı belgeye 
bağlama mecburiyetinde kalmışlardır. Böylece her mahkemede kımetr 
(torba, kitaplık), harita (çanta) ve sefed (sepet) adlı mahfazalarda saklanan 
bir divânü”l-kâdi (kadı arşivi, mahkeme sicilleri) meydana gelmiştir. 
Divânü”l-kâdinin ağırlıklı kısmı hüccet, mahzar ve sicil adı verilen 
belgelerden oluşmaktadır. Görevi sona eren kadı bu belgeleri yeni tayın 
edilen kadıya teslim eder. 


6. Hüccet. Şer'i mahkemede ele alınan kazâi vak'a ile ilgili olarak 
“taraflardan birinin kadı huzurunda yaptığı ikrarı ve diğerinin bu ikrarı 
tasdik ettiğini kayda geçiren, fakat hâkimin hükmünü içermeyen belge” 
demektir (bk. HÜCCET). 


7. Mahzar. Fıkıh ve şürüt literatüründe mahzar “tarafların veya şahitlerinin 
hâkim huzurunda yaptığı ikrar, yemin veya inkârın yahut dava ile ilgili 
sunduğu bilgi ve delillerin kaydedildiği belge, dava tutanağı” anlamında 
kullanılmıştır. Her mahzarda davacı, davalı ve iki taraf arasında dava 
konusu olan mesele olmak üzere üç temel unsur bulunur. Mahkemenin adı 
ve yeri, kadının adı, alâmeti ve imzası, şahit ifadeleri ve düzenleme 
tarihinin de yer aldığı mahzarların konusu yargı alanına giren her türlü 
kazâi vak'adır. Osmanlılar'da Tanzimat'ın ardından dava tutanakları ayrıca 
“zabt-ı deâvi cerideleri” adı verilen defterlere kaydedilmeye başlanmıştır. 
Gaip olup vekili de bulunmayan bir kimse aleyhine açılan davada hâkimin 
davacıyı ve şahitlerini dinledikten sonra davaya ilişkin beyan ve bilgileri 
yazıp gaip kişinin ikamet ettiği belde hâkimliğine gönderdiği mektup da 
(kitâbü”l-kâdi ile”I-kâdi, el-kitâbü'l-hükmi) mahzar hükmündedir. Mahzar 
kelimesi zamanla farklı mânalar kazanmış, özellikle Osmanlı muhitinde 
“resmi makamlara şikâyet, talep, teşekkür vb. hususlar için sunulan çok 
ımzalı arzuhal” anlamında kullanılmıştır (bk. ARZUHAL; MAHZAR). 


8. Sicil/İ'lâm. Sözlükte “yazılı sayfa, büyük kâğıt, defter” gibi anlamlara 


gelen sicil fıkıh ve şürüt literatüründe “hâkimin yargılama sonucunda 
davalının ikrarına veya yeminden kaçınmasına yahut şahitlerin beyanına 
dayanarak verdiği hükmü içeren belge” demektir. Bazı fakihlerin sicil ve 
mahzar kelimelerini birbirinin yerine kullandığı, bir kısım fakihlerin de 
davalının ikrar veya yeminden kaçınmasına binaen verilen hükmü içeren 
belgeye -sak/hüccet anlamında olmak üzere-mahzar, şahitlerin beyanlarına 
dayanarak verilen hükmü içeren belgeye de sicil adını verdiği, ayrıca fıkıh 
ve şürüt literatüründe hüccet ve vesika kelimelerinin sicil ve mahzar 
belgelerini kapsayacak biçimde kullanıldığı görülmektedir (Molla Hüsrev, 
II, 512). Mahzardaki bilgi ve deliller esas alınıp düzenlenen her sicilde 
davayı kazanan (mahkümun leh) davayı kaybeden (mahkümüun aleyh) ve 
hüküm konusu (mahkümun bih) olmak üzere üç unsur bulunur. Bu belgede 
ayrıca mahkemenin adı ve yeri, kadının adı, alâmeti ve ımzası, kâtibin ve 
şahitlerin isimleri ve düzenleme tarihi yer alır. İki nüsha olarak düzenlenen 
mahzar ve sicillerin birer nüshası mahkemede kalır, diğer nüshalar hak 
sahibine verilir, gerektiğinde diğer tarafa da verilir. Zamanla sicil kelimesi 
bir yönden anlam değişikliğine, diğer yönden anlam genişlemesine 
uğramıştır. Nitekim Osmanlı hukuk literatüründe Tanzimat'tan sonra 
taraflara verilen sicil nüshasının karşılığında 1'lâm terimi kullanılmış, 
kadıların taraflara verdikleri 1'lâm ve hüccetlerle görevleri gereği tuttukları 
kayıtları içeren defterlere -divânü'I-kâdinın karşılığı olarak-sicil/sicillât 
(kadı sicilleri, şer'iyye sicilleri) adı verilmiştir. Bazan 1'lâm, ma'rüz, hüccet, 
emir, ferman gibi belge türlerinden her biri ayrı bir deftere, bazan da karışık 
biçimde bir deftere kaydedilmiştir. Osmanlı dönemine ait şer'iyye sicilleri 
içerisinde birçok kayıt türü bulunmakta, mahkemedeki işlemler sonucu 
oluşan kayıtlar yanında İstanbul'dan gelen belge süretleri de yer almaktadır. 


Belgelerin Dili ve İspat Değeri. İslâm'ın ilk dönemlerinden itibaren hukuki 
muamelelere dair belgelerle mahkeme kararları Arapça kaleme 
alınmaktaydı. Sonraki devirlerde Farsça ibarelere de yer verilmiş (el- 
Fetâva'l-Hindiyye, VI, 160-190), Osmanlılar'da yaklaşık XVTI. yüzyıldan 
itibaren Türkçe yazılmaya başlanmıştır. Fıkıh âlimleri yazının yazıya 
benzeyebileceği ve belgenin tahrif edilebileceği gerekçesiyle bu tür 
belgelerin ispat vasıtası olabilmesi için ikrarla veya âdil şahitlerin 
tanıklığıyla pekiştirilmesi gerektiği hususunda görüş birliğine varmıştır. 
Fakihlerin çoğunluğu kadının, yazıyı tanısa bile evrakta tahrifat 
yapıldığından emin olamayacağı için içeriğini hatırlamadığı bir davaya 


ilişkin verdiği eski hükmünü şahit olmaksızın onaylayıp yürürlüğe 
koyamayacağını söylemiştir. Ancak Ebü Yüsuf, Muhammed b. Hasan eş- 
Şeybâni ve bir rivayete göre Ahmed b. Hanbel istihsânen kadıların kendi 
sorumlulukları altındaki mühürlü bir arşivde saklanan sak veya sicillerle 
şahitsiz amel edebileceği kanaatindedir. Şâfii mezhebindeki bir görüş de 
böyledir. Sonraki dönem Hanefi literatüründe örfen muteber olan hükümdar 
beratları, tapu kayıtları, kadı ve vali menşurları, eski vakıf senetleri, eman- 
nâmeler, esnaf ve tüccarların kendi el yazılarıyla tuttukları muhasebe 
defterleri gibi yazılı delillerin doğruluklarına dair şahit aranmaksızın ispat 
vasıtası kabul edileceği belirtilmiştir. Mecelle”de, bir hâkim tarafından 
usulüne uygun biçimde düzenlenen ve sahte olma ihtimali bulunmayan 
ilâm ve senetle şahit olmaksızın amel edilebileceği belirtilmiş (md. 1821), 
yazılı delillerle ilgili maddeler de (md. 1606-1612) bu esasa göre 
düzenlenmiştir (ayrıca bk. HÜCCET). 


Literatür. Şürüt kurallarının toplum hayatıyla yakın ilişkisi ve pratik hayatta 
duyulan ihtiyaç sebebiyle konunun bazı fıkıh ve edebü”l-kâdi kitaplarında 
ayrı bölümler halinde ele alınmasıyla yetinilmemiş, bu hususta müstakil 
eserler yazılmaya başlanmış, giderek şürütla ilgili zengin bir hukuk 
nazariyesi ve literatürü oluşmuştur (İbnü”n-Nedim, s. 292-344; Keşfü”z- 
zunün, Il, 1046; Özcan, I, 183-200). Fıkıh mezheplerinin bölgesel planda da 
olsa yargı birliğini ve hukuki istikrarı sağlama gibi bir fonksiyon ifa etmesi, 
hukuki muamelelere ilişkin belgelerin yazımını üstlenenlerin bunları belirli 
bir mezhep disiplini içinde düzenlemesi şürüt türü eserlerin mezheplere 
göre yazılmasını gerektirmiştir. Bu eserler, şürütla ilgili asli ve tâlı konulara 
bütün halinde yer verme ve uygulamaya yönelik bilgi ve örneklendirmeler 
içerme özelliğiyle dikkati çeker. Kaynaklarda şürüt ilminin öncüsünün Ebü 
Hanife olduğu ve bu alanda telif edilen ilk eserlerin de Hanefi fakihlerine 
ait bulunduğu kaydedilir. Şürüt türünün gelişmesinde Şâfii ve Mâliki 
fakihlerin önemli, Zâhiriyye ve Taberiyye fakihlerinin kısmi katkılarının 
bulunduğu, Hanbeli fakihlerin ise bu konuda fazla mesai harcamadığı 
görülmektedir. Hanefi mezhebinde şürüt ilminin temel konularını ayrıntılı 
ve sistematik biçimde kaleme alan ilk fakihin bazı kaynaklarda Yüsuf b. 
Hâlid es-Semti (Zirikli, VILI, 228), bazılarında ise Hilâl b. Yahyâ el-Basri 
(Keşfü'z-zunün, Il, 1046) olduğu belirtilir. Tabakat kitaplarında Muhammed 
b. Hasan eş-Şeybâni, Ebü Zeyd Ahmed eş-Şürüti, İbn Semâa et-Temimi, 
Yahyâ b. Eksem, Hassâf, Bekkâr b. Kuteybe gibi âlimlerin şürüt türünde 


eser yazdıkları zikredilmekle birlikte bunlardan hiçbiri zamanımıza 
ulaşmamıştır. 


Bu dal da günümüze kadar gelen eserlerin ilki Ebü Ca'fer et-Tahâvi'ye (6. 
321/933) aittir. Ebü Nasr Ahmed b. Muhammed el-Hâkim es- 
Semerkandi'nin Kitâbü'ş-Şürüt ve “ulümi?ş-şukük (nşr. Ahmed Câbir 
Bedrân, Kahire 1427/2006), Celâleddin b. Muhammed el-İmâdi'nin 
Gurerü”ş-şürüt ve dürerü”s-sümüt (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 722) 
ve Mehmed b. Eflâtün er-Rümi'nin eş-Şukükü”ş-Şer'iyye (Beyazıt Devlet 
Ktp., Veliyyüddin Efendi, nr. 2697) adlı eserleri bu türün diğer örnekleridir. 
Zahirüddin Hasan b. Ali el-Mergınâni ve Kâdi Celâleddin er-Riğadmüni, 
Necmeddin en-Nesefi gibi âlimlerin de bu dalda kitaplarının bulunduğu 
kaydedilir. Mâliki mezhebinde İbn Lübâbe, Ferec b. Seleme el-Kurtubi, 
Muhammed b. Hâris el-Huşeni, Müsâ b. Ahmed el-Yahsubi el-Kurtubi gibi 
âlimlerin konuyla ilgili eserlerinin yanı sıra Muhammed b. Ahmed el- 
Attâr'ın el-Vesâ?ik ve”s-sicillât, İbnü”l-Hindi'nin el- Vesâ ik ve” ş-şürüt, 
Ahmed b. Muhammed et-Tuleytıli"nin el-Mukni fi “ilmi” ş-şürüt (nşr. 
Fransisco Javier Aguirre Sadaba, Madrid 1994), Ebü'l-Hasan el- 
Mutayyıiti'nin en-Nihâye ve't-tamâm fi ma'rifeti'I-vesâ ik ve'l-ahkâm, Ebü 
İshak İbrâhim b. el-Hâc el-Gırnâti'nin el-Vesâ 'iku”I-muhtaşara (nşr. 
Mustafa Nâ-ci, Rabat 1987), Ali b. Yahya el-Ceziri'nin el-Makşadü”|- 
mahmüd fi telhişi”1-“uküd (nşr. Asuncion Ferreras, Madrid 1998) adlı 
kitapları zikredilebilir. Şâfii mezhebinde Kerâbisi, Müzeni, Ebü Bekir 
Muhammed b. Abdullah es-Sayrafi, Ebü İshak el-Mervezi gibi âlimlerin 
eserlerinin yanı sıra İbn Habib el-Halebi'nin Keşfü”l-mürüt “an mehâsini?ş- 
şürüt, Minhâci'nin Cevâhirü”l-“uküd ve mu'inü'l-kudât ve'I-muvakkı'in 
ve'ş-şühüd (1-11, Kahire 1955) adlı kitabı da anılabilir. Tabakat kitaplarında 
Dâvüd ez-Zâhiri ve Muhammed b. Cerir et-Taberi gibi fakihlerin de şürüt 
dalında eser yazdıkları kaydedilmektedir. Osmanlılar döneminde telif edilen 
sak mecmuaları şürüt türündeki eserlerin devamı ve örnekleri sayılabilir. 
Ruhi Özcan, Joseph Schacht, Emile Tyan, Jeanette Wakin, Vâil B. Hallâk 
(Wael B. Hallag) gibi araştırmacılar şürüt ilminin tarıhi gelişimini, diğer 
hukuk sistemleriyle ilişkisini, fıkhın teorik hükümlerinin pratik hayata 
geçirilmesindeki etkisini ve belli başlı konularını farklı açıdan ele alarak 
eleştirel çalışmalar yapmışlar, böylece toplumların ticari, iktisadi, hukuki ve 
içtimai yapısı hakkında önemli bilgi ve belgeleri içeren kadı sicillerinin ve 


şürüt türü eserlerin tanıtılmasını sağlamışlardır. 


BİBLİYOGRAFYA 


Şâfii, el-Üm, VI, 222; Tahâvi, Das Kitâb adkâr el-hugüg war-ruhün aus dem 
al-Gâmi* al-kabir fısğurüt des Ebü Ga“fer Ahmed ibn Muhammed et- 
Tahâwi (nşr. J. Schacht), Heidelberg 1927; a.mlf., The Function of 
Documents in Islamic Law: The Chapters on Sale from Tahawi's Kitâb al- 
shurüt al-kabir (ed. J. A. Wakin), Albany 1972; Kindi, el-Vülât ve'I-kudât, 
s. 309-310; Cessâs, Ahkâmü”l-Kur?'ân, L, 484-485, 535-536; İbnü”n-Nedim, 
el-Fihrist, Kahire, ts., s. 292-344; Serahsi, el-Mebsüt, XVI, 92; XXX, 167- 
209; a.mlf., Uşül (nşr. Ebü'l-Vefâ el-Efgani), Beyrut 1393/1973, TI, 302- 
303; Celâleddin el-İmâdi, Gurerü”ş-şürüt, Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, 
nr. 7/22, vr. 8a; Sadrüşşehid, Şerhu Edebi”l-kâdi (nşr. Muhyi Hılâl es- 
Serhân), Bağdad 1397-98/1977-78, TIL, 105; IV, 72-73, 405; İbn Kudâme, 
el-Muğni, IX, 73, 75, 155-160; İbn Ebü'd-Dem, Edebü”l-kazâ? (nşr. Muhyi 
Hilâl es-Serhân), Bağdad 1404/1984, TI, 184, 263-265; Şehâbeddin el- 
Karâfi, ez-Zahire (nşr. M. Bü Hubze), Beyrut 1994, X, 152-153, 375, 376, 
400, 406; Abdülaziz el-Buhâri, Keşfü”l-esrâr, İstanbul 1307, 1V,1293; 
Nüveyri, Nihâyetü”l-ereb, LX, 1-6; Necmeddin İbrâhim b. Ali et-Tarsüsi, el- 
İ“lâm bi-muştalahi”ş-şühüd ve”l-hük-kâm, Süleymaniye Ktp., Kadızâde 
Mehmed, nr. 119, vr. la, 20a; Burhâneddin İbn Ferhün, Tebşıratü”l-hükkâm 
(nşr. Tâhâ Abdürraüf Sad), Kahire 1406/1986, 1, 44, 248, 282-287; İbn 
Haldün, Mukaddime, Kahire, ts. (el-Mektebetü't-ticâriyyetü”l-kübrâ), s. 
224-225; Alâeddin et-Trablusi, Mu“inü'l-hükkâm, Kahire 1393/1973, s. 93- 
95; Molla Hüsrev, Dürerü”l-hükkâm, İstanbul 1300, 11, 511, 512; Alâeddin 
Ali b. Ebü Bekir b. İbrâhim b. Muhammed b. Müflih, Risâle fi”1-“amel bi”|- 
hutüt “inde”l-hükkâm “alâ mezhebi”l-İmâm Ahmed (nşr. Abdurrahman b. 
İbrâhim el-Matrüdi, Mecelletü”1-Buhüsi”l-İslâmiyye, sy. 46 içinde), Riyad 
1416/1996, s. 299-324; Minhâci, Cevâhirü'l-uküd ve mu'inü'l-kudât ve?1- 
muvakkı'in ve'ş-şühüd (nşr. M. Hâmid el-Fıki), Kahire 1374/1955,1, 11- 
12; Taşköprizâde, Miftâhu's-sa“âde, Il, 60; İbn Hacer el-Heytemi, 
Tuhfetü'l-muhtâc, Kahire 1315,1,33; X, 131-144, 156, 267-269; Şirbini, 
Mugni'l-muhtâc, IV, 282-293, 390, 402, 450; Buhüti, Keşşâfü”l-kınâ“, Vİ, 


312-320, 367-370; Keşfü'z-zunün, Il, 1046; el-Fetâva'l-Hindiyye, VI, 160- 
389; Hâcibzâde Muhammed b. Mustafa, Bidâatü'l-hükkâm fi ihkâmi”|- 
ahkâm, Süleymaniye Ktp., Fâtih, nr. 2273, vr. Ib; İbn Âbidin, Reddü”l- 
muhtâr, IV, 245; V, 435-437, 468; VI, 92; Alı Haydar, Dürerü'l-hükkâm, 
İstanbul 1316, IX, 139-144, 151, 161,217-219, 242-243; Türk Hukuk 
Lügatı, Ankara 1944, s. 134, 202, 309; E. Tyan, Le notariat et le regime de 
la preuve par &crit dans la pratigue du droit musulman, Beyrut 1945, s. 13- 
40, 46-48; Ali Himmet Berki, İslam Şeriatında Kaza, Ankara 1962, s. 53- 
60; Ebü'ş-Şıtâ b. Hasan el-Gâzi, et-Tedrib “ale'l-vesâ 'ikı”I-adliyye (nşr. 
Ahmed Gâzi el-Hüseyni), Rabat 1964, 1, 1-5; ayrıca bk. neşredenin girişi, I, 
s.e-İ;J. A. Wakin, “Written Documents in Islamic Law”, Actas do IV 
Congresso de Estudos Arabes e Islâmicos, Leiden 1972, s. 347-354; Ruhi 
Özcan, el-Hâvi fi Şürüti”t-Tahâvi (yüksek lisans tezi, 1972), Câmiatü 
Bağdâd, 1, 15-39, 60-70, 83, 178, 183-200; Hilmi Ergüney, Türk 
Hukukunda Lügat ve Istılâhlar, İstanbul 1973, s. 328-329; Abdülhay el- 
Kettâni, et-Terâtibül-idârıyye, 1, 273-276; Zirikli, el-A'lâm (Fethullah), 
VT, 228; Resul Tosun, İslâm Hukukunda Mahkeme Sicilleri ve İspat Gücü 
(yüksek lisans tezi, 1986), MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü, s. 9-36; Zâfir el- 
Kasımi, Nizâmü”l-hükm fi'ş-şeri“a ve”t-târihi”l-İslâmi, Beyrut 1407/1987, 
11,371, 399-407, 427-435, 504; Muhammed b. Abdullah el-Âmir, * İlmü”ş- 
şürüt fi”1-fıkhi”l-İslâmi ve tatbikâtühü fi kitâbâti “adli”1-Memleketi”1- 
“Arabiyyeti”s-Su'üdiyye (yüksek lisans tezi, 1411/1991), Câmiatü Ümmi'!- 
kurâ, s. 5-10; Hacer Kontbay, Endülüs'te Şürüt İlmi (yüksek lisans tezi, 
2009), MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü, s. 57-100; Wael B. Hallag, “Model 
Shurüt Works and the Dialectic of Doctrin and Practice”, Islamig Law and 
Society, 1/2, Leiden 1995, s. 109-134; Muharrem Önder, “Ebü Cafer et- 
Tahâvi ve Şurüt İlmi”, İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi, sy. 11, Konya 
2008, s. 391-395; W. Heffening - (Coşkun Üçok), “Şart”, İA, XI, 350; 
Pakalın, IlI, 61, 210; “Tevsik”, Mv.F, XIV, 134-139; “Sicil” a.e., XXIV, 
190-196; “Sak” a.e., XXVII, 47-48. 


Fahrettin Atar 


.0 A “0 00 © 
9 
eş-ŞÜRUTU'-OMERİYYE 
(Ağ yazli las yk) 
Hz. Ömer tarafından zimmiler hakkında konulduğu ileri sürülen şartlar, 


Hz. Ömer'in hilâfeti esnasında Irak ve İran'ın, Suriye, Ürdün, Filistin ve 
Mısır'ın fethi tamamlanmış, müslümanlar büyük bir gayri müslim nüfusla 
meşgul olmak durumunda kalmıştı. Barış veya savaş yoluyla bu fetihleri 
gerçekleştiren kumandanlar, ele geçirilen şehir yahut bölgelerde yaşayan 
gayri müslimlerin başta cizye vergisi olmak üzere hak ve mükellefiyetlerini 
tayin ve tesbit edip onlarla anlaşmalar yapmışlar, bunları Hz. Ömer'in 
onayına sunduktan sonra yürürlüğe koymuşlardır. Kudüs'ün teslim 
anlaşması, Kudüslüler'in teklifi dolayısıyla oraya giden ve şartları bizzat 
belirleyen Hz. Ömer tarafından imzalanmıştır. Ebü Yüsuf'un Kitâbü”l- 
Harâc'ı, Belâzüri'nin Fütühu”l-büldân'ı ve Taberi'nin Târih'i gibi 
kaynaklarda yer alan bu şartlara, bir kısmı benzer veya aynı olan esaslar 
yanında çoğu zimmilerin aleyhine bazı şartlar içeren ve Hz. Ömer'e nisbet 
edilen bir metin bazı muahhar kaynaklarda ve bilhassa bazı fıkıh 
kitaplarında “eş-şürütü”l-Ömeriyye” veya kısaca “eş-şürüt” yahut 
“ahidnâme-i Ömer” adıyla yer almaktadır. 


Ebü Abdullah İbn Mende'nin Garâ?ibü Şu“be adlı eserinde geçtiği söylenen 
(Müttakı el-Hindi, IV, 503-504) ve iki sayfa kadar olan bu metin Beyhaki 
(es-Sünenü”l-kübrâ, IX, 202), İbn Ebü Rendeka et-Turtüşi (Sirâcü”l-mülük, 
s. 110-111) ve İbn Asâkir'in (Târihu Dımaşk, Il, 174-179) eserlerinde 
kaydedilmiş, daha sonraki müellifler tarafından da nakledilmiştir. Hz. 
Ömer'e izâfe edilen metnin bir kısmında şehirlerde 


yeniden kilise ve manastır inşa edilmeyeceği, casusların saklanılmayacağı, 
âyinlerin açıkta yapılmayacağı, kıyafetlerin müslümanlarınkine 
benzetilmeyeceği, silâh imal edilmeyeceği ve üstte taşınmayacağı, çarşı 
pazarlarda açıktan haçlarla dolaşılmayacağı gibi eski kaynaklarda mevcut 
şartların bulunduğu görülmektedir. Buna karşılık eski kaynaklarda yer 
almayan, bir kısmı Emeviler ve çoğu Abbâsiler zamanında konulan 


mâbedlerinden harap olanları, özellikle de müslüman mahallelerinde 
bulunanları tamir etmeyecekleri, müslümanların kıliselerine girmelerine 
engel olmayacakları, seyahat eden her müslümanı evlerinde üç gün 
barındıracakları, çocuklarına Kur'an okutmayacakları, kimseyi dinlerine 
davet etmeyecekleri, müslümanları dalma hürmetle karşılayacakları, 
müslümanların konuştuğu dille konuşmayacakları, onların künyelerini 
almayacakları, eyerli hayvanlara binmeyecekleri, mühürlerini Arapça 
kazdırmayacakları, alkollü içki satmayacakları, bellerine zünnar takacakları 
ve aynı kıyafeti her yerde koruyacakları, müslümanların evlerinin içine 
bakmayacakları gibi Hz. Ömer'e ve onun devrine nisbet edilmesi doğru 
olmayan şartların yer alması dikkat çekmekte ve bu metnin sonradan ilâve 
edilen benzeri diğer maddelerinin de Hz. Ömer'e izâfe edildiği 
anlaşılmaktadır. 


eş-Şürütü'l-Ömeriyye metninin Hz. Ömer dönemine ait olmadığı hususuyla 
ilgili görüşlerin ileri sürülmesi, yalnızca yukarıda bir kısmı yazılan ve o 
dönem antlaşmalarında bulunmayan esasların burada mevcut olmasından 
ibaret değildir. Şöyle ki: Abdurrahman b. Ganm'dan (6. 78/697) rivayet 
edilen ve Suriye yahut el-Cezire bölgesi hıristiyanları tarafından Hz. 
Ömer'e yazılmış bir mektuptan ibaret olan bu metnin “falan şehir 
hıristiyanlarından Ömer'e...” şeklinde bir şehir adı zikredilmeden yazılmış 
olduğu görülmektedir. Ayrıca hemen hiçbir antlaşmada rastlanmayan bir 
üslüpla kaleme alınan şartlar, Hz. Ömer ya da onun vali veya 
kumandanlarından biri tarafından değil bir bölgenin hıristiyanları yahut 
bütün hıristiyanlar adına ve onların ağzından yazılmıştır. Belgede bir şehir 
isminin zikredilmemesi ve metindeki şartların hıristiyanlar tarafından 
kendileri için belirlenmesi belgenin daha başından itibaren Hz. Ömer'e 
nisbetinde şüphe uyandırmıştır. Tesbit edilebildiği kadarıyla bu belgeye ilk 
defa eş-şürütü”l-Ömeriyye adını veren İbn Kayyim el-Cevziyye'nin çok 
meşhur olan bu mektubun isnada ihtiyacı olmadığını, çünkü imamların 
bunu kabul edip kitaplarında zikrettiklerini ve delil olarak gösterdiklerini, 
halifelerin de bununla amel ettiklerini ... belirtmesi (Ahkâmü ehli”'z-zimme, 
II, 663-664) yaygınlığın ve şöhretin metnin sıhhatine delil olamayacağı, 
sadece şöhretine bakılarak isnaddan müstağni kabul edilemeyeceği, metinde 
Hz. Ömer zamanında konulan bazı şartların bulunmasının metnin 
tamamının sahih kabul edildiğini göstermeyeceği gibi gerekçelerle 
eleştirilmiş, önemli farklılıklar taşıyan bu senedsiz metnin Hz. Ömer'e 


nisbetinin doğru olamayacağı ileri sürülmüştür (a.g.e., Il, 663). İbn Kayyim 
adı geçen eserinin dörtte birini bu metne ve bu metin üzerine yazdığı şerhe 
ayırmış, ayrıca bu şerhin ayrı bir kitap olarak kabul edilmesini istemiş 
(a.g.e., Il, 778, ayrıca bk. neşredenin girişi, 1, 14, 25), eserin nâşirı Subhi es- 
Sâlıh de müellifin bu isteğini göz önüne alarak şerhi hem Ahkâmü ehli?'z- 
zimme içinde (11, 657-893) hem de ayrı kitap halinde Şerhu'ş-Şürüti”1- 
“Ömeriyye adıyla yayımlamıştır (Dımaşk 1381/1961). eş-Şürüt metnini 
inceleyen Subhi es-Sâlih, bunun muhtevasının İslâm hukukunun gayri 
müslimlerle ilgili hemen bütün hükümlerini ve İbn Kayyim'in yaşadığı 
dönemde zimmilere karşı sertleşen hukuki anlayışın esaslarını ihtiva ettiğini 
belirtir (a.g.e., neşredenin girişi, I, 14 vd.). Corci Zeydân ise bu metne 
ahidnâme-i Ömer adını verip Hz. Ömer'e nisbet edilmesinin uygun 
olmadığı gibi bir anlayışın Halife Ömer'in âdil şahsiyeti göz önüne 
alındığında düşünülebileceğini söylemekle birlikte sonunda metnin Hz. 
Ömer'e aidiyetini kabul ederek inceleme cihetini tercih etmiştir 
(Medeniyyet-i İslâmiyye Târihi, IV, 177-190). Hangi şehir halkınca 
düzenlendiğinin belirtilmemesi, mağlüp tarafça tertip edilmesi, Hz. Ömer 
zamanında yapılan diğer antlaşmalarda bulunmayan şartlar ihtiva etmesi 
gibi sebeplerle çağdaş müslüman ve Batılı araştırmacıların hemen hemen 
tamamı bu metni gayri mevsuk bulmuş ve daha sonraki dönemlerde ortaya 
çıkan kısıtlamaların Hz. Ömer'e nisbet edilmesi gayretinden doğduğunu 
ileri sürmüştür (Fattal, s. 66-69; Tritton, s. 8-10; Tevfik Sultân el-Yüzbeki, 
s. 130-136; Fayda, s. 180; Öztürk, s. 239-240). Tarih boyunca bir kısım 
gayri müslim zümrelerin Hz. Peygamber'e “ahd” veya “ahid-nâme-i 
nebevi” adıyla bazı muahede metinleri nisbet ettikleri bilinmektedir; 
bunlardan biri “el-“ Ahd ve'ş-şürüt elleti şeretahâ Muhammed resülullâh li- 
ehli'I-milleti”n-naşrâniyye” ismiyle Antonius Vitray tarafından Arapça 
metni ve Latince çevirisiyle birlikte basılmıştır (Paris 1630; uydurma başka 
metinler için bk. C. Zeydan, IV, 174-177; Muhammed Hamidullah, s. 180- 
190, 195-197 (nr. 96-97, 102), ayrıca bk. s. 549 vd.). 
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Mustafa Fayda 


ŞÜRÜNBÜLALİI 
(Dial) 


Ebü”l-İhlâs Hasen b. Ammâr b. Ali eş-Şürünbülâli el-Vefâi el-Mısri (6. 
1069/1659) 


Hanefi fakihi. 


994 (1586) yılında Mısır'ın Menüfiye bölgesinde Menüfülulyâ'nın 
(bugünkü Menüf) karşısında bulunan Şübrâbilüle beldesinde doğdu. Bu yer 
halk arasında Şürünbilâle/Şürünbülâle şeklinde telaffuz edildiğinden nisbesi 
Şürünbülâli diye okunagelmiştir (Muhibbi, 11, 39; Tahtâvi, s. 8; Muhammed 
Remzi, HI, 100, 219). Şürünbülâli, henüz küçük yaşta iken babası 
tarafından götürüldüğü Kahire'de ilk eğitimini aldı. Muhammed b. Hüseyin 
el-Hamevi, Abdullah en-Nahriri, Muhammed b. Mansür el-Muhibbi, 
Ahmed b. Muhammed b. Ahmed eş-Şelebi, 


Nüreddin İbn Gânim el-Makdisi ve Abdurrahman el-Mesiri gibi âlimlerden 
ders aldı. Şâzeliyye tarikatının Vefâiyye kolunun şeyhi Ebü”l-İs'âd Yüsuf b. 
Ebü'l-Atâ b. Vefâ'ya intisap etti. Tahsıl hayatından sonra Ezher'e müderris 
tayın edildi. Gerek verdiği dersler ve eserleriyle gerekse örnek şahsiyetiyle 
devrinin en gözde âlimlerinden biri oldu; devlet adamları ve halk nezdinde 
büyük itibar kazandı. Müteahhirin Hanefi fakihleri içinde seçkin bir yere 
sahip olan Şürünbülâli'nin yetiştirdiği öğrenciler arasında kendi adını 
taşıyan oğlu Hasan eş-Şürünbülâli, Ahmed b. Muhammed el-Acemi, 
Ahmed b. Muhammed el-Hamevi, İsmâil b. Abdülgani en-Nablusi, Şâhin b. 
Mansür el-Ermenâvi, Muhammed b. Sâlih et-Timurtâşi, Hasan b. Alı el- 
Ceberti, Abdülhay b. Abdülhak eş-Şürünbülâli, Sâlih b. Alı es-Safedi, Alı b. 
Ali es-Sivâsi ed-Darir ve Abdürrahim b. Ebü'l-Lutf el-Hüseyni el-Makdisi 
gibi âlimler bulunmaktadır. Şürünbülâli 21 Ramazan 1069 (12 Haziran 
1659) tarihinde Kahire'de vefat etti. Kabri Karâfetülkübrâ'da Türbetü”|- 
Mücâvırin'dedir. Düzgün konuşması, güzel ahlâkı, mütevazi ve süfi-meşrep 
kışılığıyle tanınan Şürünbülâli mezhep taassubundan uzak ve diğer 
mezheplerin görüşlerine saygılı bir âlimdi. Gerektiğinde Hanefi mezhebine 


alt görüşleri eleştirir, çelişkili veya yanlış nakillere dikkat çeker, kendi 
görüş ve değerlendirmesini ortaya koyardı (örnek için bk. Keleş, s. 26-34, 
41, 43-44). Son dönem ulemâsından İbn Âbidin Reddü'l-muhtâr'da, Ali 
Haydar Efendi Dürerü'l-hükkâm'”da Şürünbülâli'den çokça nakilde 
bulunmuşlardır. Çeşitli kütüphanelerde mevcut eserlerine ait yazma 
nüshaların binleri bulması eserlerine olan rağbeti göstermektedir. 


Eserleri. Fıkıh yanında usül-i fıkıh, tefsir, hadis, kelâm, akaid, tasavvuf, 
Arap dili ve edebiyatı alanlarında da yetkin bir âlim olduğu anlaşılan 
Şürünbülâl'nin dilinin sadeliği, verdiği bilgilerin güvenilirliği ve mantıki 
örgüsünün sağlamlığı bakımından dikkat çeken çok sayıda kitap ve risâlesi 
ilim çevrelerinde yaygın kabul görmüştür. 1. Nürü'l-izâh ve necâtü'l-ervâh. 
Tahâretle namaz ve oruç ibadetlerine dair olup müellifin önsözde kaydettiği 
üzere eserde mezhepte ehl-i tercih sayılan âlimlerin sahihliğini kesin bir 
şekilde belirttiği görüşler esas alınmıştır. Fıkha yeni başlayanların kolayca 
anlayabilecekleri bir üslüpla kaleme alınan bu özlü eserde hükümlerin 
dayandığı delillere ve diğer mezheplerin görüşlerine yer verilmemiştir 
(Halep 1293; Kahire 1325, 1330, 1348, 1948; İstanbul 1329; Dımaşk 1963, 
1985; nşr. Muhammed Ali Edlebi, Beyrut 1405/1985). Müellifin belirttiğine 
göre Nürü”l-izâh 14 Cemâziyelevvel 1032 (16 Mart 1623), İmdâdü”l-fettâh 
1045 Receb sonunda (Ocak 1636, temize çekilmesi 12 Rebiülevvel 1046/14 
Ağustos 1636) ve Merâkr”i-felâh 1054 Receb ayı başlarında (Eylül 1644) 
tamamlanmıştır (İmdâdü”l-fettâh, s. 680; Merâkı”I-felâh, s. 388). Eserde 
zekât ve hac yer almadığından Şürünbülâli bu konulara dair muhtasar 
bilgileri Merâkı”l-felâh'ın sonuna eklemiş, bazı çağdaş müellifler de 
Nürü'l-izâh'a yazdıkları şerhlere bu kısımları kapsayan ilâveler (tekmile) 
yapmışlardır (meselâ bk. Ebü Zeyd Şelebi, el-Miftâh şerhu Nür”l-izâh ile 
birlikte Minhatü'l-fettâh tekmiletü Nüri'l-izâh, Kahire 1376/1956, 
1378/1958; Muhammed Muhyiddin Abdülhamid, Sebilü”l-felâh fi şerhi 
Nürül-izâh ile birlikte Hibetü”l-fettâh bi-tekmileti Nüri”'l-izâh, Dımaşk, ts.; 
Beyrut 1990). Ayrıca Ebü's-Suüd Muhammed b. Alı el-Hüseyni Davw 'ü'1- 
mişbâh fi şerhi Nüri'l-izâh (Süleymaniye Ktp., Hasan Hüsnü Paşa, nr. 499; 
Kütahya Vahid Paşa İl Halk Ktp., nr. 124), Osman b. Ya'küb el-Kemâhi 
Süllemü”l-felâh şerhu Nüril-izâh (Süleymaniye Ktp., Kılıç Alı Paşa, nr. 
423 (müellif hattı); Tavşanlı Zeytinoğlu İlçe Halk Ktp., nr. 759), Hâmid el- 
İmâdi Mişbâhu”1-felâh şerhu Nüri”l-izâh (Dârü”l-kütübi?z-Zâhiriyye, Fıkh-ı 
Hanefi, nr. 6160) ve İbn Âbidinzâde Mi*râcü”1-felâh şerhu Nüri”l-izâh 


(Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye, Fıkh-ı Hanefi, nr. 6667 (müellif hattı |) adıyla 
birer şerh yazmış, Muhammed Adnân Derviş Hidâyetü”l-fettâh fi zikri 
edilleti Nüri”l-izâh ismiyle bir çalışma yapmıştır (Dımaşk 1994; Nürül-izâh 
ve Merâkıl-felâh üzerine yapılan nazım çalışmaları için bk. Abdullah 
Muhammed el-Habeşi, II, 2055-2057). 2. İmdâdü”l-fettâh şerhu Nüri”l- 
izâh. Nürül-izâh'taki kapalı ifadelerin açıklandığı, görüşlerin delilleri ve 
hükümlerin illetleri üzerinde durulduğu bir şerh olup Beşşâr Bekri Arâbi 
tarafından neşredilmiştir (bk. bibi.). Burada da genellikle diğer mezheplerin 
görüşlerine yer verilmemiştir. 3. Merâkı”I-felâh bi-İmdâdi”1-fettâh. 
İmdâdü”1-fettâh?ın kısaltılmış şeklidir. Eser ayrı olarak (Kahire 1276, 1301, 
1303, 1305, 1315, 1320, 1329, 1348, 1370; İstanbul 1330, 1331; nşr. 
Mahmüd Abdülvehhâb Fâyid, Halep 1973; nşr. Abdülcelil Atâ, Dımaşk 
1411/1990; nşr. Salâh Muhammed Uveyza, Beyrut 1995) ve Ahmed b. 
Muhammed et-Tahtâvi'nin hâşiyesiyle birlikte (Bulak 1269, 1279, 1290, 
1303, 1318; İstanbul 1327; Kahire 1320, 1356, 1372, 1389) basılmıştır. 
Süleyman Fâhir, Tahtâvi hâşiyesinden faydalanarak Merâkı'I-felâh”ı 
Türkçe'ye tercüme etmiştir (Nurul İzah Şerhi Merak-il Felâh, İstanbul 
1968). 4. Gunyetü zevi”l-ahkâm fi buğyeti Düreri”l-hükkâm. Molla 
Hüsrev'in Osmanlı medreselerinde uzun yıllar okutulan 


Dürerü”l-hükkâm fi şerhi Gureri”l-ahkâm adlı eserine yazılmış bir hâşiyedir 
(Kahire 1294, 1304; İstanbul 1297, 1299, 1300, 1301, 1308, 1310, 1317, 
1318, 1319, 1329), 5. Teysirü”I-makâşıd bi-şerhi Nazmi”l-ferâ?id. İbn 
Vehbân'ın fıkha dair Kaydü”'ş-şerâ'id ve nazmü”l-ferâ'id adlı eserinin 
şerhidir (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 570, 575; Lâleli, nr. 1035; 
Yenicami, nr. 476, 477). Müellif bu kitabı Seriyyüddin İbnü”ş-Şihne'nin 
aynı esere yazdığı şerhi ihtisar etmek, yeniden düzenlemek ve ilâvelerde 
bulunmak suretiyle kaleme almıştır. 6. İs“âdü Âli “Osmâni”I-mükerrem bi- 
binâ?i Beytillâhi”I-muharrem (nşr. Süleyman b. Sâlih Âlü Kemâl, Mekke 
1424/2003). 7. Müfidetü'l-hüsnâ li-def'1 zanni”I-huluvvi bi”s-süknâ (nşr. 
Meşhür Hasan Selmân, Risâletân fi”l-huluvvât içinde, Küveyt 1409/1989), s. 
57-93). 8. Ehâdisü erba'in. Devlet yönetimi ve adaletli devlet başkanlarıyla 
alâkalı kırk hadis içermektedir (İÜ Ktp., nr. 2139). 9. Merâkı”s-sa' âdât fi 
“ilmeyi't-tevhid ve'1-“ibâdât (nşr. Muhammed Riyâz el-Mâlih, Beyrut 
1973). 10. el-İstifâde min ahkâmi”ş-şehâde (Muhammed b. Merzük el- 
Muaytık tarafından İmam Muhammed b. Suüd Üniversitesi”nde yüksek 
lisans tezi olarak neşre hazırlanmıştır; 1391). 11. el-“İkdü”l-ferid li- 


beyânı'r-râcıh min cevâzı't-taklid (nşr. Ahmed Muhammed Ferrüh 
Senevber, Beyrut 2007). 12. et-Tahkikâtü'l-kudsiyye ve'n-nefehâtü'r- 
rahmâniyye fi mezhebi's-sâdeti”l-Hanefiyye (Mecmü' atü'r-resâ”ıl, 

Resâ 'ilü”ş-Şürünbülâli). Çeşitli fıkhi konulara dair altmış risâleden oluşan 
mecmuadaki eserlerin muhtevası akademik bir çalışma çerçevesinde 
tanıtılmıştır (Keleş, s. 64-96). Çeşitli yazmaları günümüze ulaşan (TSMK, 
Medine, nr. 375 (müellif hattı); İÜ Ktp., nr. 1529; Süleymaniye Ktp., 
Süleymaniye, nr. 1044, Beşir Ağa, nr. 214; Beyazıt Devlet Ktp., 
Veliyyüddin Efendi, nr. 1550; Râgıb Paşa Ktp., nr. 60.503; Kayseri Râşid 
Efendi Ktp., nr. 1344) bu mecmuadaki risâlelerin bir kısmı şunlardır: en- 
Nefehâtü”l-kudsiyye fi kırâ'ati'l-Kur'ân ve kitâbetihi bi”l-Fârisiyye, İkrâmü 
ülü'l-elbâb bi-şerifi”l-hitâb, el-Mesâ'ilü”l-behiyyetü”zzekiyye “ale”l-İsnâ 
“aşeriyye, Tuhfetü a' yânı'I-&ınâ? bi-şıhhatı'I-cüm' ati ve”l-“iydeyni fi1- 
finâ?, Teceddüdü”l-meserrât bi”l-kasmi beyne”z-zevcât, İnfâzü”l-evâmiri”l- 
ılâhiyye bi-nuşreti'I-“asâkirı'I-“Osmâniyye ve inkâzü sükkânı”l-Cezireti?|1- 
“Arabiyye, Kahrü”i-milleti”I-küfriyye bi”l-edilleti”1-Muhammediyye, 
Sa'âdetü'l-mâcid bi-“imâreti'l-mesâcid, Hisâmü”l-hükkâm el-muhikkin li- 
seddi buğatı”I-mu'tedin min evkâfı”l-müslimin, Tezkiretü'l-bulağâ '1”n- 
nüzzâr bi-vücühi reddi hücceti”l-vülât ve'n-nüzzâr, Dürretü's-semine fi 
hamli”s-sefine, Sa“ âdetü ehli”l-İslâm bi”l-müşâfahâti “akıbe”ş-şalâti ve's- 
selâm. Bunların ve diğer bazı risâlelerin kütüphanelerde müstakil nüshaları 
da mevcuttur (eserleri için ayrıca bk. İs“âdü Ali “Osmâni”l-mükerrem, 
neşredenin girişi, s. 18-27; yazma nüshaları için bk. Mu'cemü”I-mahtütâtı”|- 
mevcüde, 1, 404-411). 
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Şevket Topal 


ŞÜŞTER 


(çe) 
İran'ın güneybatısında tarihi bir şehir. 


Zağros dağlarının güneyinde uzanan ve Kârün nehrinin kollarının 
çevresinde gelişen verimli bir ovanın kenarında dik bir yamaç üzerinde 
kurulmuştur. Plinius'un adını Sostra şeklinde verdiği şehir efsanevi Pişdâdi 
Hükümdarı Hüşeng tarafından Şüş'tan (Elam''ın başşehri Susa; bk. DİA, 
XVII, 438) sonra tesis edilmiş ve “Şüşter” (Şuş'tan daha güzel) adıyla 
tanınmıştır (ER (İng.J, LX, 512). Şehrin Arapça”daki ismi Tüster'dir. 
Hamdullah el-Müstevfi'nin Hüzistan'ın merkezi olduğunu söylediği Şüşter 
onun verdiği bilgiye göre bir süre sonra bilinmeyen bir sebeple harabeye 
dönmüş, Sâsâni kralları Erdeşir ve Şâpür (240-272) tarafından yeniden imar 
edilerek Şâpür zamanında ortasına büyük bir set yapılmıştır. Bazı 
rivayetlerde ise şehri Pers İmparatoru Büyük Darius'un kurduğu ve 
nehirleri de bir kanalla onun birleştirdiği belirtilir. Günümüzde Hüzistan 
eyaletine bağlı olan şehrin nüfusu 97.000”dir (2008 tah.). 


Hz. Ömer zamanında Nusmân b. Mukarrin kumandasındaki kuvvetlere 
yenilen Hüzistan merzübânı Hürmüzân-ı Fârisi'nin Şüşter'e çekilmesi 
üzerine Basra Valisi Ebü Müsâ el-Eş'ari'nin emriyle şehir Ammâr b. Yâsir, 
Cerir b. Abdullah, Enes b. Mâlik, Berâ b. Mâlik, Meczee b. Sevr, Berâ b. 
Âzib, Huzeyfe b. Yemân ve Nu'mân b. Mukarrin'in de aralarında 
bulunduğu kumandanlar tarafından bir buçuk-iki yıl kadar kuşatıldıktan 
sonra muhtemelen 17 (638) yılında zaptedildi ve ondan sonra bütün 
Hüzistan müslümanların eline geçti. Şehrin 19, 20 ve 21 (642) yıllarında 
fethedildiğine dair rivayetler de vardır. Emeviler döneminde bir süre 
Hâriciler tarafından kale ve sığınak olarak kullanılan Şüşter, Haccâc b. 
Yüsuf 


es-Sekafi'nin Şebib b. Yezid el-Hârici'yı ortadan kaldırmasının ardından 
tekrar Emevi yönetimine girdi ve zamanla “dârü'l-mü”minin” unvanını 
alacak kadar bir Islâm merkezi haline geldi. Abbâsiler döneminde tekrar 


ımar edilen Şüşter ile başşehir Bağdat arasında bir bağlantı gelişti ve burada 
Şüşterli tâcirlerle önemli şahsiyetlerin oturduğu Mahallâtüttüsteriyyin adlı 
bir semt oluştu. 334”te (945) bölge Büveyhi topraklarına katıldı. İstahri, 
Şüşter'”de üretilen sırmalı kumaşların birçok yere gönderildiğini ve Kâbe 
örtüsünün de bu kumaşlardan yapıldığını söyler (Mesâlık, s. 92). 353 (964) 
yılında Fâtımi Halifesi Muiz-Lidinillâh'ın, üzerine o dönemde bilinen 
dünyanın bütün ülkelerinin işlendiği çok gösterişli bir Şüşter kumaşı satın 
aldığı bilinmektedir. İbn Havkal'e (IV./X. yüzyıl) göre dünyanın en büyük 
su bendi burada bulunmaktadır (Süretü”l-arz, s. 255); çağdaşı Makdisi de 
etrafı bahçeler ve nehirlerle çevrili Şüşter”den daha güzel bir yer 
görmediğini yazar (Ahsenü't-tekâsim, s. 409). 


İlhanlı Hükümdarı Abaka'nın bölgeyi Atabeg Yüsuf Han'a vermesi üzerine 
Şüşter'de bir asır süren Atabegler dönemi başladı. O sırada burayı ziyaret 
eden İbn Battü-ta bağ ve bahçeleri, suları, çarşısı, uzun köprüsü ve çeşitli 
eserleriyle şehrin büyüklüğünü anlatır (er-Rihle, II, 20). 1375'te 
Muzafferiler'in, ardından Timurlular'ın hâkimiyeti altına giren Şüşter 
91”te (1508) Şah İsmâil'in eline geçti ve bu devirde mahalli Şia”dan 
Seyyid Vahiştu Han'ın ailesi tarafından yönetildi. XVI. yüzyılın sonlarına 
doğru Ni'metullâhi ve Haydari adlarındaki grupların çatışması neticesinde 
şehir Haydarhâne ve Ni'methâne denilen iki mahalleye ayrıldı; bu durum 
uzun süre devam etti. Şüşter, 1722-1729 yılları arasında İran'ın mâruz 
kaldığı düşman saldırılarından dolayı zor bir dönem yaşadı, ardından 
bölgenin idare merkezi oldu. 1832'de başlayan kolera ve 1876 veba 
salgınlarında nüfusunun büyük bir kısmını kaybetti; 1885'te Kârün nehrinin 
taşması sırasında da büyük zarar gördü. 


XIX. yüzyılda su kanallarının bozulması yüzünden ekonomisi kötüleşen 
Şüşter, XX. yüzyılın başlarında gittikçe gelişen Ahvaz'ın bölgenin merkezi 
haline gelmesi sebebiyle eski önemini kaybetti. 1973'ten itibaren durumu 
düzelmeye başlayan şehrin karşısında yeni mahalleler kuruldu ve iskân o 
tarafa doğru kaymaya başladı. Eski şehir çok sayıda tarihi mimarlık eseriyle 
günümüzde dikkatleri çeken bir konuma sahiptir. Bu eserler arasında en 
meşhur olanları, Abbâsiler zamanında yapılan ve birçok restorasyon 
geçirerek günümüze kadar gelen 445 (1053) tarıhlı Mescidi Cum'a, 
kuzeydeki Sâsâni dönemine ait Selâsil Kalesi, Kârün nehrinin kollarından 
Gerger'in her iki kıyısındaki Antikçağ su değirmenleriyle üzerindeki 


Sâsâniler döneminden kalma Bend-Mizân (Şâpüri Bendi) ve Şahpür 
Köprüsü”dür. Ayrıca Berâ b. Mâlik, İmam-zâde Abdullah ve Seyyid 
Muhammed Giyâhıvar türbeleriyle şehrin 3 km. doğusunda bulunan 
Antikçağ'a ait Dastova harabeleri önemlidir. Sehl et-Tüsteri, Nürullah eş- 
Şüşteri, Ahmed b. Yahyâ et-Tüsteri ve Nimetullah el-Cezâiri Şüşterli 
meşhur âlimler arasında sayılabilir. Hallâc-ı Mansür da birkaç yıl burada 
yaşamıştır. Aynı nisbeyi taşıyan Nasrullah b. Ahmed et-Tüsteri gibi diğer 
bazı kişiler ise Bağdat'taki Tüsteriyyin semtine nisbet edilmektedir. 


BİBLİYOGRAFYA 


Belâzüri, Fütüh (Fayda), s. 550-554; İstahri, Mesâlik (de Goeje), s. 92; İbn 
Havkal, Süretü”l-arz, s. 255-256; Makdisi, Ahsenü 't-tekâsim, s. 409; 
Sem'âni, el-Ensâb, IlI, 54-55; Yâküt, Mu'cemü”l-büldân (Cündi), Il, 34-36; 
Müstevfi, Nüzhetü”l-kulüb (Siyâki), s. 130-131; İbn Battüta, er-Rihle (nşr. 
Abdülhâdi et-Tâzi), Rabat 1417/1997, TI, 20 vd.; Mir Abdüllatif Han 
Şüşteri, Tuhfetü”1-“âlem (nşr. Samed Muvahhid), Tahran 1363 hş., s. 32- 
191; M. Hasan Han, Mir'âtü'l-büldân (nşr. Mir Hâşım Muhaddis - 
Abdülhüseyin Nevâi), Tahran 1989, 1, 696-697; G. le Strange, The Lands of 
the Fastern Caliphate, London 1966, s. 234-236; M. Takı Han Hekim, 
Genc-i Dânış (nşr. M. Ali Süti - Cemşid-i Keyânfer), Tahran 1366 hş., s. 
392-402, 430-431, 624-626, 632-634; Abdülhüseyin-i Saidiyân, Serzemin u 
Merdüm-i İrân, Tahran 1369 hş., s. 506-508; M. Ali İmâm Ahvâzi, Târih-i 
Hüzistân (nşr. Abdülmuhammed Rühbahşân), Tahran 1379 hş., s. 160-162, 
186-188, 285-289, 325-331, 344-355; J. H. Kramers, “Şüster”, İA, XI, 586- 
588; a.mlf. - (C. E. Bosworth), “Shushtar”, ER (İng.), IX, 512-513; Recep 
Uslu, “Hüzistan”, DİA, XVMI, 438. 


Rıza Kurtuluş 


ŞÜŞTERİ 


(ıç sö) 


Seyyid Ziyâüddin Nürullâh b. Şerefiddin Abdillâh b. Nürillâh b. 
Muhammed Şâh el-Mar'aşi eş-Şüşteri (6. 1019/1610) 


Mecâlisü'l-mü *minin adlı eseriyle tanınan Şii âlimi. 


956'da (1549) İran'ın Hüzistan eyaletinin merkezi Şüşter'de (Şüşter) doğdu 
ve burada yetişti. Hz. Hüseyin'in oğlu İmam Ali Zeynelâbidin'in 
soyundandır. Kadı Ziyâeddin, Kadı Nürullah, “Üçüncü Şehid” lakaplarıyla 
ve Şüşter'in Arapça'ya Tüster şeklinde geçmesinden dolayı Tüsteri 
nisbesiyle de anılır. Mar'aşi nisbesi ecdadından Hüseyin el-Asgar'ın 
torununun oğlu, Mar'aş lakaplı Alı b. Abdullah ile ilişkili olup bazı 
kaynaklarda ileri sürüldüğü gibi Maraş şehrinden kaynaklanmamaktadır. 
Bununla birlikte Ali b. Abdullah'ın bu lakabı Maraş şehriyle ilgisi 
dolayısıyla aldığı, daha sonraki dönemlerde Şia muhitinde Mar'aşi 
nisbesiyle şöhret bulan ulemânın onun soyundan geldiği belirtilmektedir. 


Çocukluk döneminde babasından ve Abdürrahim eş-Şüşteri”den ders alan 
Şüşteri 979'da (1571) ilim tahsili için Meşhed'e gitti. Burada on yılı aşkın 
bir süre Abdülvâhid b. Ali et-Tüsteri ve diğer âlimlerin derslerini takip etti. 
Şehirde meydana gelen karışıklıklar yüzünden 990 Şevvalinde (Kasım 
1582) Hindistan'a geçerek Bâbürlü Hükümdarı Ekber Şah'ın hizmetine 
girdi. Ekber Şah kendisine kazaskerlik ve vezirlik görevleri verdi. Oğlu 
Alâülmülk Muhammed Ali'nin kaydettiği bilgiye karşılık (eş-Şavârimü”|- 
mührika, neşredenin girişi, s. y-b) Sünni müelliflerin kitaplarında bu 
konuda farklı rivayetler bulunmaktadır. Mahalli Hindistan kaynaklarından 
faydalandığı anlaşılan Abdülhay el-Haseni'nin naklettiğine göre Şüşteri 
önce tabip 


Ebü”i-Feth b. Abdürrezzâk el-Geylâni ile yakınlık kurmuş, onun aracılığıyla 
Ekber Şah tarafından Lahor'a kadı tayin edilmiş ve oğlu Cihangir Şah 
zamanına kadar bu görevde kalmıştır. Abdülhay el-Haseni ayrıca 


Şüşteri'nin gizli tuttuğu Şia mezhebine göre hüküm verdiği halde güçlü 
kabul ettiği delile göre dört Sünni mezhepten biriyle hükmettiğini ileri 
sürdüğünü, eserlerini halktan gizlediğini, İhkâku”l-hak ve Mecâlisü”|l- 

mü 'minin”de Eş'ariyye hakkında ağır ithamlarda bulunduğunu, Mecâlisü”|- 
mü'minin adlı eserini elde eden bir âlimin kitabı Cihangir Şah'a arzetmesi 
üzerine çok hiddetlenen sultanın emriyle kendisine dayak cezası 
uygulanırken Agra'da öldüğünü kaydeder. Şii müelliflerinden Muhsin el- 
Emin, Şüşteri'nin Hindistan'da kendisini Şâfii olarak tanıttığını, şöhreti 
yayılınca Ekber Şah'ın onu çağırıp kadı tayın etmek istediğini, onun da dört 
mezhebin görüşlerinden dilediğiyle hüküm vermesine müsaade edilmesi 
şartıyla bu teklifi kabul ettiğini söyler. Cihangir sultan olunca Şüşteri'nin 
aslında Şii olduğu ve dört mezhepten birinin görüşüne uydurarak 
Ca'feriyye'ye göre hüküm verdiği yolunda kendisine bilgi verildiği, 
sultanın buna inanmaması üzerine Mecâlisü'l-mü *minin adlı kitabının 
getirildiği, sonunda kararlaştırılan dayak cezası sırasında Şüşteri'nin 
Ekberâbâd”'da öldüğünü, kabrinin bir ziyaretgâh sayıldığını bildirir 
(A'yânü'ş-Şi'a, X, 229). Celâleddin el-Hüseyni, Ekber Şah zamanında 
saray imamı olan tarihçi Abdülkâdir el-Bedâüni'nin Şüşteri'den övgüyle 
söz etmesini ve onun Şii olduğunu belirtmesini (Muntakabu-t-tawârikh, III, 
193) delil göstererek Şüşteri'nin Şiilik'ten dolayı değil kendisini 
çekemeyenlerin iftirası yüzünden öldürüldüğünü kaydeder (eş-Şavârımü”|!- 
mührika, neşredenin girişi, s. lâm). Bazı Şii müellifleri, Şüşteri'nin 
tasavvufa meylini gösteren bir kısım ifadelerinin onun tasavvufu bütünüyle 
kabul ettiği şeklinde anlaşılamayacağını, Şia akaidine dair düşünceleri göz 
önüne alındığında buna aykırı tasavvufi yaklaşımları kabul etmesinin söz 
konusu olamayacağını belirtmişlerdir. Muhsin el-Emin, Şüşteri'nin ölüm 
yeri olarak Ekberâbâd'ı, İsfahâni Lahor'u gösterirken (Riyâzü”l-“ulemâ?, V, 
265) oğlu Alâülmülk Muhammed Ali babasının 26 Rebiülâhir 1019 (18 
Temmuz 1610) tarihinde saltanat merkezi Agra'da öldüğünü belirtir (eş- 
Şavârimü”l-mührika, neşredenin girişi, s. y-t). Abdülhay el-Haseni ve Âgâ 
Büzürg-i Tahrâni de Agra'da öldüğünü kaydeder. Ekberâbâd, Agra'nın 
diğer adı olduğuna göre Lahor'da öldüğüne dair bilgi yanlıştır. 


Eserleri. 140”a yakın kitap ve risâle kaleme aldığı belirtilen Nürullah 
Şüşteri'nin başlıca eserleri şunlardır: 1. Mecâlisü'l-mü *minin. Şia 
mezhebinin Safeviler'le birlikte doğduğuna dair iddialara karşı kaleme 
alınan bu Farsça eser, başlangıçtan müellifin zamanına kadar bazı Şia 


âlimleri, râvileri, İmâmiyye”ye mensup meşhur sultan ve emirler, 
mutasavvıf ve şairler hakkında önemli bilgiler içermektedir (Tahran 1268, 
1299, 1326, 1335 hş.; nşr. Seyyid Ahmed - Abdümenâfi, 1-11, Tahran 1365 
hş.; Tebriz, ts.). 2. İhkâku”l-hak ve izhâku”l-bâtıl. Şâfii âlimi Fazlullah b. 
Rüzbihân el-Hunci'nin Şii ulemâsından İbnü”1-Mutahhar el-Hilli*nin 
ımâmete dair Nehcü'l-hak ve keşfü'ş-şıdk ve'ş-şavâb adlı kitabını tenkit 
için kaleme aldığı İbtâlü nehci”l-bâtıl ve ihmâlü keşfi”l-“âtıl'a reddiye 
olarak yazılmıştır (1-IV, Tahran 1273; Kahire 1326; Ayetullah Seyyid 
Şehâbeddin el-Hüseyni el-Mar'aşi en-Necefi'nin ta'likatıyla, I-XXXVI, 
Kum 1376-1421). Muhammed Hasan b. Muhammed el-Muzaffer en-Necefi 
bu esere Delâilü”ş-şıdk li-nehci”l-hak adıyla bir tekmile yazmıştır (1, 
Tahran 1369; I-VI, Kum 2004). 3. Meşâ'ibü'n-nevâşıb. Müellifin çağdaşı 
Mirza Mahdüm eş-Şerifi'nin İmâmiyye'yi eleştiren NevâkıZu”r-Revâfız adlı 
eserine reddiyedir. Safevi Hükümdarı Şah |. Abbas'a sunulan eser, Mirza 
Muhammed Ali Müderris el-Cehârdehi er-Reşti'nin Farsça tercümesiyle 
birlikte basılmış (Tahran 1369 h.), ayrıca Muhammed Kutubşah'ın emriyle 
müellifin oğlu Alâülmülk Muhammed Ali tarafından Farsça'ya çevrilmiştir 
(Âgâ Büzürg-i Tahrâni, XXI, 76-77). Eserin daha sonra çeşitli baskıları 
yapılmıştır (1-1, Kum 1426/2005). 4. eş-Şavârımü'l-mührika fi reddi 
(nakdi/cevâbi)”ş-Şavâ'iki”I-muhrika. İbn Hacer el-Heytemi'nin Şia'nın 
ımâmetle ilgili görüşlerini tenkit için kaleme aldığı eserine reddiyedir (nşr. 
Celâleddin el-Hüseyni, Tahran 1367 h./1326 ş.). 5. Hâşiye “alâ Tefsiri”1- 
Beyzâvi (Brockelmann, GAL Suppl., 1, 739-740). 6. Hâşiye “alâ Şerhi”1- 
Kâfiye. Cemâleddin İbnü”l-Hâcib'in kitabına Şehâbeddin Devletâbâdi”nin 
yazdığı şerhin hâşiyesidir (a.g.e., 1, 533). 7. Hâşiye “alâ Şerhi Tehzibi”|- 
mantık. Teftâzâni'nin eserine Şehâbeddin Abdullah b. Hüseyin el-Yezdi'nin 
yazdığı şerhin hâşiyesidir (a.g.e., TI, 303). 8. es-Sehâbü”l-mutir fi tefsiri 
âyeti t-tathir. Ehl-i beyt'le ilgili âyetin (el-Ahzâb 33/33) tefsirine dair bir 
risâledir (nşr. Hüdâ Câsim Muhammed Ebü Tabre, Türâsünâ, X/38-39 
|Cemâziyelâhir| 1415, s. 401-459; Şüşteri'nin eserlerinin bir listesi için bk. 
Abdullah Efendi el-İsfahâni, V, 266-268; M. Ali Müderris, II, 385-386; 
A'yânü'ş-Şi“a, X, 229; Kays Âl-i Kays, Il1, 380-389). 


BİBLİYOGRAFYA 


Şüşteri, eş-Şavârımü”l-mührika fi nakdı”ş-Şavâiki'I-muhrika (nşr. 
Celâleddin el-Hüseyni), Tahran 1367/1326, neşredenin girişi; a.mif., es- 
Sehâbü”l-mutir fi tefsiri âyeti't-tathir (nşr. Hüdâ Câsim M. Ebü Tabre, 
Türâsünâ, X/38-39 içinde), Kum 1415, neşredenin girişi, s. 407-413; 
Abdülkâdir el-Bedâüni, Muntakabu-t-tawârıkh (trc. Sir Wolseley Haig), 
Delhi 1986, TI, 193-196; Hür el-Âmili, Emelü”l-âmil (nşr. Ahmed el- 
Hüseyni), Bağdad 1385/1965, s. 336-337; Abdullah Efendi el-İsfahâni, 
Riyâzü”'l-ulemâ? ve hiyâzü”l-fuzalâ? (nşr. Ahmed el-Hüseyni), Kum 1401, 
V, 265-275; Hânsâri, Ravzâtü”l-cennât (nşr. Esedullah İsmâiliyyân), Kum, 
ts. (Mektebeti İsmâiliyyân), VIL, 159-161; Brockelmann, GAL Suppi., 1, 
133,533, 739-740, 970; 11, 207,303, 607-608, 941; Âgâ Büzürg-i Tabrâni, 
ez-Zeri'a ilâ teşânifı'ş-Şi'a, Necef-Tahran 1355-98, 1, 290-291; VTIL 251; 
XV, 93-94; XIX, 370; XXI, 76-77; M. Ali Müderris, Reyhânetü'l-edeb, 
Tebriz, ts. (Çâphâne-i Şafak), IlI, 384-387; Hânbâbâ, Fihrist, IV, 4523- 
4524, 4771; a.mlf., Fihristi Kitâbhâ-yı Çâpi-yı “ Arabi, Tahran 1344 hş., s. 
280-281, 423, 554, 593; Zübeyd Ahmed, el-Âdâbü”1-“ Arabiyye, 11, 358- 
359, 426; Sâlihiyye, el-Mu'cemü'ş-şâmıl, 1, 247-248; A'yânü'ş-ŞiKa, X, 
228-230; Kays Âl-i Kays, el-İrâniyyün, HI, 378-390; Abdülhay el-Haseni, 
Nüzhetü'l-havâtır, Beyrut 1420/1999, V, 658-659; M. Hidayet Hosain, “Nür 
Allâh”, ER (İng.), VI, 123-124; Şehidi Sâlihi, “Tüsteri Mar“ aşi”, DMT, 
IV, 251-252. 


Ahmet Özel 


ŞÜŞTERİYYE 


e) 


Ebü'l-Hasan Ali b. Abdullah eş-Şüşteri'ye (6. 668/1269) nisbet edilen bir 
tarikat 


(bk. TARİKAT). 


ŞÜTTAÂRİYYE 
(â yla) 
Abdullah-ı Şüttâri'ye (6. 832/1428-29) nisbet edilen bir tarikat 


(bk. ABDULLAH-ı ŞÜTTAÂRİ). 


SÜYÜİ 


(bk. SOSYALİZM). 
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ŞUZURU'Z-ZEHEB 
(Galli sai) 
İbn Hişâm en-Nahvi'nin (6. 761/1360) nahve dair eseri. 


Tam adı Şüzürü'z-zeheb fi ma'rifeti kelâmı”1-“ Arab'dır. Müellif, olgunluk 
döneminde kaleme aldığı eserinin çok muhtasar olduğunu görerek Şerhu 
Şüzüri z-zeheb fi ma'rifeti kelâmiı'l-“ Arab adıyla kapsamlı bir şerh yazmış 
ve kitap asıl önemini bu şerhten sonra kazanmıştır. İbn Hişâm, Şüzürü”z- 
zeheb'de Katrü'n-nedâ ve el-Elfiyye şerhinde (Evdahu”l-mesâlik) 
uyguladığı yöntemden farklı bir yöntem izlemiştir. Bir mukaddime ile on 
beş bölümden (bab) meydana gelen eserin başında kelime ve çeşitlerinden 
bahsedildikten sonra sırasıyla şu bölümlere yer verilmiştir: 1. İsrab: Tanımı, 
lafzi, takdiri ve mahalli 1“rab. 2. Binâ: Mebnilik, sükün veya nâibi, fetha 
yahut nâibi, zamme veya nâibi, kesre üzere mebni olanlar. 3. Nekre isim. 4. 
Ma'rifenin çeşitleri. 5. Merfüât: Fâil, nâib-i fâil gibi on merfü çeşidi. 6. 
Mensübât: Mef'ül çeşitleriyle hal, temyiz, müstesna gibi on beş mensüb 
çeşidi. 7. Mecrurât: Harf-i cer, izâfet ve mücâvere ile mecrur olma 
durumları. 8. Meczümât: Meczüm muzari ve cezm edatları. 9. Fiilin amel 
etmesi; Fiilin ref" ve nasb ameli. 10. Fil gibi amel eden isimler: Masdar, 
ısm-i fâil gibi on ismin amel etme durumları. 11. Tenâzü': Ma'mülün 
kendisinden önce gelen âmillerden hangisine ait olduğu meselesi. 12. 
İştigal: Önce geçen bir ismin zamiriyle âmilin meşgul olması. 13. Tevâbi": 
İrabı önceki bir kelimeye tâbi olan tekit, na*t, atf-ı beyân, bedel ve atf-ı 
nesak. Bu bağlamda bir fasıl altında münâ-dânın tâbii olan kelime veya 
terkip ele alınmıştır. 14. Gayri münsarıf: Kesre ve tenvin almayan mu'reb 
isimler. 15. Aded: Sayılarla temyizlerinin 1'rabı. 


Şüzürü'z-zeheb'de Sibeveyhi'den beri devam eden kelimenin isim, fil, harf 
(edat) ve 1'rab taksimine mukabil mebni, mu'reb, âmıl meselelerine ağırlık 
verilmesi, mebnilerin özgün bir taksime tâbi tutulması, şerhte yer alan 
doyurucu ara bilgiler (istitratlar) eserin ve şerhin orijinal yönlerini oluşturur. 
Bunun dışında diğer eserlerinden farklı olarak kitabın şerhinde konuların 
çok daha geniş bilgiler verilerek açıklanması, bazı Kur'an âyetleriyle ilgili 


i“rab bilgilerine yer verilmesi, şâhid beyitler konusundaki açıklamalar İbn 
Hişâm'ın eserine ve şerhine ayrı bir önem kazandırmıştır. Şerhin kaynakları 
arasında İbn Mâlik'in İkmâlü”1-“Umde (kendi eseri “Umdetü”l-hâfız ve 
“uddetü”1-lâfız için yazdığı tetimme), aynı müellifin Teshilü'l-Fevâ'id ve 
tekmilü”1-Makâşıd ve Şerhu İkmâli”1-“Umde'si, Vâhidi'nin el-Vasit”i 
(tefsir), Muhammed b. İbrâhim el-Mehdevi'nin Şerhu”l-Hidâye'si, Mevhüb 
b. Ahmed el-Cevâlikr'nin Tekmiletü Işlâhı mâ tağletu fihi”1-“âmme adlı 
eseri, İbn Usfür el-İşbili'nin el-Mukarrib'i ve İbn Cinni'nin el-Muhteseb”i 
gibi eserler zikredilmektedir. Sözlerine ve görüşlerine yer verilip tartışılan 
dil âlimleri ise Sibeveyhi, Ali b. Hamza el-Kisâi, Yahyâ b. Ziyâd el-Ferrâ, 
Ahfeş el-Evsat, İbnü”s-Serrâc, Ebü Ali el-Fârisi, Zemahşeri, İbnü”l-Habbâz 
(Ahmed b. Hüseyin), İbnü”l-Hâcib ve İbn Mâlik et-Tâi gibi önemli 
şahsiyetlerdir. 


Birçok kütüphanede yazma nüshaları bulunan Şerhu Şüzürü'z-zeheb'in (bk. 
Brockelmann, GAL, II, 30; Suppl., 1, 19-20; Fihrisü'l-kütübi'l-mevcüde, 
IV,219-224) ilk baskısı Bulak'ta yapılmış (1253), daha sonra özellikle 
Kahire, Bulak ve İstanbul?da defalarca basılmıştır. Eserin ilk ilmi neşri, bazı 
not ve açıklamalarla birlikte Abdülmüteâl es-Saidi tarafından Şezerât “alâ 
Şerhi Şüzüri'z-zeheb adıyla gerçekleştirilmiştir (Kahire 1946). Daha sonra 
kitabı kendisinin yazdığı şevâhid şerhi Müntehe”I-ereb ile birlikte 
Muhammed Muhyiddin Abdülhamid neşretmiştir (Kahire 1355, 1374, 
1377). Muhammed Seyyid el-Kilâni, bir mukaddime ve Muhammed b. 
Muhammed el-Emir es-Sünbâvi ile Muhammed b. Ubâde el-Adevi'nin 
hâşiyelerinden yararlanarak ilâve ettiği notlarla eseri el-İfâde min 
hâşiyeteyı”l-Emir ve “ Ubâde “alâ Şerhi Şüzüri'z-zeheb adıyla yayımlamıştır 
(Kahire 1960). Birçok dil ve edebiyat âlimi Şüzürü'z-zeheb ve şerhiyle 
ilgili olarak şerh, hâşiye, ihtisar, takrir, nazma çevirme, şevâhid şerhi vb. 
çalışmalar yapmıştır (bk. bibi.). Son çalışmalar arasında Abdülkerim 
Muhammed es-Sa'd'ın el-Hâşiyetü'l-“aşrıyye “alâ Şerhi Şüzüri'z-zeheb'i 
(Riyad 1989), Muhammed b. Muhammed Dib Hamza'nın Hâşiyetü 
Gâyeti”l-ereb “alâ Tehzibi Şüzüri”z-zeheb'i (Beyrut 1991) ve Nevvâb b. 
Cezzâ el-Hârisi'nin, Muhammed b. Abdülmün'im el-Cevceri'nin şerhi 
(Şıfâ'ü'ş-şudür fi halli elfâzı”'ş-Şüzür) üzerinde hazırladığı yüksek lisans 
tezi (Şerhu Şüzüri'z-zeheb, el-Câmiatü”l-İslâmiyye külliyyetü”-lugati”|- 
Arabiyye, Medine 1993) zikredilebilir. 
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Zülfikar Tüccar 


BOŞ SAYFA 


TÂ 
(1) 
Arap alfabesinin üçüncü harfi. 


Ebced tertibinde yirmi ikinci sırada yer alan harfin sayı değeri 400”dür. 
Türk alfabesinin yirmi dördüncü harfi olan te ince sesliler önünde “tâ”ya 
(2), kalın sesliler önünde “tâ”ya (4) tekabül eder. Fenike dilinde adı tavdır 
ve “işaret” anlamına gelir. İbrânice ve Ârâmice'ye aynı adla, Arapça”ya 
“tâ”, Yunanca'ya tau adıyla intikal etmiştir. Haç işareti biçimindeki 
hiyeroglif şeklinden gelişmiş olup zamanla artı işareti (4) biçiminde kesişen 
iki çizgi şeklini, daha sonra üst uzantısını kaybederek bugünkü biçimini (T) 
almış olmalıdır. Hiyeroglif, geç ve yeni Fenike, erken ve yeni Ârâmi, 
Yunan, Etrüsk ve Latın şekilleri arasında belirgin bir yakınlık 
görülmektedir. Arapça tâ şekli hiyeroglif oda planından doğmuş olan 
“bâ”nın (<5) bir türevi olmalıdır. Arapça'da tâ kelimesi “sağmal deve, deve 
sütü kabı; üzerinde yürünmesi kolay toprak” anlamlarına gelir (Halil b. 
Ahmed, s. 28, 34). 

“<h ca«€” harflerinin mahreç sahası dil ucu ile üst ön dişlerin kökleridir. “&” 
foneminin belirleyici sıfatları şiddet ve hemstir. Harfin telaffuzu sırasında 
dil ucunun diş köklerine iyice dayanması üzerine ses ve nefes akışının tam 
kesilmesinin ardından mahrecin birden açılmasıyla güçlü, patlamalı bir 
soluk akışı, cehri olmayan hafif bir ses eşliğinde (hems) meydana gelir. 
Fonemin bu iki zıt özelliği onunla başlayan veya son bulan Arapça fiil 
masdarlarında “şiddet, kuvvet, sertlik” ile “incelik, zayıflık” şeklinde 
belirgin iki karşıt anlam yansıması olarak tesbit edilmiştir (Hasan Abbas, s. 
55-59). İbn Sinâ “<” fonemini, avuç içine (veya ele) parmakla ve güçlü 
biçimde çarpmaktan hâsıl olan sese eşdeğer görür (Mehâricü”l-hurüf, s. 26, 
46). Modem standart telaffuzda “©” fonemi hafif soluk akışıyla söylenen 
kapantılı, sert, titreşimsiz bir diş kökü ünsüzüdür. 


Aslı Grekçe veya Latince olup Arapça'ya Ârâmice yoluyla giren 
kelimelerdeki orijinal “&” fonemi Arapça “İ” ile temsil edilmiştir. Yine 


Farsça”dan yapılan alıntılarda orijinal “&” harfinin Arapça “e” ile 
gösterildiğine sıkça rastlanır: Taberistân, Tüs, İstahr gibi. Bu durum Eski ve 
Yeni Farsça'da “©” foneminin soluksuz bir ünsüz olduğunu gösterir. 
Modem Farsça'da “©” fonemi Arapça'da olduğu gibi hafif soluklu bir 
ünsüzdür. İran'da Arap alfabesi kullanılmaya başlanınca “&” fonemi “&” 
için, “e” harfi de Arapça'dan yapılan alıntılar için kullanılmıştır. Türk 
dilleri Arap harfleriyle yazıldığında ise genel olarak ince ünlüler eşliğinde 
“<” harfi, kalın ünlüler eşliğinde “E” harfi yazılmıştır. 


Arap dilinde harf ve isim (zamir) olarak “tâ”nın birçok çeşidi ve işlevi 
vardır. Yazılış bakımından açık (©) ve yuvarlak (4) olmak üzere ikiye ayrılır. 
Sadece kelime sonlarında çeşitli işlevler için bulunan yuvarlak “>” duruş 
halinde “hâ”ya (e) dönüştüğü için bu adla da anılır. Açık tâ ise duruşta ve 
geçişte değişime uğramayıp fonetik değerini korur. Yuvarlak tâ daha çok 
isim ve sıfatların sonunda dişil eki fonksiyonunda bulunur; ancak dişil bir 
ısme sıfat olarak kullanılan faül, mif'âl, mif'il, fail, mif'al vezinlerindeki 
mübalağa sıfatları eril olarak gelir: “sx ?İ ye” gibi. Bu kalıplar dişili 
gösteren bir isim gibi kullanılırsa “5” alır: “8 »5va Cl” gibi. Söz konusu tâ 
kadınlara özgü sıfatlara da gelmez: “aaa göl ala” gibi. Cins isimlerine 
ve masdarlara tekil için “$” gelir: “552” (ceviz cinsi) — “8 352” (bir tek 
ceviz); “USİ” (yemek) — “âSİ” (bir kere yemek) gibi. Sıfat ve masdarlardan 
isim elde etme (nakil) “tâ”sı olarak da gelir: “Ouz” (güzel) > “Aa” (iyilik, 
güzellik) gibi. Bazı ism-i fâil ve mübalağa sigalarında abartı için gelir: 
İİ Ne «dsl ” gibi. Nisbet (mensubiyet) ifadesi için müntehe'l-cumü* 


sigasına “8” gelir: “5 yelâi <— yeli <—iş mâl” gibi. 


ce 
o 


Baştan, ortadan veya sondan düşen vav ve “yâ”dan bedel olarak gelir: 


“al gül) ALLİ (ka 3) Âd «(5 8) 2 8)” gibi. İsmin başka dilden alıntı olduğunu 
bildirmek üzere çoğuluna “$” gelir: “âsyl sa << Gisa” gibi. Fiâl, fuül 
veznindeki cemilerde çoğulluğu pekiştirmek için gelir: “<< J şaâ << Oki 
laa Ya << aa“ DAİ şa” gibi. Sayılan öğenin eril olduğunu göstermek 
üzere 3-10 arası sayılara “5” gelir: “Ja , Dö” gibi. 


Açık tâ mâzi fiilin sonunda “4 «& «©” ve türevleri şeklinde muhatap, 
muhatabe ve mütekellimde özne zamir (isim), gâibe sonunda dişil alâmeti 
harf (©) olarak gelirken muzâri fiilin gâibe, muhatap ve muhatabe 


sigalarının başında muzâri harfi (5) olarak bulunur. Bir görüşe göre “«Cwl 
<wl” ve türevlerinde “Üİ” zamir, “©” ve “«&” ise hitap harfidir. Cemi 
müennes sâlim eki “SI” olarak gelir. Yemin “vâv”ından bedel olarak ve 
daha çok “Allah” lafzıyla taaccüp bildiren yemin harf-i cerri olarak 
kullanılır: “âl& gibi. Bunun diğer isimlerle kullanılması nâdirdir. Üçlüyü 
dörtlü, dörtlüyü beşli köke (sülâsi, rubâi, humâsi) çevirmek için ilhak ““tâ”sı 
olarak getirilir: “© , aç <— Şaç) de (dede Sedye) işe)” 
gibi. “İftiâl” kalıbına işteşlik (müşâreket), dönüşlülük ve abartı gibi mânalar 
yüklemek için tâ gelir: “Ji3i” (savaştı), “ais!” (toplandı), “cms” (çok 
kazandı) gibi. İlk harfi “da v2 <2” kalın harflerinden biri olan fiilin iftiâl 
kalıbında tâ “tâ”ya döndüğü gibi ilk harf “5 «3 «” ise dâl “tâ”ya dönüşür: 

« YSİY/ S30) <> İY Sİ 9 alaka << yhak— yle” gibi. İlk harf “ese” 
ise bu harfler “tâ”ya idgam edilir: “as3) <— ii, <— ia 5” gibi. Açık tâ timsâl, 
tibyân, meleküt, ceberüt vb. kelimelerinde zâit olarak gelirken takvâ (vky), 
takıyye (vky), Tevrat (vry), tücâh (vch), uht (uhv), bint (bny) gibi 
kelimelerde vâv veya “yâ”dan bedeldir. 

Kur'an kıraatinde “tâ”nın kendisine ve “b ıhıyacyac mı jdmz3” 
harflerine idgamı câiz görülmüştür: “,”3 3) a hS <— işa yha > b 
US şe 3 Çap <> USİ şe ayal 13 << 3“ (Hüd 11/95; Yünus 10/89) gibi 
(diğer örnekler için bk. ez-Zâriyât 51/1; el-İsrâ 17/97; Yüsuf 12/19; es- 
Sâffat 37/8; en-Nür 24/4; en-Nisâ 4/56, 90; el-Âdiyât 100/1; Âl-i İmrân 
3/72; en-En'âm 6/146; Yüsuf 12/83). 

Ayrıca bunlardan “J «b «4 cx «©” harflerinin “tâ” 
görülmüştür: 


ya Idgamı câiz 


ce 99 


şa e Ezo Yİ (ü üz“, Ü az An < gizi İn << Uh 
Emi” (en-Necm 53/59; el-Meâric 70/3-4; diğer örnekler için bk. el- 
Bakara 2/256; Al-i Imrân 3/152; el-Mülk 67/3; el-Mâide 5/28). 


Arap dilindetâharfis,h,d.z,..2,s,5,$,7,.t.“,f,kk,lım,n,h,v,y 
harfleriyle lugavi ibdâle girerek çok sayıda eş anlamlı veya yakın anlamlı 
kelimenin ortaya çıkmasını sağlamıştır. T/S: tevb/sevb (geri dönmek); T/H: 
metn/mehn (cımâ etmek); T/D: celt/celd (vurmak); T/Z: hett/hezz 
(söylemek); T/R: şat'/şar' (yere yıkmak); T/Z: nahite/nahize (tabiat, asıl); 
T/S: tüs/süs (öz); T/Ş: tevk/şevk (can atmak); T/Ş: lışt/lışş (hırsız); T/Z: 


terh/Zarh (yarmak); T/T: gatt/gatt (batırmak); T/: nevt/nev' (sallanmak); 
T/F: mahtid/mahfid (asıl); T/K: sebt/sebk (geçmek); T/K: “ıtr/“ıkr (asıl); 
TL: ateh/aleh (delilik), T/M: teaş/meaş (ağrımak); T/N: atş/anş (eğmek), 
T/H: tibriye/hibriye (konak); T/V: tükele/vükele (kaygısız); T/Y: 
terbit/terbiye (eğitmek). 
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İsmail Durmuş 


TÂ 
(<Ualn) 
Arap alfabesinin on altıncı harfi. 


Ebced tertibinde dokuzuncu sırada yer alan harfin sayı değeri 9dur. T 
harfinin haç (9) biçimindeki hiyeroglif şeklinden gelişerek artı işareti (1) 
biçiminde kesişen iki çizgi şeklini, daha sonra da üst uzantısını yitirerek 
bugünkü biçimini (T) almış olduğu sanılmaktadır. Arapça'da “e” harfi de 
“T*nin ters istikamette gelişmiş biçimine benzemektedir. Fenike, İbrâni ve 
Ârâmi alfabelerindeki tet ve Yunanca”daki theta Arapça “L”ya, Arapça te 
(©) ise tav ve tauya mukabil gösterilirse de şekil gelişimi ters olmuştur. 
Arapça'da tâ” kelimesi “cinsel ilişkiye düşkün ihtiyar; vadinin aşağı kesimi, 
düz yer” gibi mânalara gelir (Halil b. Ahmed, s. 40-41). 

“Tâ”nın “” ve “©” ile paylaştığı mahreç sahası dil ucu ile üst ön dişlerin 
kökleri olarak belirtilirse de tâ kalın (ıtbâk/istı'lâ) harflerden olduğundan dil 
ucunun önemli bir kısmı üst damak yüzeyinin ön kısmına doğru kapaklanır. 
Bu sebeple “tâ”nın üst damak sırtı harflerinden olduğu söylenmiştir. İbn 
Sinâ da bu harflerin mahrecini üst damak sathının önü diye belirlemiş, 
hepsinin nefesin/havanın tam hapsedilmesinden sonra birden boşalmasıyla 
meydana geldiğini, ancak “tâ”nın telaffuzunda dil ucunun daha fazla 
kısmıyla ve dil ortasının çukurlaşmasıyla hapsedilme işleminin 
gerçekleştiğini, âni ve şiddetli bir nefes boşalmasıyla fonemin tamam 
olduğunu belirtmiş ve iki elin hafif çukurlaşmış avuç içlerinin birbirine 
çarpılmasından çıkan sese eşdeğer görmüştür (Mehâricü”l-hurüf, s. 17, 26, 
45). 


Başta Sibeveyhi olmak üzere eski dilci, râvi ve kâriler “tâ”yı cehr sıfatıyla 
bugünkü dâd (62) fonemine benzer şekilde telaffuz etmişlerse de çağdaş 
Arap lehçelerinin çoğunda tâ (İk) ve tâ (9) fonemleri birbirine yaklaşmış, 
birçok yerde aynileşmiş, bazı yörelerde “&* ”k”nin kalın şekli olarak 
telaffuz edilir olmuştur. Günümüzde özellikle Malta ile Doğu Tunus 
bedevilerinde tâ (9) gibi, Güney Arabistan'da dâl (9) gibi telaffuz 


edilmektedir. “Tâ”nın dâd şeklinde telaffuzu diğer Sâmi dillerinde 
görülmez. Eskilerin “tâ”yı “dâd”a benzer şekilde yumuşak ünsüz olarak 
telaffuz etmesi, cehr ve hems sıfatlarını birbirine karıştırmalarından ziyade 
bu fonemlerin aslında böyle olabileceği, belki de eski “dâd”ın bugün 
Iraklılar'ın telaffuz ettiği şekilde seslendirildiği, daha sonra iki sesin 
geliştiği ve değişime uğradığı, “tâ”nın hems sıfatı kazanarak bugün bilinen 
“tâ”ya (ds) dönüştüğü, “dâd”ın hem mahreci hem de sıfatı hemsten cehre 
değişerek günümüzde bilinen “dâd”a dönüştüğü belirtilmiştir. İbn 
Cinninin, “Itbâk (kalınlık) sıfatı olmasaydı tâ dâl, sâd da sin olur, dâd 
alfabeden kalkardı” sözü bu fonem değişimini teyit etmektedir (İbrâhim 
Enis, s. 53-54). San'a dahil Yemen'in geniş bir bölgesinde sesli harflerin 
önünde veya arasında bulunan “tâ”nın “dâd”a benzer şekilde yumuşak 
ünsüz gibi eski telaffuzu devam etmektedir. Ancak konuşma dillerinin 
çoğunda aynı pozisyondaki “tâ”nın da (©) yumuşak ünsüz olarak telaffuzu 
söz konusudur. Ârâmice yoluyla Yunanca ve Latince”den Arapça”ya geçen 
kelimelerdeki “t”ler tâ ile (4), Farsça*dan Arapça'ya yapılan alıntılarda tâ 
(©) genellikle tâ ile (£) temsil edilmiştir: Taberistan, Tüs, İstahr gibi. 
İran'da Arap alfabesi kullanılmaya başlanınca tâ (<) olduğu gibi kalmış, tâ 
ise (b) Arapça kelimeler için tercih edilmiştir. Türk dillerinde genellikle 
ince ünlüler eşliğinde “&”, kalın ünlüler eşliğinde “E” kullanılmıştır. 


Sibeveyhi, Beni Temim'in, sonu “b «hk « «ç” olan fiillerde mütekellim 
zamiri “tü”yü (<) kalın ses uyumu için “tâ”ya (İ) dönüştürdüğünü 
kaydeder: “İmani << Cuani” gibi (Kitâbü Sibeveyhi, IV, 239-240; İbn Cin- 
ni, 1, 218). Ayrıca yine ilk harfi “& «b «> «ça” olan fiiller iftiâl babına 
nakledilince kalın ses uyumu için tâ (©) harfi “tâ”ya (3) dönüştürülür: “xa 
çi yal << yi kal Sha” ylmal <S yial <>” gibi. Gerek eski gerekse 
yeni tâ (İs) sesindeki kalınlık, sertlik, patlama, şiddet, yumuşaklık, zayıflık 
gibi nitelikler onu içeren Arapça kelimelerin birçoğunda, özellikle onunla 
başlayan veya son bulan masdarlarda “büyüklük, irilik, yükseklik, genişlik, 
yarılma, kırılma, yumuşaklık, tazelik, keskingüzel koku” gibi anlam 
yansımalarına sebep olduğu tesbit edilmiş, bilhassa ondaki şiddet sıfatı 
“tr, tib, hamt” gibi keskingüzel koku ifade eden birçok kelimede 
kullanılmıştır (Hasan Abbas, s. 119-122). 


“Tâ”nın (ds) kendine ve “v2 «yah 6) «5 e” harflerine idgamı câiz 
görülmüştür: “Lala << Lille ha ia <> e e Yula) << lk hal;b hk” 


gibi. 
Ebü Amr b. el-Alâ şu âyetlerde “tâ”yı (ds) “tâ”ya (©) idgam etmiştir: 


«ll <> Clan yi (el-Mâide 5/28); “Luz << Gilan” (Yüsuf 12/80); “aileyi 
ÇA <—” (en-Neml 27/22). 


Yine Süsi rivayetine göre Ebü Amr, “3 silllall << ia Nİ | sac 
(er-Ra'd 13/29) âyetinde tâ (<3) harfini “tâ”ya (ds), Âsım el-Cahderi şu 
âyette “tâ”yı (ds) “sâd”a (0) idgam etmiştir: “üİ << Liklaj yi << La 
La” (Sibeveyhi, IV, 460; Saymeri, Il, 954). 


Arap sözlük biliminde tâfonemit,c,h,d,z,5,5,7,7,&.f,k,k,lım,v 
harfleriyle değişim ve dönüşüme girerek eş anlamlı veya yakın anlamlı 
birçok sesteş kelimenin doğmasına imkân vermiştir: T/T: mett/matt 
(uzatmak); C/T: cümüh/tumüh (serkeşlik etmek); H/T: celmeha/celmeta 
(tıraş etmek); D/T: dahw/tahv (yaymak); Z/T: vakz/vakt (vurmak); Ş/T: 
şemh/tamh (büyüklenmek); Ş/T: faşm/fatm (kesmek), kaşş/katt (kesmek); 
Z/T: karz/kart (kesmek); Z/T: meşaz/meşat (el sertleşmek); G/T: gufüvv/ 
tufüvv (su üzerinde batmadan durmak); F/T: ifrâr/ıtrâr (kesmek); K/T: 
mişka'/mişta' (beliğ); K/T: küfân/tüfân (gece karanlığı); L/T: la“z/ta'z 
(cıma etmek); M/T: nahm/naht (hırıltı); V/T: matv/matt (uzatmak). 
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İsmail Durmuş 


TÂ HÂ 
(ab) 
Tâhâ süresinin başında bulunan ve kendi adlarıyla okunan harfler 


(bk. HURÜF-1 MUKATTAA). 


TÂ SİN 
(Cb) 
Neml süresinin başında bulunan ve kendi adlarıyla okunan harfler 


(bk. HURÜF-1 MUKATTAA). 


TÂ SİN MİM 
e) 


Şuarâ ve Kasas sürelerinin başında bulunan ve kendi adlarıyla okunan 
harfler 


(bk. HURÜF-1ı MUKATTAA). 


TAABBÜDİYYAÂAT 
(Siğil) 


Ta'lile elverişli olmayıp sırf Allah'a itaat ve teslimiyet anlayışıyla uyulan 
hükümler anlamında fıkıh usulü terimi 


(bk. İLLET; TA'LİL). 


TAADDİ 
(şi) 
Allah'ın kulları için belirlediği sınırları aşmak anlamında bir Kur'an terimi. 


Sözlükte “hızlı koşmak, sınırı aşmak, tecavüz etmek” anlamındaki adv 
kökünden türeyen taaddi terim olarak, advin “hedefine ulaştığı halde hızını 
kesemeyen kimsenin daha ileri noktalara gitmesi” mânasından hareketle 
ölçüyü ve sınırı aşmayı, taşkınlık yapmayı, haklılık sınırını geçmeyi, 
başkalarına saldırmayı ifade eder. Dargınlık ve anlaşmazlığın kin, nefret ve 
sılâbh-lı çatışmaya vardırılmasına adâvet ve udvân, bu tutum içinde olana 
adüv denir (Râgıb el İsfahâni, el-Müfredât, “adv” md.; Lisânü”l-“ Arab, 
“adv” md.). Haddi aşmak ve özellikle Allah'ın kulları için belirlediği 
sınırları (hudüdullah) tecavüz etmek “ilâhi emirleri çiğnemek” mânasına 
gelir. Taad-dinin “aşırılık ve taşkınlık” anlamından dolayı Kur'an'daki 
gulüv, Isrâf, tuğyân ve zulm (bir şeyi yerli yerine koymamak, bir hakka 
tecavüzde bulunmak) terimiyle bağlantısı vardır. 


Kur'ân-ı Kerim'de taaddinin aynı kökten eş anlamlısı olan 1'tidâ daha çok 
geçmektedir (M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, “adv” md.). Çeşitli âyetlerde 
Allah'ın sınırlarına riayet edilmesi, buyruk ve yasaklarına uyulması 
emredilip bu sınırlara yaklaşılması yasaklanırken (el-Bakara 2/187) bu 
sınırları korumanın müminlerin bir özelliği olduğu vurgulanır (et-Tevbe 
9/112). Öte yandan insan ilişkilerine ve özellikle aile hukukuna dair 
yasaklar açıklandıktan sonra, “İşte bunlar Allah'ın koyduğu sınırlardır, 
onları aşmayın. Artık kim Allah'ın sınırlarını aşarsa onlar zalimlerin ta 
kendileridir” buyurularak (el-Bakara 2/229) bu sınırları çiğnemenin zulümle 
eşdeğer olduğu ifade edilmektedir. Allah'ın belirlediği sınırları aşanlar 
Kur'an'da mu'tedi kelimesiyle ifade edilir. Allah haddi aşanları sevmez (el- 
Bakara 2/190; el-Mâide 5/87); çünkü onlar ahidlerini her fırsatta bozarlar, 
müminlere galip geldiklerinde bir yakınlık ve anlaşma gözetmezler, 
ikiyüzlü ve bozguncudurlar; Allah'ın âyetlerini az bir paha karşılığında 
satıp insanları doğru yoldan saptırırlar (et-Tevbe 9/7-10); hesap gününü 
yalan sayanlar da onlardır (el-Mutaffifin 83/12). Haddi aşanlar kendi 


arzularına şuursuzca uyarlar; fakat Allah haddi aşanları çok iyi bildiği gibi 
(el-En'âm 6/119) onları içinde sürekli kalacakları, elem verici bir azabın 
bulunduğu cehenneme koyacaktır (en-Nisâ 4/14). Taaddi ile aynı kökten 
gelen kelimeler hadislerde de “haddi aşmak, zulmetmek, saldırmak” 
anlamında geçer (Wensinck, el-Mu'cem, “adv” md.). Haddi aşma bazı 
ibadet şekilleri için de söz konusudur. Hz. Peygamber dua ederken ses 
tonunu yükseltme, peygamber olmayı arzulama, kâfir olarak ölen birinin 
cennete girmesini isteme gibi sünnetullaha aykırı taleplerde bulunmanın 
(Müsned, I, 172, 183; İbn Mâce, “Du'â?”, 12), yine abdest alırken 
gereğinden çok titizlik göstererek organları üçten fazla yıkamanın (Nesâi, 
“Tahâret”, 104) haddi aşma sayıldığını belirtmiştir. 


Allah Teâlâ, en güzel şekilde yarattığı insanoğlunun bu üstünlüğünü 
koruyup sürdürebilmesi için uyulması gereken kurallar koymuş, aşılmaması 
gereken sınırlar belirlemiştir. Bunların ihlâl edilmesi haddi aşmaktır. Bu 
tutum ısrarla devam ettirilirse istekler ve düşünceler değişir, insanın fıtratı 
bozulur ve sonunda insanı insanlık çizgisinde tutan değer ölçüleri alt-üst 
olur. İsrâiloğulları ilâhi sınırları aşıp cumartesi yasağını çiğnedikleri, aşırılık 
ve taşkınlıklarını sürdürüp peygamberlerini bile öldürecek boyutlara 
vardırdıkları için ilâhi lânete ve gazaba uğratılmışlardır (el-Bakara 2/65; 
Taberi, TI, 167-173; İbn Kesir, 1, 150-152; Elmalılı, 1, 378). İslâmiyet, 
Allah'ın emir ve yasaklarını ihlâl etmenin bütün toplumu etkileyecek 
olumsuz sonuçlarını önlemek için emir bi'l-ma'rüf nehiy ani'I-münker 
prensibi çerçevesinde bireylere sorumluluk yüklemektedir. Hz. Peygamber, 
Cenâb-ı Hakk'ın koyduğu sınırları gözeten ve gözetmeyen kimseleri aynı 
gemide yolculuk yapanlara benzeterek alt kattakilerin su ihtiyacını 
karşılamak için 


gemiyi delme isteklerine üst kattakilerin engel olmaması halinde hepsinin 
batacağı uyarısında bulunmuş (Buhâri, “Şeriket”, 6) ve hudüdullaha riayetin 


toplumsal boyutuna dikkat çekmiştir. 


İslâm dini savaşta da haddi aşmayı yasaklamıştır. Hicretten evvel on küsur 
yıl boyunca müşriklerin işkencelerini, onur kırıcı sözlerini ve davranışlarını 
sabırla karşılayan müslümanlara daha sonra savaş izni veren âyetlerde haddi 
aşmamaları öğütlenmiş (el-Bakara 2/190-194), bir topluluğa karşı beslenen 
öfkenin aşırı gitmeye sebep olmaması gerektiği belirtilmiştir (el-Mâide 5/2). 


Müfessirler bu âyetlerde geçen 1“tidâ kelimesini savaş ortamında bile 
gözetilmesi gereken yasakların çiğnenmesi diye açıklamıştır. Bunlar 
işkence yapmak, kulak ve burun gibi organları kesmek, kadınları, çocukları 
ve savaşa katılmayan yaşlıları, rahipleri, hahamları öldürmek, gereksiz yere 
ağaçları kesmek, beslenme ihtiyacı dışında hayvanları öldürmek vb. 
davranışlardır (Taberi, HI, 562-564; Fahreddin er-Râzi, V, 128; Muhammed 
b. Ahmed el-Kurtubi, IN, 239-241). Hz. Peygamber ve ardından gelen 
Hulefâ-yı Râşidin orduları uğurlarken insanlığa yakışmayan bu tür 
hareketlerden kaçınılmasını emretmiştir (Müsned, I, 300; II, 524; Buhâri, 
“Cihâd”, 147, 148; Müslim, “Cihâd”, 3, 24-25, 137). İslâm her şeyde orta 
yolu öğütleyen, aşırı gitmeyi yasaklayan, beden ve ruhla uyum içinde insanı 
insanlık onuruna yakışır düzeye ulaştıran bir ölçü ve denge dinidir (el-İsrâ 
17/29, 110; el-Furkân 25/67). İslâmiyet yemede ve içmede aşırı gitmeyi 
yasakladığı gibi Allah'ın helâl kıldığı temiz rızıkları, meşrü lezzetleri din 
adına kendine haram kılmayı (el-Mâide 5/87; el-En'âm 6/119), Allah ve 
resulünün öngördüğü ibadetleri azımsayıp yeni ibadet şekilleri ortaya 
çıkarmayı da yasaklamıştır. 
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İbrahim Çelik 


TAADDÜD-i ZEVCÂT 


(bk. ÇOK EVLİLİK). 


TAALLUK 


(GE) 


Bâbürlüler'de, onların halefleri olan küçük devletlerde ve İngiliz sömürgesi 
döneminde Hindistan'da görülen bir idari birim. 


Sözlükte “bağlı olma, bağlılık” anlamına gelen taalluk kelimesi taluk 
(taluka) şeklinde Sanskritçe ve Hintçe'ye de girmiştir. Taalluk (taalluka) 
terimi ilk defa, vergi toplamada iltizam usulünün yaygınlaştığı Bâbürlü 
Hükümdarı Evrengzib zamanında (1658-1707) ortaya çıkmıştır. Hem kendi 
nüfuzu altındaki toprakların hem diğer zemindarların vergilerini tahsıl edip 
ödeyen zemindarlara XI. (X VT.) yüzyılın ikinci yarısından sonra taallukdâr 
(taallukadâr) denilmiştir (ER (İng.|, XI, 439). 


Seksen ile 100 civarında köyden ve bir merkez kasabadan meydana gelen 
ıdari birime taalluk denilirdi. Taallukun başında bulunan taallukdar vergi 
tahsıldarı, aynı zamanda büyük arazı sahibi, yani bir çeşit toprak ağası idi. 
1858'de 10 milyon kişinin yaşadığı tahmin edilen Eved'deki (Avadh) 
araziler 272 taallukdarın mülkiyetindeydi. Taallukdarın başlıca görevleri 
kendi taallukundaki arazi vergilerini toplamak, adalet ve güvenliği temin 
etmek, gerektiğinde eyalet merkezine insan gücü sağlamak veya belirli 
sayıda asker göndermekti. Taallukdarın işi ve idare alanları babadan oğula 
veya kardeşlere geçerdi. Bunlar vergileri tahsil edip onda birini kendilerine 
ayırırlardı. Ancak bazı güçlü ve imtiyazlı taallukdarlar toplanan verginin 
dörtte birini aldıklarından onlara Hintçe “çovdheri” (dörtte bir sahibi) 
denilmiştir. 


Taallukdarların topraklarında çalışan köylülerle münasebetlerinde başka 
aracılar da görev yapmaktaydı. Meselâ 10 milyon dönüme sahip bir 
taallukdarın arazisinde kendilerine belirli miktarda para vermek şartıyla | 
milyon dönümlük yeri işletme hakkına sahip vergi mültezimleri vardı. Aynı 
şekilde bu mültezimlerin toprağında 50.000-100.000 dönümlük arazileri 
işleyen veya işleten çeşitli kimseler bulunmaktaydı. Böylece verginin 
toplanmasına aracılık eden bir mültezimler zinciri meydana geliyordu. 


Bâbürlüler döneminde XVTII. yüzyıldan XX. yüzyıla kadar taalluk ve 
taallukdar kelimeleri zamana ve bölgelere göre farklı anlamlarda 
kullanılmıştır. Racastan ve Bengal'de bir taallukdar arazilerinin genişliği ve 
sosyal statü bakımından zemindardan sonra gelirdi. Fakat Pencap ve 
Eved'de çok güçlü taallukdarlar vardı ve bunlar doğrudan doğruya eyalet 
valisine bağlıydı. Bâbürlüler'in son zamanlarında merkezi otoritenin 
zayıflamasıyla birlikte Eved'de ve Kuzey Hindistan'da topladığı vergiyi 
devlete nâdiren ödeyen ve kendi bölgesinin gerçek idarecisi olan kudretli 
taallukdarların ortaya çıktığı görülmektedir. Pencap'takı Pindigheb ve 
Dhanı, Fethkot taallukdarları buna örnek gösterilebilir. 


XVII. yüzyılda Bengal, Bihâr ve Orissa'da taallukdarların aleyhine büyük 
arazi sahibi zemindarların güçlendiği görülmektedir. Büyük zemindarlar 
kendi kudretlerini ve para kaynaklarını arttırmak için “mezküri taalluk, 
cengelbüri taalluk” vb. adlar altında birçok taalluk çeşidi oluşturdular ve 
bunları gayri resmi olarak sattılar. Doğu Hindistan Şirketi ile Bengal 
zemindar ve taallukdarları arasında yapılan dâimi iskân anlaşmasıyla bütün 
bağlı taalluklar vergilerini bağımsız şekilde ödeyen araziler haline getirildi 
(1789-1792). Bu anlaşmadan sonra zemindarlar tarafından yeni taalluk 
türleri oluşturuldu. Bunların başındaki taallukdarların hepsi 1793 
anlaşmasının öngördüğü yükümlülük ve bazı haklara sahip oldular. Bir 
taallukdarın kirası sabit şekilde belirlendi ve taallukdarlık hakkı belirli bir 
bedel ödenmesiyle zemindara devredilecek hale getirildi. 


Taallukdarlar Hindistan?da İngiliz sömürgesi döneminde görevlerini ve 
nüfuzlarını korudular. Hindistan genel valilerinden C. Canning ve J. 
Lawrence'ın taallukdarlık kurumunu ortadan kaldırmak için silâhları 
toplatmaları ve kaleleri yıktırmaları bir sonuç vermedi. Taallukdarların 
egemenliğini kırmak, onları köylülerle hükümet arasında aracı durumundan 
çıkarmak amacıyla toprak vergisinin doğrudan doğruya köylerden 
alınmasına karar verilmesi üzerine halkın bir kısmını arkalarından 
sürükleyen Eved taallukdarları İngiliz işgaline karşı başlatılan sipahi 
ayaklanmasına (1857-1858) tam destek verip İngilizler'i büyük zarara 
uğrattılar. Bu yüzden İngilizler onların topraklarını ellerinden aldılarsa da 
daha sonra birçoklarının toprağı geri verildi. Taallukdarlık kurumu, bazı 
yeni düzenlemelere rağmen Hindistan'da İngiliz idaresinin sona ermesine 


kadar varlığını devam ettirdi ve ancak 1950'li yıllarda çıkarılan arazi 
kanunları ile tazminatları ödenmek suretiyle kaldırılabildi. 
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S. Haluk Kortel 


TAAMMÜD 


(bk. KASIT). 


et-TAARRUF 


(in) 
Muhammed b. İbrâhim el-Kelâbâzi”nin (6. 380/990) tasavvufa dair eseri 


(bk. KELÂBÂZİ, Muhammed b. İbrâhim). 


TAASSUP 


(az) 
Benimsediği görüşü körü körüne savunma anlamında bir terim. 


Sözlükte “yakalamak, kuşatmak, sarmak, bağlamak” anlamındaki asb 
(usüb) kökünden türeyen ve “kendi soyuna yardım etmek, körü körüne 
bağlanmak” mânasına gelen taassub genelde asabiyyetle eş anlamlı kabul 
edilir (Lisânü'l-“ Arab, “aşb” md.; Tâcü'l-“arüs, ““aşb” md.; Kâmus 
Tercümesi, 1, 388). Ancak başlangıçta “kabile taassubu” anlamında 
kullanılan asabiyet zamanla daha geniş bir etnik ve siyasal içerik 
kazanırken Batı dillerinde fanatizm (fanatisme) Türkçe'de bağnazlık 
kelimesiyle karşılanan taassup din, düşünce, siyaset, milliyet gibi birçok 
alanda koyu bir muhafazakârlığı, değişik anlayışları aşağılayıp yok etme 
eğilimini, farklılıklara karşı katı bir hoşgörüsüzlüğü ifade eden bir terim 
haline gelmiştir. Tehânevi'nin “herhangi bir tarafa bağlılıktan dolayı delili 
apaçık ortaya konduğunda bile gerçeği kabul etmeme” şeklindeki tanımı 
(Keşşâf, II, 946) terimin belirtilen geniş kapsamına uygundur. Bu anlayışa 
sahip olan kimseye mutaassıb denir. Taassubun karşıtı müsâmaha ve 
tesâhüldür. İslâm literatüründe özellikle dini ve fikri taassup daha çok taklid 
kavramı çerçevesinde ele alınmıştır. 


Kur'ân-ı Kerim'de taassupla aynı kökten türeyen kelimeler geçerse de 
bunların terim anlamıyla ilgisi yoktur. Dört âyette kör bir inatla gerçeğe 
karşı direnenler hakkında “anid” kelimesi (M. F. Abdülbâki, el-Mu“cem, 
“and” md.), bir âyette de (el-Mü'minün 23/75) “yanlış bir inancı inatla 
sürdürme” anlamında “lecâc” masdarından fiil kullanılmıştır. İbn Hazm 
lecâcı, “yaptığının yanlış olduğu apaçık görünmesine yahut doğru mu yanlış 
mı olduğu bilinmemesine rağmen kafasına koyduğu şeyi sürdürme” 
şeklinde tanımlamakta ve bunun “yanlışlığı ortaya çıkmadığı sürece hak 
olduğuna inandığı şeye göre davranma” mânasındaki sebattan farklılığına 
dikkat çekmektedir. Bir âyette geçen (el-Feth 48/26) “hamiyyete'|I- 
câhiliyye” sözü taassuba yakın bir anlam içermektedir (bk. HAMİYET). 
“İyilik ve takvâ üzerinde yardımlaşın, kötülük ve düşmanlık yönünde 


yardımlaşmayın” meâlindeki âyetle (el-Mâide 5/2) tartışmaların doğru 
bilgilere, kanıtlara, aydınlatıcı kaynağa dayandırılması (Âl-i İmrân 3/66; el- 
Hac 22/3, 8) ve güzellikle yapılması (en-Nahl 16/125; el-Ankebüt 29/46; 
Fussilet 41/34) gerektiğini, dinde zorlama olamayacağını (el-Bakara 2/256) 
bildiren âyetlerde dolaylı biçimde taassup reddedilmektedir. Elmalılı 
Muhammed Hamdi, son âyetin insanları zorla bir dine sokma çabasını 
yasaklaması yanında hürriyet alanına giren konularda kimseye baskı 
yapılamayacağı anlamına geldiğini belirtmektedir (Hak Dini, II, 860-862). 
Atalarının yanlış inançlarını ve hayat tarzlarını körü körüne sürdürerek hak 
dine karşı direnen inkârcıların tutumlarını anlatıp eleştirme bağlamında 
taassuba işaret eden 1fadeler birçok âyette yer almakta, insanlar düşünerek 
ve bilerek inanmaya çağırılmaktadır (meselâ bk. el-Mâide 5/104; el-Enbiyâ 
21/52-54; Lokmân 31/21-22). Bir âyette, Allah'ın bildirdiği gerçeklere 
uymaları istendiğinde atalarının tuttuğu yolda yürüyeceklerini söyleyen 
müşrikler, atalarının akla uygun davranıp davranmadığı, tuttukları yolun 
doğru olup olmadığı üzerinde düşünmeye davet edilmekte, bilinçsizce 
atalarının yolunu izleyenler çobanın sesine göre hareket eden sürüye 
benzetilerek, “Onlar sağır, dilsiz ve kördür, çünkü akıllarını kullanmazlar” 
şeklinde eleştirilmektedir (el-Bakara 2/170-171). Bu âyetleri yorumlarken, 
sapıklık içinde oldukları Allah tarafından bildirilen ataları taassupla taklıt 
etmenin onları Allah'a eş tutma anlamına geldiğini belirten Elmalılı 
Muhammed Hamdi'ye göre gerçeğin ve iyinin ölçüsü Allah'ın buyruğu ve 
delile dayalı bilgi olduğundan geçmişi sırf kendi geçmişi diye taklit etmek 
taassuptur (Hak Dini, 1, 585-587). Asabiyet kavramının geçtiği hadislerde 
kabile taassubu reddedilmiştir (meselâ bk. Müsned, 11, 306, 488; Müslim, 
“İmâre”, 57; Nesâi, “Tahrim”, 18). Taassuba yakın bir anlamda kullanılan 
hamiyet bazı hadislerde olumsuz bir duygu biçiminde zikredilir (meselâ bk. 
Müsned, I, 288; Buhâri, “Megğazi, 34; Müslim, “Tevbe”, 56). Taassup 
kavramının, bir inancı körü körüne kabul edip başkasına dayatma ve 
başkalarının inanç ve düşüncelerini aşağılayıp baskı yoluyla yok etmeye 
çalışma gibi sonuçlar içerdiği dikkate alınırsa hadislerdeki müsamaha, 
hilim, teenni, sabır, sekinet vb. kavramlara yapılan vurgularla Hz. 
Peygamber'in bu yöndeki davranışlarını anlatan 1fadelerin Câhiliye 
geleneğinde köklü bir yeri olan taassup ruhunu yıkmayı ve yerine 
müsamahakâr bir anlayış koymayı amaçladığı ortaya çıkar. 


Ahlâk kitaplarında cedel, hilâf, husumet gibi kavramlar çerçevesinde daha 


çok inanç ve fikir taassubuyla bunun doğurduğu kısır çekişmeler üzerinde 
durulmuştur. Râgıb el-İsfahâni bu yolda çekişmeye girenleri birbiriyle 
vuruşan hayvanlara benzetir. Çünkü bunlardan her biri kendisinin baskın 
çıkmasını, rakibinin yenilmesini ister. Peygamberlerin mücizesi, hakimlerin 
hikmeti bile inadı karakter haline getirmiş mutaassıba gerçeği kabul 
ettiremez. İsfahâni öldürmenin yaşatmaktan, yıkmanın yapmaktan daha 
kolay olduğunu belirten ifadeleriyle taassubun hiçbir olumlu değer 
üretmeyen yıkıcı bir ruh hali sayıldığına dikkat çeker (ez-Zeri“a 1lâ 
mekârimi?ş-şeri“a, s. 259-262). Taassubu en çok eleştiren İslâm 
âlimlerinden biri de Gazzâli'dir. Gazzâli'ye göre bir sözü söyleyene göre 
değil gerçek olup olmadığına bakarak değerlendirmek gerekir (el-Münkız, 
s. 18-19). Bir düşünce ve inanç hareketiyle ilgili duydukları şeyleri 
inceleyip değerlendirmek yerine kulaktan dolma bilgilerin taklitçi bir 
tutumla benimsenmesi insanlarda katı bir bağlılık doğurmakta ve giderek 
taassup duygusunun yerleşmesine yol açmaktadır (İhyâ?, I, 284). Nitekim 
İslâm dünyasında özellikle fıkıh ve kelâm alanlarında mezheplerin ortaya 
çıkmasından sonra taassubun ürettiği tartışmalar kan dökülmesine ve 
ülkelerin tahrip edilmesine kadar varan düşmanlıklara sebep olmuştur 
(a.g.e., 1, 41-42; mezhep taassubu hakkında bk. DİA, XIII, 9). Gazzâli'nin 


mezhep kavramının anlamına ve insanların farklı mezhepleri 
benimsemesinin sebeplerine dair Mizânü”'l-amel'inin son sayfalarında 
yaptığı değerlendirmeler taassubun İslâm dünyasındaki fikri, sosyal ve 
siyasal gelişmelere etkisi hakkındaki görüşlerini yansıtması bakımından 
önemlidir. Buna göre mezheplerin doğuşunun farklı sebepleri olsa da 
hepsinde ortak yan, “bir inanç veya düşünceye gerçeğini anlamadan sıkı 
sıkıya bağlılık” anlamında taassuptur. Mezhep taassubunu kabilecilik 
dayanışmasına benzeten Gazzâli'ye göre bu taassubun asıl sebebi halkı 
kendine bağlamak suretiyle liderlik elde etme tutkusudur. Hatta bir tek 
mezhebin bulunduğu yerlerde bile liderlik peşinde koşanlar yapay ayrılıklar 
üreterek halkı taassuba yöneltir. Gazzâli, insanların bir yandan hak 
mezhebin bir olduğunu söylerken diğer yandan kendi ataları, hocaları veya 
beldelerinin mezhebine taassupla sarıldıklarını belirttikten sonra şöyle der: 
“Mezheplere yönelmeyi bırakıp gerçeği düşünce yoluyla kendin bul ki sana 
alt bir görüşün olsun. Kılavuzunun koluna takılıp giden kör gibi olma!... 
Kurtuluş bağımsızlıktadır ... Yalnız kuşkular insanı gerçeğe götürür, çünkü 
şüphe etmeyen gerçeği göremez.” 


İslâm dünyasında XIX. yüzyılın başlarından itibaren Batı karşısındaki 
gerileme sürecinin yol açtığı tepki psikolojisinin etkisiyle taassup 
kavramına “kendi dini ve milli değerlerine sarılıp kararlılıkla sahip çıkma” 
şeklinde olumlu bir anlam yükleyenler olmuştur. Muhammed Abduh'un 
Cemâleddin-i Efgâni ile birlikte yazıp el-“ Urvetü”l-vüskâ”da yayımladığı 
“et-Ta' aşşub” başlıklı makalede taassup milli birlik ve bütünlüğü sağlayan, 
ümmet yapısını ayakta tutan külli bir ruh olarak değerlendirilmiş, taassup 
bağları zayıflayınca ümmet fertlerinin birbirinden kopmasının kaçınılmaz 
olduğu belirtilmiştir. Bununla birlikte Abduh taassubun farklı derecelerinin 
bulunduğunu, taassup duygusundaki eksikliğin ümmette çözülmeye yol 
açmasına karşılık aşırı derecesinin de zulüm ve düşmanlık üreteceğini 1fade 
etmektedir. Din rahmet, edep, bilgi gibi erdemlerin kaynağı olduğu halde 
din adına haksızlık yapılabileceğini söyleyen ve Hıristiyanlık tarihinden 
buna örnekler gösteren Abduh'a göre bugün de Avrupalılar, aslında 
kendileri en koyu mutaassıp oldukları halde müslümanlar söz konusu 
edildiğinde taassup kavramını onları aşağılamak için kullanmakta; böylece 
İslâm ümmetinin dini bağlarını koparmaya, aralarına fitne sokmaya ve 
kendi siyasal hedeflerini gerçekleştirmeye çalışmaktadırlar. Abduh 
müslümanların kendi değerlerini korurken adaletten ayrılmamasını, başka 
din mensuplarının haklarını gözetmesini, asabiyet duygusunu bilgi ve 
erdem gibi meziyetlerle ilerleme gücü şeklinde değerlendirmesini 
istemektedir (Abduh'un bu konudaki görüşlerinin tahlili ve eleştirisi için 
bk. Nâsif Nassâr, “Fi Nakdı't-ta'aşşub”, Edvâ” “ale't-ta“ aşşub içinde, 
Beyrut 1993, s. 183-196). Midhat Cemal de Batılıların müslümanları 
taassupla suçlamasını eleştiren bir risâle yazmıştır (Taassub, İstanbul 1329). 
Said Halim Paşa'nın 1910 yılında Sırât-ı Müstakim”de çıkan “Taassub-ı 
İslâmi ve Ma'nâ-yi Hakikiyyesi” başlıklı yazıları daha sonra kitap halinde 
yayımlanmıştır. Müellif burada hıristiyan dünyası ile İslâm dünyası 
arasındakı düşmanlığın sebeplerini incelemekte, Batı'nın müslümanlara 
yönelttiği taassup suçlamasına karşı çıkmakta, ancak Batı'nın böyle bir 
yargıya varmasında müslümanların da payının bulunduğunu belirtmektedir. 
Muhammed Gazzâli et-Ta“ aşşub ve't-tesâmuh beyne”l-Mesihiyye ve”|1- 
İslâm adıyla bir eser yazmıştır (Dârü”l-kütübi”l-Arabiyye, ts.). Muhammed 
Tâcâ el-Mezâhibü”l-fıkhiyye el-İslâmiyye ve”t-ta“ şşubü”l-mezhebi ismiyle 
yüksek lisans (Beyrut 1419/1999) ve Ahmet Vefa Temel Kur'an'a Göre 
Taassup adıyla doktora (bk. bibi.) tezi hazırlamıştır. Edvâ? “ale't-ta' aşşub 


adlı derleme içinde on Arap müellifinin yazıları bulunmaktadır (Beyrut 
1993). 
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Mustafa Çağrıcı 


TAAT 


(bk. İTAAT). 


TAAYYÜN 


(e) 


Eşyanın Hakk'ın zâtından zuhur ve tecelli yoluyla ortaya çıkması 
anlamında tasavvuf terimi 


(bk. TECELLİ). 


TAB' 


e) 


İnsanın ahlâki ve psikolojik özelliklerinin bütünü, tabiat, huy anlamında bir 
terim 


(bk. ŞAHSİYET). 


TAB'-ı KALB 


(lll gk) 


Gerçekleri kavrayıp benimseme kabiliyetine sahip kalbin hidayete yönelme 
yeteneğinin köreltilmesi anlamında bir terim. 


Sözlükte “bir şeyi bir şekle göre yapmak; mühürlemek; bir şeyin 
fonksiyonunu sona erdirmek” anlamlarındaki tab' ile (Lisânü”l- Arab, 
“tb“a” md.; Kâmus Tercümesi, IlI, 343-344) duygu merkezini oluşturan 
kalb kelimesinden meydana gelen terkip, “insanın dini gerçekleri kavrayıp 
benimsemesini sağlayan ruhi yeteneğinin köreltilmesi” şeklinde 
tanımlanabilir. Tab'-ı kalb, Kur'ân-ı Kerim'de Cenâb-ı Hakk'ın bazı 
kalpleri mühürlediğini ifade eden âyetlerden hareketle üretilmiş bir terim 
olup aynı mânaya gelen hatm kelimesiyle de kullanılır (hatm-ı kalb). 
Âyetlerde belirtildiğine göre Allah Teâlâ dünya hayatını tercih edip 
kalplerini küfür ve inkâra açan, bu sebeple Allah'a, O'nun âyetlerine ve 
peygamberlerine inanmayanların yanı sıra Allah'a verdikleri sözü 
tutmayan, peygamberleri öldüren ve, “Meryem oğlu İsâ Mesih'i öldürdük” 
diyen Ehi-i kitabın, yalan beyanda bulunarak savaşa katılmayan 
münafıkların, büyüklük taslayıp hakka bâtıl diyen ve arzularına uyan zorba 
iınkârcıların kalplerini ve işitme duyularını mühürlemiş, gözlerine ve 
kulaklarına perde çekmiştir (M. F. Abdülbâkı, el-Mu'cem, “tb'a”, “htm” 
md.leri). Kur'an'da tab'-ı kalb ile ilgisi olan “iğfâl” (duyarsız ve nasipsiz 
hale getirme) “sadd” (doğru yoldan saptırma), “sarf” (hak yoldan çevirme), 
“izâga” (saptırma) gibi kavramlar ve “ca'l” yardımcı fiiliyle kullanılan 
“kasv, kasâve” (kalbi sertleştirme), “hicâb” (gözlere perde çekme), 


“vakr” (kulakları duymaz hale getirme) gibi kelimeler de yer almaktadır 
(İbn Kayyim el-Cevziyye, s. 246-259). Kalbin mühürlenmesine hadislerde 
de tab', hatm ve “reyn” (kir ve pasla örtmek) kavramlarıyla temas edilir. 
Buna göre Allah, cuma namazını kılmayanların veya mazeretsiz üç cuma 
namazını terkedenlerin kalbini mühürler, böyleleri zamanla gafiller 
zümresine dahil olur (Müsned, IlI, 332; Müslim, “Cum'a”, 40). Hz. 
Peygamber, ashabına kalbin mühürlenmesine yol açan şiddetli arzu ve 


hırslardan Allah'a sığınmayı tavsiye etmiş, yalan söylemediği ve hainlik 
yapmadığı sürece müminin kalbinin doğruluk üzere olacağını açıklamış ve 
kıyametin kopması esnasında güneşin batıdan doğmasıyla beraber kalplerin 
bulunduğu hal üzere mühürleneceğini belirtmiştir (Müsned, I, 192; V, 232, 
252), Yine hadislerde günah işleyen müminin kalbinde siyah bir noktanın 
oluştuğu, tövbe etmesi halinde bunun kaybolduğu, ancak günaha devam 
ettiği takdirde siyah noktaların çoğalıp kalbin tamamını kapladığı ve “reyn” 
(günahlar yüzünden kalplerin kararması) kavramının (el-Mutaffifin 83/14) 
tefsirinin bu şekilde yapılmasının gerektiği bildirilmiştir (Müsned, Tl, 332; 
İbn Mâce, “Zühd”, 29). 


Kader, irade hürriyeti ve dini sorumlulukla ilişkili bir kavram olan tab'-ı 
kalbin mahiyeti, yorumu ve kişinin irade özgürlüğü üzerindeki etkisine dair 
farklı görüşler ileri sürülmüştür. 1. Tab'-ı kalb Allah'ın dini hayata dair olan 
sünnetini anlatır. İnsanın bâtıl inancı benimseyip günah işlemekte ısrar 
etmesi ve bu hususta son noktaya ulaşmasıyla onda inkâr ve isyan 
kökleşerek ikinci bir tabiat halini alır; sonuçta onun iman ve itaate dönmesi 
imkânsız duruma gelir. İlâhi emirlere uymakta gevşeklik gösterip isyana 
yönelme kalbin hakka ve hayra karşı daralmasına sebep olurken bâtıla ve 
şerre karşı genişlemesine yol açar, böylece kalp kararır. Bu davranışı 
sürdüren kişinin gözlerine ve kulaklarına perde çekilir, ardından kalbi 
mühürlenir. Yine de vazgeçmediği takdirde kalbine kilit vurulur ve nihayet 
kalp ölür. Bu durum, kâfirlerin iman etmesinin engellendiği veya onların 
zorla inkâra sevkedildiği anlamına gelmez. Aksine, kâfirlerin inkârı 
seçmeleri yüzünden imanlarını sağlayacak delillerden 
yararlanamayacaklarına ilişkin ilâhi bir kanunun (sünnetullah) bulunduğunu 
ifade eder. Buna karşılık Cenâb-ı Hak iman ve itaate yönelen kimsenin 
kalbini hidayete açık duruma getirir. Kişi hidayet yolunda devam ederse 
Allah tarafından denenir, başarılı olması halinde kalbini temizleyip imanı 
sevdirir. Bu yolu sürdürürse kötü filleri yapmaktan korunup iyi filleri 
işlemeye yönlendirilir. Sonunda Allah onun kalbini değişmeyen bir 
karaktere büründürür (el-En'âm 6/125; el-Mücâdile 58/22). Selefiyye'ye 
mensup âlimler bu görüştedir (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “htm” md.; 
a.mlf, Tafşilü”n-neş”eteyn, s. 104-108; Taberi, 1, 259-260; İbn Kayyim el- 
Cevziyye, s. 254-255; Reşid Rızâ, 1, 143-147). 2. Tab'-ı kalb hakikat 
mânasında olup “Allah'ın iman etmelerini istemediği kâfirlerin hidayete 
ermesini engellemesi” demektir. Çünkü iman etmeyeceklerini ezeli ilmiyle 


bilmiş, bu sebeple kulaklarına ve gözlerine perde çekip kalplerini 
mühürlemiştir; bununla birlikte onları sorumlu tutmuştur ve iman 
etmedikleri için âhirette cezalandıracaktır. Hasan b. Muhammed el- 
Hanefiyye başta olmak üzere Cebriyye mensupları bu yorumu 
benimsemiştir (Hâdi-İlelhak Yahyâ b. Hüseyin, Il, 188-194; Taberi, 1, 261- 
262; Eştari, s. 147-148; İbn Kayyim el-Cevziyye, s. 229-230). 3. Tab*-ı kalb 
mecazi bir tabir olup bununla inkârda aşırı giden kâfirlerin durumu anlama 
yeteneği bulunmayanlara, sağır ve körlere benzetilmiştir. Bütün insanlar 
görme, işitme ve anlama yeteneklerini dünya işleri için kullandığı halde 
inkâr ve isyanda ısrar edenler bu yetenekleri mânevi alana 
yöneltmemişlerdir. Bu sebeple Cenâb-ı Hak bir bakıma küfrü kalplerine 
yazmıştır. Ancak bu onların mevcut durumlarını haber vermekten ibarettir; 
eğer engelleme anlamına gelseydi âhirette cezalandırılmaları âdil olmazdı. 
Bu hükme aykırı gibi görünen âyetlerin müteşâbih kabul edilip dil bilimi 
kuralları ve akli bilgilerin ışığında yorumlanması gerekmektedir. Kalpleri 
mühürlemenin Allah'a nisbet edilmesini kâfirlere inkâr imkânının tanınması 
şeklinde yorumlamak da mümkündür. Mu'tezile ve Şia”ya mensup âlimler 
bu görüştedir (Hâdi-İlelhak Yahyâ b. Hüseyin, Il, 190-194; Kâdi 
Abdülcebbâr, s. 51-54, 211-212, 342-343; Zemahşeri, 1, 29-30; Tabersi, I, 
17; İbnü”I-Murtazâ, s. 76). 4. Tab*-ı kalb “inkâr ve isyanı tercih edenlerin 
kalplerinde küfrün yaratılması” anlamındadır. Bu durum kâfirlerin inkâra 
dair kararlarının ardından gerçekleştiği için ilâhi bir zorlama söz konusu 
değildir. Kalp bilginin bulunduğu bir zarfa benzetilebilir. Kalbin 
mühürlenmesi zarfın, kulağın mühürlenmesi de bilginin giriş yerinin 
mühürlenmesi demektir. İnkâr ve isyan kalbi kaplayan çok bir seviyeye 
ulaşınca kâfirlerin inkârdan, müslümanların isyandan kurtulması imkânsız 
hale gelir. Bütün insanların imanı tercih edebilme yeteneğine sahip kılınmış 
olmaları dini yükümlülük açısından yeterlidir. İnkârcılarla âsi müminlerin 
benliklerini gaflet ve şehvetin bürümesi kendi tercihlerinin bir sonucudur. 
Cenâb-ı Hakk'ın kalplerinde küfür veya isyanı yaratması kendi fülinin 
yalnızca O'na ait bir sıfat olduğunun bildirilmesinden ibarettir. Esasen 
tevhid ilkesi yaratıcılığın sadece O'na nisbet edilmesini gerekli kılar. 
Mâtüridiyye ve Eş'arıyye kelâmcılarıyla Selefiyye'ye mensup bazı âlimler 
bu görüştedir (Eşari, s. 20-21; Mâtüridi, 1, 33-34; İbn Kayyim el-Cevziyye, 
s. 238-260). 


Tab'-ı kalb, inkâr ve isyan edip arzularına uyan insanlara ilâhi tevfik ve 


yardım kapısının kapatılacağını anlatan bir terim olarak kabul edilebilir. 
İlâhi yardımdan mahrum kalmanın temel sebebi, peygamberlerin daveti ve 
akli bilgilerin kılavuzluğu gibi iman ve itaat için gerekli olan vesilelerin 
sağlanmasına rağmen kişilerin ısrarla inkâr ve isyanı tercih etmeleridir. 
Allah'ın, tercihleri doğrultusunda insanlara muamele etmesi adaleti ve 
hikmetinin gereği olup zulüm sayılmaz. Cebriyye mensupları dışında 
âlimlerin çoğunluğunun bu görüşte birleştiğini söylemek mümkündür. Ehl-i 
sünnete bağlı âlimlerle Mu'tezile ve Şia mensupları arasında bu konudaki 
anlaşmazlıklar iki noktada toplanmaktadır. Bunların ilki kâfirlerin 
kalplerinde küfrün yaratılması veya aynı yerde bir alâmetin konulması 
meselesidir. Bu ise daha çok imanın veya küfrün Allah'ın doğrudan yahut 
dolaylı biçimde yaratmasıyla gerçekleştiği konusunu ilgilendirir. Ancak 
bütün ekoller kişinin iman veya inkâr etmesinin ilâhi füllere konu 
olduğunu, Allah'ın imanı tercih edene tevfikiyle, inkârı seçene yardımını 
kesmekle muamele ettiğini kabul etmektedir (ayrıca bk. HIZLÂN; 
TEVFİK). İman veya inkâr fiilleri karşısında Allah'ın insana yaptığı 
muameleye dair ayrıntıları ayrıca yaratmasının mahiyetini bilmek mümkün 
değildir. İkincisi tab'-ı kalbin kâfirin iman etmesini engelleyip 
engellemediği hususudur. İnkâr ve isyanın ikinci bir tabiat haline geldiği 
kişilerin iman etme imkânının kalmadığını söylemek mümkündür. Bu da 
kişinin bedenindeki bir hastalıktan bahsedilmesi gibi patolojik bir 
durumunun varlığından söz edilebileceğine benzer. Ancak bu durumun dini 
sorumluluk açısından problemli kabul edilmesi doğru değildir, çünkü iman 
etme imkânının ortadan kalkması inkârcının kendi tutumundan 
kaynaklanmaktadır. 
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TABAKA 


e) 
Memlük Devleti'nde sultan memlüklerinin kaldığı kışlalara verilen ad. 


Tabaka kelimesinin “kışla” anlamında ilk defa 1. Baybars döneminde 
Kahire'de Kal'atülcebel ve çevresinde inşa edilen kışlalar için kullanıldığı 
bilinmektedir. Tabakalar özellikle el-Melikü”n-Nâsır Muhammed b. 
Kalavun devrinden itibaren önem kazanmış ve bunlara yeni iılâveler 
yapılmıştır. Tabakaların sayısı zaman içerisinde değişiklik göstermiştir. 
Nitekim Muhammed b. Kalavun döneminde on yedi tabaka varken Halil b. 
Şâhin, IX. (XV.) yüzyılda Kahire Kalesi'nde her biri 1000 memlük alabilen 
on iki tabakanın varlığından bahseder. Memlükler'in son döneminde ise bu 
kışlaların dörde kadar düştüğü belirtilmektedir. Tabakalar “refref, tâziyye, 
zımâm (zimâmiyye), eşrefiyye, sandaliyye ve Mercan el-Hâzindâr” gibi 
genellikle tabakadan sorumlu olan hadım ağasının (tavâşi) adı veya 
göreviyle adlandırılırdı. Tabakalarda ikamet eden memlükler 
“mukaddemü”l-memâliki?s-sultâniyye” unvanını taşıyan bir kumandana 
bağlıydı. Her tabakanın başında bu kumandana bağlı “mukaddemü't-tıbâk” 
unvanlı bir tavâşi ve onun da bir yardımcısı bulunurdu. Aynı zamanda 
askeri bir okul özelliği taşıyan tabakalara yeni getirilen çocuk yaştaki 
memlüklere “küttâbiyye” (kitâbiyye) adı verilirdi. Sultanlar tabakaları 
zaman zaman bizzat teftiş ederlerdi. 


Memlükler tabakalara ırklarına ve yaşlarına göre yerleştirilir, tabakada 
eğitim gören memlükler arasında kıdeme göre bir hiyerarşi bulunurdu. Yeni 
gelen kıdemsiz memlük (ini) kışlasındaki kıdemli bir memlükün (ağa) 
nezareti altına verilirdi. Aynı dönemde getirilen ve birlikte eğitim gören 
memlükler (hoşdaş/hoşdaşiyye) arasında hayat boyu süren bir dayanışma 
olurdu. Yeni gelen çocuk yaştaki memlüklere tabakalarda önce Kur'an, yazı 
ve temel dini bilgiler öğretilirdi. Bu eğitim fakih denilen hocalar tarafından 
yürütülürdü. Ardından fıkhi bilgiler verilir, bulüğ çağına geldiklerinde 
askeri tâlimlere (furüsiyye) başlanırdı. Bu tâlimlerde çeşitli savaş oyunları, 
kılıç kullanma, ok ve mızrak atma, ata binme eğitimi verilirdi. 


Tabakalardaki askeri eğitim genelde on dört veya on beş ay sürerdi. Eğitim 
döneminde “câmekiyye” denilen bir çeşit maaş alan memlüklerin 
eğitimlerini tamamlayıncaya kadar evlenmeleri yasaktı. Eğitimini 
tamamlayan memlükler yapılan bir törenle (1tâka) âzat edilir, bu tören 
sırasında her birine silâh, at, özel elbise verilirdi. Daha sonra bunlar 
birliklere ayrılır, her birliğin başına bir emir tayın edilirdi. Askeri 
kabiliyetiyle sivrilenler terfi eder, geleceğin sultanları da çok defa onların 
arasından çıkardı. Tabakalarda disipline riayet etmeyen memlükler şiddetle 
cezalandırılırdı. Memlüklerin tabakalardan ayrılmasına genellikle izin 
verilmemekle birlikte bazı dönemlerde gündüzleri şehre inmelerine, bazan 
da haftada bir günü şehirde geçirmelerine müsaade edilirdi. Berkuk 
döneminde memlüklerin kışlalardan çıkmasına ve evlenmesine izin 
verildiği, bunun giderek yaygınlaşması yüzünden kışlaların sadece bir 
eğitim merkezi haline geldiği belirtilmektedir. Makrizi, bu uygulamanın 
askeri eğitimin kalitesini düşürmesinin yanı sıra ahlâki bozulmaya yol 
açtığını söyler (el-Hıtat, 11, 214). 
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Cengiz Tomar 


TABAKAT 


e) 


İslâm telif geleneğinde, sahasında tanınmış şahsiyetlerin biyografilerini 
konu edinen telif türü. 


Sözlükte “üst üste olan iki şeyin birbiriyle uyuşması, derece, mertebe ve 
konum bakımından örtüşmesi” anlamındaki tabak (tabaka, çoğulu tabakat) 
“sınıf, zümre” mânalarına da gelir. Kelimenin aslı olan tabk (el vb. bir şey 
kapalı olmak) az kullanılır (Lisânü”l-“ Arab, “tbk” md.). İslâm geleneğinde 
sahâbe, tâbiin, âlimler, edip, şair ve sanatkârlar, süfiler, düşünürler ve ayırıcı 
niteliklere sahip olan kişilerden söz eden telif türünü ifade eder. Sınıf, 
derece ve dönem ayırımı yapılmadığı halde muhtevaları alfabetik 
düzenlenen bazı biyografi eserlerine tabakat adının verilmesi, müelliflerin 
eserlerine aldıkları kişileri bağımsız birer sınıf ve kategori oluşturacak 
derecede önemli kişiler olduğunu kabul etmesi veya tabakat kavramının 
zamanla asıl anlamını yitirerek toplu biyografilerin yer aldığı kitapları ifade 
eden bir terim haline gelmesinden kaynaklanmıştır. 


ARAP EDEBİYATI. Arap edebiyatında şairler, edipler, müellifler, gramer 
ve lugat âlimlerinin biyografilerine dair çoğu tabakat adını taşıyan, dönem 
ve seviye bakımından tasnife tâbi tutulan veya tutulmayan çok sayıda eser 
kaleme alınmıştır. İbn Sellâm el-Cumahi (6. 231/846(?)), Zamanımıza 
ulaşmış en eski kaynaklardan olan Tabakâtü fuhüli”ş-şu“arâ? adlı eserinde 
Arap şairlerini sanatkârlıkları itibariyle en iyiden en kötüye doğru sıraladığı 
gibi yaşadıkları dönem açısından Câhiliyyün, 


muhadramün ve İslâmiyyün kategorilerine ayırmış, eserlerinin değeri 
birbirine yakın olanları bir tabaka kabul ederek on üç Câhiliyyün ve on 
İslâmiyyün tabakası belirlemiş, toplam 114 şaire yer vermiştir. Devirlere 
göre bu üçlü tasnifi, Cumahi'den önce Fuhületü'ş-şu' arâ sında Asmai (6. 
216/831) yapmıştır. Cumahi'den sonra ünlü hiciv şairi Di'bil'in ikinci 
derecedeki şairlere de yer verdiği ve Câhiliye döneminden kendi zamanına 
kadar gelen şairleri ele aldığı Tabakâtü”ş-şu' arâ'sı gelir. İbn Kuteybe, 


Tabakâtü'ş-şu'arâ? adıyla da anılan eş-Şi“r ve'ş-şu' arâ'sında şiir ve 
türlerine ilişkin giriş niteliğindeki bir bölümün ardından “evâilü”ş-şuarâ” 
diye bir kategori belirlemiş, daha sonra toplam 206 şairi Câhiliyyün, 
İslâmiyyün, Emeviyyün ve Abbâsiyyün şeklinde ayırarak biyografileri 
yanında şiirlerinden örneklere yer vermiştir. Şair ve edip İbnü”I-Mu“tez, 
Tabakâtü'ş-şu' arâ'1'I-muhdesin adlı eserinde Abbâsi halife, vezir, vali ve 
kumandanlarını öven şairlerden, Abbâsi Devleti'nin kuruluşundan kendi 
vefat yılı olan 296'ya (908) kadar gelenlerin biyografileriyle şiirlerinden 
örnekler kaydetmiş, vefat yıllarına göre sıraladığı 121 erkek, altı kadın ve 
ılâve ettiği beş şairi incelemiştir. Ebü Zeyd el-Kureşi, Cemheretü eş'ârı”|- 
“Arab'ında Arap şairlerini meşhur kasidelerine göre yedi tabakaya ayırmış, 
her tabakada yedi şairi ve her şairin meşhur kasidesini zikretmiştir. İlk altı 
kategoriye dahil olan şairlerin çoğu Câhiliyyün ve muhadramündan, üçü 
İslâmiyyün'dandır. Abdülkâdir el-Bağdâdi, Hizânetü”l-edeb'inde Arap 
şairlerini Câhiliyyün, muhadramün, İslâmiyyün ve muhdesün (müvelledün) 
diye ayırmıştır. Bunların şiirlerini, lugat ve gramer kurallarını destekleyici 
örnek (şâhid) kabul edilip edilmemesi yönünden değerlendirmiş, “kudemâ” 
olarak nitelediği üç tabakadan ilk ikisinin şiirleriyle istişhâd edilebileceği 
ıttıfakla benimsendiği halde üçüncü tabakaya ait şiirlerin ihtiyatla şâhid 
kabul edildiğini ve dördüncü tabaka şairlerinin şiirleriyle istişhâda izin 
verilmediğini söylemiştir. 


Arap şairlerini yetiştikleri ve yaşadıkları bölgelere göre tasnıf eden tabakat 
kitapları da vardır. Bunlarda şairler Hicaz, Mekke, Medine, Suriye (Şam), 
Irak, Mısır, Azerbaycan, Cezire, Endülüs, Mağrib, Rey, Cibâl, İsfahan, Fars, 
Kirman, Cürcân, Esterâbâd, Hârızm, Horasan ve Sicistan gibi yerlere göre 
gruplandırılmıştır. Bu teliflerin meşhur olanları birbirinin tamamlayıcısı 
niteliğinde bir dizi oluşturur. Adlarında tabakat kelimesi yer almasa da bu 
özelliği taşıyan eserler şöylece sıralanabilir: Hârün b. Ali İbnü”l-Müneccim 
(6. 288/901), el-Bârı“; Seâlibi, Yetimetü”d-dehr; Bâharzi, Dümyetü”'l-kaşr; 
Ali b. Zeyd el-Beyhakı, Vişâhu Dümyeti”I-kaşr; Dellâlülkütüb, Zinetü?'d- 
dehr; İmâdüddin el-İsfahâni, Haridetü”l-kaşr; İbnü'ş-Şa“âr, “Uküdü”|- 
cümân. Şehâbeddin el-Hafâci'nin Reyhânetü”l-elibbâ'sı ile ona tetimme 
olarak yazılan Muhibbi'nin Nefhatü”r-Reyhâne'si ve İbn Ma“süm'un 
Sülâfetü'l-aşr'ı da bu tür içinde sayılır. Seâlibi'nin Yetimetü't-dehr'inin 
etkisinde kalan İbn Bessâm eş-Şenterini hacimli eseri ez-Zahire fi mehâsini 
ehli”l-Cezire'sinde Endülüslü şair, edip, tarihçi ve siyaset adamlarını 


Kurtuba (Cordoba) ve civarı, Batı Endülüs, İşbiliye (Sevilla) ve civarı, 
Doğu Endülüs, Doğu İslâm ülkelerinden Endülüs'e gelenler şeklinde 
bölgelere göre ele almıştır. Yine Osman b. Rebia el-Endelüsi Tabakâtü'ş- 
şu“arâ? bi'l-Endelüs'ü, İbnü”l-Faradi Tabakâtü (Ahbâru) şu“ arâi'1- 
Endelüs'ü yazmıştır. 


Ali b. Muhammed el-Medâini (6. 228/843), Muhammed b. Habib, Sükkeri, 
İbn Ebü Tâhir Tayfür, Abdülaziz b. Yahyâ el-Celüdi kaleme aldıkları 
eserlerde farklı kategorilere yer vermişlerdir. Medâini Kütüb fi ahbârı'ş- 
şu“arâ? adlı bir dizi eserinde annelerine nisbet edilen şairler, şüyüh şairler, 
gazâ yapan, hastalığında bir şiirle temessül eden veya bir ölüm dolayısıyla 
şiirle yahut sözle temessül eden, şiirlerinde bedevi kadınlarını şehirli 
kadınlara tercih eden, irticâlen şiir söyleyen, yabani hayvanlar hakkında şiir 
yazan, söylediği bir şiirle isim alan, hüküme (hakemlik, devlet idaresi) 
nesirle cevap verilen, anne ve babasına itaat eden veya âsi olanlar şeklinde 
bir tasnife tâbi tutmuştur. İbn Habib, Sükkeri, İbn Ebü Tâhir ve Celüdi de 
benzer gruplandırmalar yapmıştır (Sezgin, 11, 97-101). Hasan b. Bişr el- 
Âmidi el-Mü”telif ve'l-muhtelif”'inde İmruülkays, Nâbiga, A'şâ, Amr, 
Muhammed gibi isim, künye, lakap ve nisbe açısından birbirine benzeyen 
şairleri tasnif ederek bunların birbirine karıştırılmasını önlemeye çalışmıştır. 
Ebü”l-Ferec el-İsfahâni hacimli eseri el-Eğâni”de şiirlerin bestelenip 
okunmuş olmasını esas alıp şairlerin biyografilerini vermiş, onlarla ilgili 
bazı anekdotları aktarmış, bestelenip okunan şiirlerinden ve diğer 
eserlerinden örnekler zikretmiştir. 


Bazı yazarlar kadın şairlere dair müstakil eserler yazmıştır. İbn Kuteybe en- 
Nisâ? ve”l-gazel, Hârün İbnü”I-Müneccim Ahbârü'n-nisâ?”, Muhammed b. 
Halef en-Nisâ? ve'l-gazel, Ebü”l-Ferec el-İsfahâni el-İmâ 'ü”ş-şevâ“ ir, 
Üsâme b. Münkız Ahbârü”n-nisâ?, Nâci b. Abdülvâhid İbnü't-Tarrâh en- 
Nisâ?ü”ş-şevâ“ ir gibi eserler telif etmiş, Zeyneb Fevvâz el-Âmiliyye, ed- 
Dürrü”l-mensür fi tabakâti rabbâti”1-hudür'unda İslâm'ın ünlü kadınlarının 
biyografileriyle çeşitli yönlerini incelemiştir. İbn Sa*'d'a da Tabakâtü”n- 
nisâ? adında bir eser nisbet edilir. Şuarâ biyografilerinin bir kısmı özgün 
başlıklara sahipken birçoğu önem verdikleri konuyu vurgulayacak biçimde 
Tabakâtü'ş-şu'arâ?, Ahbârü'ş-şu'arâ?, eş-Şu'arâ”, eş-Şi'r ve'ş-şu'arâ”, 
Mu'cemü'ş-şu'arâ”, Fuhülü (fuhületü)ş-şu'arâ? gibi genel başlıklar taşır. 


Nitekim kâtip ve yazarların biyografıleriyle sanat ve eserlerine dair Lührâsb 
b. Kevgan'ın Tabakâtü'l-küttâb, Akuştın ile Seken b. Said'in Tabakâtü”|1- 
küttâb bi'i-Endelüs adlı eserleri vardır (Sezgin, GAS, II, 93, 668, 669). 
Cehşiyâri'nin el-Vüzerâ? ve'l-küttâb?ı, İbn Dürüsteveyh'in el-Küttâb'ı, 
İzzet Edib'in Mu“cemü Küttâbi Süriyye'si de bu bağlamda zikredilmelidir. 


Arap lugat ve gramer âlimleriyle ediplerinin biyografi, anekdot ve 
eserlerine ilişkin çok sayıda eser kaleme alınmıştır. Birçoğu tabakat adını 
taşıyan bu teliflerin bazılarında lugat ve gramer âlimleri birlikte veya 
müstakil olarak ele alınmış; nesil, ekol ve faaliyet gösterdikleri şehirler 
itibariyle tasnife tâbi tutulmuş, bir kısmı da “üdebâ” başlığı altında edip, 
kâtip ve şairlerle lugat ve gramer âlimlerini bir arada ele almıştır. İbn 
Sellâm el-Cumahi'nin Basra mektebine mensup kadim nahiv âlimlerini beş 
nesil halinde sınıflandırması kendisinden sonra gelen Ebü't-Tayyıib el- 
Lugavi, Ebü Said es-Sirâfi ve Zübeydi gibi müellifleri etkilemiştir. Cumahi, 
Basra gramercilerini Ebü'l-Esved ed-Düeli”den başlayarak beş kuşağa 
ayırmıştır (Fuhülü'ş-şu' arâ?, neşredenin girişi, 1, 12-23). Ebü 't-Tayyib el- 
Lugavi, Merâtibü'n-nahviyyin?'de tabakat yerine onun eş anlamlısı olan 
“merâtib” kelimesini kullanmış, Ebü”l-Esved'den başlayıp nesiller halinde 
elli dokuz nahiv ve lugat âliminin ilimdeki düzeylerini, aktardıkları 
rivayetleri, mensup oldukları ekoller ve hoca-öğrenci ilişkilerini Basra, 
Küfe, Bağdat, Mekke ve Medine şehirlerine göre tasnif ederek anlatmıştır. 
Ebü Said es-Sirâfi de Ahbârü'n-nahviyyine”l-Başriyyin'inde tabakat yerine 
merâtib kelimesini yeğlemiş, Basra mektebine mensup nahiv âlimlerini 
hoca-öğrenci zincirine ve mensup 


bulundukları nesillere göre tabakalara ayırıp ahbâr ve anekdot ağırlıklı 
olarak ele almış, Ebü'l-Esved'den başlayıp Müberred ve “ashab” ile 
bitirmiştir. Ebü Bekir ez-Zübeydi, Tabakâtü'n-nahviyyin ve”'I- 
luğaviyyin'inde ılk defa daha ince ve bilinçli bir tabakat anlayışı ortaya 
koymuş, nahiv ve lugat âlimlerini nesil tabakalarına ve mensup oldukları 
ekollere göre sıralayarak kaydetmiştir. Önce Basra, ardından Küfe 
nahivcilerini, daha sonra lugatçıları ele almıştır. Eserin son bölümünde 
nahiv ve lugat âlimlerini birlikte incelemiş, nesiller halinde üç tabaka 
Mısırlı, dört tabaka karyeli nahiv ve lugat âlimlerine yer vermiş, eserin 
sonunda Endülüslü nahiv ve lugat âlimlerini altı tabakada zikretmiştir. 
Merzübâni'nin el-Muktebes'i ile bunun Yağmuri tarafından yapılan 


muhtasarı Nürü'l-kabes'te nahiv, lugat, rivayet ve kıraat âlimleriyle edipler 
Basra, Küfe, Bağdat şehirlerine göre ele alınmış, Ebü”l-Esved'den Ömer b. 
Şebbe'ye kadar elli dokuz Basralı, Kabisa b. Câbir”den İbnü”l-A *râbi”ye 
kadar otuz Küfeli, İbn İshak'tan Ebü Bekir es-Süli'ye kadar otuz bir 
Bağdatlı âlim, ayrıca dört nesep âlimi kaydedilmiştir. Kâdi Mufaddal b. 
Muhammed b. Mis'ar et-Tenühi, Târihu”l-“ulemâ ?'1”n-nahviyyin adlı 
eserinde Basra, Küfe ve Bağdat şehirlerinde yetişen nahiv ve lugat 
âlimleriyle kısmen kıraat ve fıkıh âlimlerini kendi zamanından geriye doğru 
nesiller halinde incelemiş, seksen bir nahiv ve lugat âlimini tanıtmıştır. 
Kemâleddin el-Enbâri, Nüzhetü'l-elibbâ ?'sında Ebü”l-Esved'den başlayıp 
İbnü'ş-Şeceri'ye kadar 181 edebiyat, lugat ve nahiv âlimine kronolojik 
sıraya göre yer vermiştir. Ediplerin biyografısine dair eserler arasında Ali b. 
Faddâl el-Mücâşii'nin Şeceretü”z-zeheb'i, Yâküt el-Hamevi'nin İrşâdü”|l- 
erib adıyla da anılan hacimli eseri Mu“ cemü”l-üdebâ”sı, İbn Fazlullah el- 
Ömeri'nin Mesâlikü”l-ebşâr?ı (ediplerle ilgili bölüm), Ahmed b. Emin eş- 
Şinkiti'nin el-Vasit fi terâcımı”l-üdebâ?sı, Butrus b. Süleyman el- 
Bustâni'nin Üdebâ 'ü”1-“ Arab?ı, Cebbür Abdünnür'un Mu“ cemü”l-üdebâ”sı, 
Muhammed Hırzüddin'in Ma'rifetü'r-ricâl fi terâcımı'l- ulemâ? ve”|1- 
üdebâ”sı zikredilmelidir. İbnü”l-Kıfti, İnbâhü'r-ruvât'ında Ebü”l-Esved ed- 
Düeli'den başlayıp kendi zamanına kadar İslâm dünyasının çeşitli 
bölgelerinde yetişen lugat ve nahiv âlimleri, ayrıca bu alanlarla ilgisi olan 
diğer âlimleri ele almış ve 1000 kadar biyografi kaydetmiştir. Abdülbâkı el- 
Yemeni”nin İşâretü”t-ta“ yin (Tabakâtü”n-nühât), Firüzâbâdi”nin el-Bulğa fi 
târihi (terâcimi) e 'immeti('n-nahv ve)'I-luğa, Takıyyüddin İbn Kâdi 
Şühbe'nin Tabakâtü'n-nühât ve'I-luğaviyyin, Süyütü'nin Buğyetü'l-vu'ât fi 
tabakâtı'l-lugaviyyin ve'n-nühât adlı eserleri isim sırasına göre 
düzenlenmiş, ancak Süyüti Muhammed adlı müelliflere ilk sırada yer 
vermiştir. Aslında Süyüti nahiv ve lugat âlimlerinin biyografi ve 
anekdotlarına dair et-Tabakâtü”l-kübrâ, et-Tabakâtü'l-vüstâ ve et- 
Tabakâtü'ş-şuğrâ adıyla üç eser hazırlamış, ancak et-Tabakâtü'ş-şuğrâ'sı 
Buğyetü'l-vu'ât diye tanınmıştır. Emil Bedi" Ya'küb, el-Mu'cemü”!- 
mufaşşal fil-luğaviyyine'l-“ Arab adlı alfabetik ve ansiklopedik eserinde 
5000'e yakın biyografiye yer vermiştir. 
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İsmail Durmuş 


TEFSİR. 


Taşköprizâde Ahmed Efendi, diğer ilim dallarında olduğu gibi tefsir ve 
kıraat âlimlerine dair çalışmalar için de “ilmü tabakâtı'l-müfessirin” ve 
“ılmü tabakâtı”I-kurrâ”” adlarını kullanmıştır (Miftâhu's-sa'âde, 1, 284). 
Aslında bunun kökü oldukça eskilere dayanır. “Mu'cemü”l-müfessirin” 
adlandırmasının tabakata yakın bir mânada kullanıldığı anlaşılmaktadır. 
Ancak mu'cem türü eserlerde müfessirler çok defa dönem merkezli bir 
yaklaşım yerine başka usullerde tanıtılmıştır. “Esmâü ricâlı't-tefsir” veya 
“esmâü ricâlı”I-kırâât”lerde tefsir ve kıraat âlimleri kaydedilmektedir. Son 
dönemde bazı eserlere “et-tefsir ve'l-müfessirün” veya “el-müfessirün” gibi 
adlar verilmiş, bu eserlerde de müfessirlerin biyografileri ele alınmıştır. 
Telif edilen kitaba müellifi tarafından hangi ad verilirse verilsin müfessirleri 
belli bir usul ve sıra ile inceleyen eserlere “tabakatü'l-müfessirin” veya 


“mu“cemü”İ-müfessirin” ismi verilebilir. Başta Süyütü'nin el-İtkân”ı olmak 
üzere Kur'an ilimleri kitaplarının bir kısmında “tabakâtü'l-müfessirin” 
bölümleri bulunmaktadır. İbn Akile'nin ez-Ziyâde ve”l-ihsân fi “ulümi”|l- 
Kur'ân adlı hacimli kitabında 153. bölüm bu başlıkla adlandırılarak el- 
İtkân?'da yer alan bilgilerin genel bir tekrarı yanında müfessirlere dair bazı 
yeni bilgiler eklenmiştir. Müfessirlerin biyografilerine sadece tabakatü”|1- 
müfessirin eserlerinde değil genel nitelikli tabakat kitaplarında da rastlanır. 
Mutezili, Hanefi, Şâfii, Hanbeli, Mâliki ve Şii âlimlerinin veya süfilerin 
biyografilerine dair tabakat kitaplarında söz konusu mezheplere ve düşünce 
ekollerine mensup müfessirler de tanıtılır. 


Tabakâatü'l-müfessirin eserlerinde ilk tabakanın hangi dönemden başlatıldığı 
hususu önemli bir konudur. Müfessirlerin ilki Resül-i Ekrem ve onun ashabı 
olduğu için bazı kitaplarda önce sahâbi müfessirlerin tanıtıldığı görülür. 
Kişinin eser telif etmiş olmasının esas kabul edildiği çalışmalarda ise daha 
çok tâbiin dönemiyle başlangıç yapılır. Çünkü ilk telif eserler sahâbe 
sonrasında tâblin veya tebeu't-tâbiin âlimleri tarafından kaleme alınmıştır. 
Müstakil bir tefsir dışında yer yer tefsirle ilgili eser meydana getirenlerin 
tanıtıldığı tür içinde her tabakanın ne zaman başlayıp ne zaman sona erdiği 
hususunda bir birlik bulunmamaktadır. Ancak zamandan hareketle telif 
edilen eserlerde hicri her yüzyıl genellikle bir tabaka kabul edilmiştir. 
Müfessirlerin biyografisine dair tabakat kitaplarının ilkinin Süyütü'ye ait 
olması, geçen uzun süre içinde tabaka oluşturma anlayışının diğer ilimlerde 
olduğu gibi iyice yerleştiğini ortaya koymaktadır (tabakatü”l-müfessirin 
literatürü için bk. MÜFESSİR). 


Kıraat âlimlerinin biyografilerini içeren eserlerden olan tabakâtü”|- 
kurrâların telifi tabakâtü'l-müfessirinlerden öncedir. Bunun sebebi, ilk 
dönemde sayıları bir hayli fazla olan kıraat âlimlerinin büyük bir kısmının 
daha çok kıraatle meşgul olması, tefsir âlimlerinin ise hadis, fıkıh, kelâm ve 
tasavvuf gibi ilimlerde de şöhret kazanmasıdır. Bunlardan ya genel nitelikli 
tabakat kitaplarında söz edilmiş ya da muhaddis, fakih, mütekellim ve 
mutasavvıfların hayatını konu alan kitaplarda biyografilerine yer verilmiştir. 
Kıraat âlimlerinin biyografilerini kaydeden ılk müellifin tesbitinde de çeşitli 
görüşler ileri 


sürülmüştür. İbnü'n-Nedim, Halife b. Hayyât'a (6. 240/854-55) Kitâbü 
Tabakâti”l-kurrâ? adlı bir eser nisbet etmiş (el-Fihrist, s. 268), bazı 
çalışmalarda bu kitaba konusunda yazılmış en eski eser diye işaret 
edilmiştir (Makdisi, XXXILA (19931, s. 387, 395). İbnü”l-Münâdi'nin ve 
Kitâbü'l-Mu'cemi”l-kebir fi esmâ ”1”I-kurrâ” ve kırâ'âtihim adlı eserinden 
dolayı Muhammed b. Hasan en-Nakkâş'ın adları da bu bağlamda 
zikredilmektedir (Nöldeke, s. 158). Diğer taraftan İbn Mihrân en- 
Nisâbüri'ye ait -hakkında bilgi bulunmayan- Tabakâtü'l-kurrâ? da bu alanın 
ılk örnekleri arasında sayılır (Zehebi, neşredenin girişi, 1, 73). Ebü Amr ed- 
Dâni'nin Tabakâtü'l-kurrâ? ve'I-mukrı in adlı eseri günümüze ulaşmasa da 
hem Zehebi hem İbnü”l-Cezeri tarafından görülmüş ve kaynak olarak 
kullanılmıştır (DİA, VII, 460-461). Ahmed el-Bâtırkâni (Zehebi, 11, 809; 
İzâhu”1-meknün, Il, 79) ve Ebü Ma'şer et-Taberi”nin (Zehebi, Il, 828) 
Tabakâtü”l-kurrâ'larıyla Ebü'l-Alâ el-Hemedâni'nin Tabakâtü'l-kurrâ? 
olarak da zikredilen el-İntişâr fi marifeti kurrâ i"1-müdüni ve”l-emşâr?ı bu 
alanın önemli çalışmaları olmakla birlikte günümüze ulaşıp ulaşmadıkları 
bilinmemektedir (a.g.e., neşredenin girişi, 1, 73-74). İbnü”l-Cezeri, 
Hemedâni'nin eserini bulmak için çok çaba sarfetmiş, ancak sonunda 
Cengiz Han'ın istilâsı sırasında kaybolmuş olabileceğine hükmetmiştir 
(Gâyetü”'n-Nihâye, 1, 204). Eminüddin Abdülvehhâb b. Yüsuf b. İbrâhim 
İbnü”s-Sellâr eş-Şâfii, Tabakâtü”l-kurrâ'i”s-seb'a adıyla bir eser 
hazırlamışsa da eser bir tabakat kitabı olmaktan çok kırâat-i seb'ayı tanıtan 
bir kıraat tarihi niteliğindedir. 


Kıraat alanında günümüze ulaşan biyografi ve tabakat kitaplarının en genişi 
ve meşhuru Zehebi'nin Ma'rıfetü”l-kurrâ?1'I-kibâr “ale”t-tabakâtı ve'l-a' şâr 
adlı çalışmasıdır. Hz. Osman'dan müellife kadar gelmiş olan kıraat 
âlimlerinden önde gelenlerinin kıraat ilmindeki faaliyetleri, yetiştirdikleri 
talebeler, verdikleri eserler dikkate alınıp on sekiz tabaka halinde 
düzenlenen eserin farklı nüshalardan hareketle dört ayrı neşri 
gerçekleştirilmiştir. Bunlardan Pakistan Uluslararası İslâm Üniversitesi 
(UD İslâm Araştırmaları Enstitüsü (IRI) mensuplarından Ahmed Han'ın 
Mekke'de özel bir kütüphanede bulduğu bir nüshaya dayanarak yaptığı üç 
ciltlik sonuncu neşirde (1-11, Riyad 1418/1997) 1269 biyografi yer 

Bunlar günümüze ulaşıp ulaşmadığı bilinmeyen Nihâyetü'd-dirâyât fi 
esmâ”1 ricâlı”I-kırâ'ât ile müellifin bundan özetlediği, 3955 biyografi içeren 


Gâyetü'n-Nihâye fi tabakâti”l-kurrâ?dır (Gâyetü'n-Nihâye fi esmâ”i ricâli”1- 
kırâ'ât ülü'r-rivâye ve'd-dirâye). 
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Abdülhamit Birışık 


HADİS. 


Hadis ilminde “hadis ricâlinin ilk tabakasını oluşturan sahâbeden 
başlayarak daha sonraki dönemlerde birbirine yakın yaşlardaki râvilerin 
teşkil ettiği gruplar” anlamında kullanılan tabakat terimi hadis âlimlerinin 
geliştirdiği ve diğer ilim dallarının da benimsediği bir telif türüdür. 
Muhaddislerin üzerinde durduğu râvı tabakatı hadisin mürsel, münkatı', 
mu'dal ve müdelles olanını belirlemeye imkân vermesi, an'ane ile 
nakledilen rivayetlerin hocadan hangi yolla alındığını göstermesi, isimleri, 
nisbeleri veya künyeleri birbirine benzeyen râvilerin karıştırılmasını 
önlemesi, ayrıca bir yerde belli dönemlerde hadisle ilgili yapılmış 
faaliyetlerin tesbitine yardımcı olması bakımından önem taşımaktadır. 


Büyük sahâbilerin çoğunun vefat ettiği 40 (660) yıllarında fitne olaylarının 
patlak vermesinden sonra hızla genişleyen Islâm âleminde toplumun 


kozmopolit hale gelmesi ve hadisin Resül-i Ekrem ile görüşmeyen 
kimselerin eline intikal etmesi gibi sebeplerle sened sorma ihtiyacı 
duyulmuş ve senedin bir parçası olarak râviler hakkında bilgi toplama 
zorunluluğu ortaya çıkmıştır. 1. (VT) yüzyılın ikinci yarısında Abdullah b. 
Amr b. Âs, Abdullah b. Abbas, Abdullah b. Ömer, Ebü Said el-Hudri, Câbir 
b. Abdullah, Enes b. Mâlik gibi râvi sahâbilerle Ebü”1-Âliye er-Riyâhi, Said 
b. Müseyyeb, İbrâhim en-Nehai, Şabi ve Muhammed b. Sirin gibi tâbiiler; 
II. (VHL.) yüzyıl boyunca İbn Şihâb ez-Zühri, Yezid b. Ebü Habib, Eyyüb 
es-Sahtiyâni, Hişâm b. Urve, Abdullah b. Avn, Evzâi, Şu'be b. Haccâc, 
Süfyân es-Sevri, Mâlik b. Enes, Hammâd b. Zeyd ve Abdullah b. Mübârek 
gibi hadis otoriteleri hadisleri derleyip rivayet ederken râvilerin hayatı ve 
güvenilirliği hakkında bilgi toplamış, bu bilgileri naklettikleri hadislerle 
beraber aktarmışlardır. Hadislerin müstakil eserlerde tasnif edilmeye 
başlanmasının ardından râvilerle ilgili bilgilerin de ayrı eserlerde bir araya 
getirilmesi ihtiyacı ortaya çıkmış, böylece tabakat kitapları yazılmıştır. 
Tabakat türünde ilk telifin Muâfâ b. İmrân'ın (6. 185/801) Kitâbü 
Tabakâtı'l-muhaddisin adlı eseri olduğu bilinmektedir. Bu eser daha sonra 
tarih, nesep ve şehir esasına göre telif edilen tabakatların temelini teşkil 
etmiştir. Muâfâ b. İmrân'ın ardından Heysem b. Adi (6. 207/822), Kitâbü 
men revâ “ani'n-nebiyyı min aş-hâbih ve Tabakâtü'l-fukahâ? ve'I- 
muhaddisin adlı eserlerini kaleme almış (İbnü'n-Nedim, s. 112), ancak 
bunlar muhtemelen günümüze ulaşmamıştır. Heysem b. Adinin çağdaşı 
Vâkıdi Kitâbüt-Tabakâat adıyla bir kitap yazmış (a.g.e.,s. 111), onun geç 
devirlere intikal ettiği bilinmeyen bu eseri büyük ölçüde talebesi İbn 
Sa'd'ın et-Tabakâtü”l-kübrâ'sında değerlendirilmiştir. 


Hadislerin senedlerinde ricâlle ilgili bazı meseleleri çözmek amacıyla 
sahâbe, tâbiin ve tebeu't-tâbiin sıralamasına göre telif edilen tabakat türü 
eserlerin TI. (IX.) yüzyıldan itibaren farklı metot ve muhtevalarla kaleme 
alınmaya başlandığı görülmektedir. Bu eserlerden bir kısmı şöylece 
sıralanabilir. 1. Genel Tabakat Kitapları. Kendi dönemlerine kadar bütün 
râvileri veya ricâli tanıtmak amacıyla yazılan bu eserlerin sonrakilere 
kaynaklık eden ve günümüze de ulaşan en önemlileri İbn Sa'd'ın et- 
Tabakâtü'l-kübrâ, Halife b. Hayyât'ın Kıtâbü't-Tabakât (Tabakâtü'r-ruvât) 
ve Müslim b. Haccâc'ın et-Tabakâat adlı eserleridir. Bunların ardından Ebü 
Zür'a ed-Dımaşkı et-Tabakat”ı, Berdici Tabakâtü'l-esmâ '1”I-müfrede'yı, 
Nesâi et-Tabakât'ı, Ebü Arübe et-Tabakât'ı, Mesleme b. Kâsım el-Endelüsi 


Tabakâtü”l-muhaddisin'i, İbn Hibbân Meşâhiru “ulemâ 'i”1-emşâr?ı, Ebü”l- 
Kâsım İbn Mende Tabakâtü”l-muhaddisin'i ve Zehebi Târihu”I-İslâm ve 
tabakâtü'l-meşâhir ve'l-a'lâm ile el-Mu'in fi tabakâtı'I-muhaddisin”! 
kaleme almıştır. Genel tabakat kitaplarının sonuncularından biri kabul 
edilen el-Mu'in fi tabakâtı'I-muhaddisin'de Zehebi kendi dönemine kadar 
yaşamış 2200'ün üzerinde erkek ve kadın 


hadis ehlini yirmi sekiz tabakaya ayırarak ele almış, sadece isimlerini 
zikrettiği bu muhaddislerin sıralamasına Hz. Peygamber ve aşere-1 
mübeşşere ile başlamış, 730 (1329) yılında vefat eden Ebü'l-Abbas Ahmed 
b. Ebü Tâlib ed-Dımaşki ile sona erdirmiştir (Es'ad Sâlim Teyyim, s. 164- 
165). İbn Hibbân'ın es-Sikât'ı, Ebü Nuaym el-İsfahâni'nin Hilyetü”l- 
evliyâ sı ve Zehebi'nin Siyerü a'lâmi'n-nübelâ sı da bu türe giren 
eserlerdir. 


2. Özel Tabakat Kitapları. Belli bir şehir, konu veya özellik dikkate alınarak 
tabakat esasına göre telif edilen pek çok eser bulunmaktadır. Bunlardan 
belli bir şehrin âlimleriyle ilgili olanları önemli bir yekün teşkil eder. Genel 
tabakat kitapları arasında zikredilen İbn Sa'd'ın et-Tabakâtü”l-kübrâ”sı, 
Halife b. Hayyât'ın Kıtâbü”'t-Tabakât'ı ve Müslim'in et-Tabakât'ı Medine, 
Mekke, Küfe, Basra, Dımaşk, Yemen gibi şehirlere göre düzenlenmiştir. 
Şehirlerin hadis âlimlerine dair tabakat kitapları içinde Duhaym ve Ebü 
Zür'a ed-Dımaşki'nin Tabakâtü”ş-Şâmiyyin adlı eserleri, Ebü Ca'fer İbn 
Ebü Şeybe'nin Tabakâtü ehli”l-Küfe'si, Ebü Arübe'nin Tabakâtü”1- 
Cezeriyyin'i, Ebü'l-Hasan Alı b. Fazl b. Tâhir el-Belhi'nin Tabakâtü 
“ulemâ”i Belh'i, Ebü”l-Arab'ın Tabakâtü “ulemâ”i İfrikıyye'si, Ebü”ş- 
Şeyh'in Tabakâtü”1-muhaddisin bi-İşbahân ve”I-vâridine “aleyhâ'sı, Şirüye 
b. Şehredâr ed-Deylemi'nin Tabakâtü'l-Hemezâniyyin'i (Târihu Hemedân) 
en çok bilinen eserlerdendir. İsimlerinde tabakat yerine tarih kelimesinin 
kullanıldığı kitaplar arasında Bahşel'in Târihu Vâsıt'ı, Muhammed b. Said 
el-Kuşeyri'nin Târihu'r-Rakka'sı, Ebü Ali Abdülcebbâr b. Abdullah b. 
Muhammed el-Havlâni ed-Dârâni'nin Târihu Dâreyyâ'sı ve Hâkim en- 
Nisâbüri'nin Târihu Nisâbür'u sayılabilir. Özel tabakat kitaplarının en 
meşhurları hadis hâfızları hakkında yazılanlardır. Ebü”l-Velid İbnü?d- 
Debbâğ Tabakâtü”l-huffâz min ehli”l-hadis, Şemseddin İbn Abdülhâdi 
Tabakâtü “ulemâ '”1-hadis, Zehebi Tezkiretü”l-huffâz, İbnü”1-Mülakkın 
Tabakâtü'l-muhaddisin adıyla eserler kaleme almış, Süyüti de Zehebi'nin 


kitabını Tabakâtü”l-huffâz ismiyle ihtisar etmiştir. IX (XV) ve X. (XVI) 
yüzyıllardan itibaren terkedilmeye başlanan tabakat esasına göre telif türü 
günümüzde bazı çalışmalara konu olmuştur. Bunlardan Es'ad Sâlim 
Teyyim''in “İlmü tabakâti”I-muhaddisin adlı araştırmasıyla (bk. bibi.) 
İbrâhim Hafsi'nin “Recherches sur le genre “tabagât” dans la litterature 
“arabe” (Arabica, XXIII (Leiden 1976), s. 227-265) ve C. F. Robinson'un 
“Al-Muâfâ b. 'Imrân and the Beginnings of the Tabagât Literature” 
(JAOS, CXVVUI (1996), s. 114-120) adlı makaleleri zikredilebilir. 
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Mehmet Efendioğlu 


FIKIH. 


Fıkıh tarihinde birbiriyle irtibatlı iki tabakat literatürü ortaya çıkmıştır. 
Birincisi fıkıh mezhepleri tarihi içinde değerlendirilen, fakihlerin belirli 
türdeki biyografik bilgilerini içeren eserler olup “fukaha tabakatı” diye 
adlandırılabilir. Diğeri, mezheplerin teşekkülünden sonra gelişen fıkhi 
ıstıdlâl türlerini tanımlayarak tasnif eden çalışmalardır; bunlara da “fıkhi 
istidlâl tabakatı” denebilir. Fukaha tabakatı bir grup fakihin hayatına dair 
bilgileri bir araya getirmeyi hedeflerken fıkhi istidlâl tabakatı fakihin 
mezheple ilişkisini fıkıh usulü diliyle teşhis ve tasnif çalışmalarından 


ibarettir. Fukaha tabakatının kapsamı genellikle yalnızca bir mezhebin 
mensuplarıyla sınırlıdır ve bu çerçevede kaleme alınan eserler “tabakatü”|- 
Hanefiyye, tabakâtü'ş-Şâfiiyye” gibi adlar taşımaktadır. Fıkıh eserleri 
içinde hacimli olmayan bölümler halinde yer alan fıkhi istidlâl tabakatı ise 
“tabakatü'l-müctehidin, tabakâtü'l-müftin, tabakâtü'l-fukahâ” gibi fıkıhla 
ilgili uzmanlaşmaya yönelik kavramları içeren başlıklara sahiptir. 


Fukaha Tabakatı. Bir fıkıh mezhebinin tarihi içinde değerlendirilen fakihler 
hakkında kaleme alınmıştır. Bu literatürün, ne bir mezhebe mensup bütün 
fakihleri ihtiva etmek ne de kadılık, müftülük veya bir mezhebin bir 
coğrafyada önderi olmak gibi mevkileri haiz mezhep mensuplarını kapsama 
hedefi vardır. Söz konusu eserler, mezhep birikimine esaslı katkılarda 
bulunarak mezhebin sınırlarının çizilmesinde önemli roller üstlenmiş 
fakihleri bir araya getirmektedir. Ancak mezheplerin henüz teşekküllerini 
tamamlamadığı dönemde bu ölçüt dışında kalan bazı kişilere de özellikle 
mezhebin tarihini aydınlatmak amacıyla yer verildiği görülmektedir. 
Mezheplerin ortaya çıkışından önce yaşamış nesilleri de içeren bazı tabakat 
çalışmaları bulunmakla beraber bu eserler, ele aldıkları mezheplerin tarihini 
Hz. Peygamber'den itibaren kesintisiz bir süreç olarak tasvir etmek 
amacıyla söz konusu nesillere yer vermiştir. Fukaha tabakatının kapsamını 
belirleyen mezhep birikimine esaslı katkılarda bulunmuş olmanın ölçütü, 
özellikle VI. (XII) yüzyılın sonundan itibaren büyük oranda fıkıh 
eğitiminin müfredâtını teşkil eden metinlerde zikredilmiş olmakla eş 
anlamlı hale gelmiştir. 


Fukaha tabakatında yer alan isimler bazı çalışmalarda hoca-talebe ilişkileri 
ve ölüm tarihlerine göre belirlenen tabakalar halinde tasnif edilmiş, 
bazılarında ise alfabetik sıralanmıştır. Bu iki usulün birlikte uygulandığı 
tabakat kitapları da bulunmaktadır. Bunlarda genellikle ele alınan kişilerin 
isimleri, unvanları, meslekleri, vefat tarihleri, başlıca hoca ve talebeleri, 
şahsiyetleri ve ilmi faaliyetleri hakkındaki görüşlerin yanı sıra mezhep 
birikimine katkıları kısaca anlatılır. Verilen bilgilerin büyük bir kısmı İslâm 
medeniyeti, İslâm ilimleri ve özellikle fıkıh tarihine dair telmihlerle dolu 
yarı kalıplaşmış ifadelerden oluşmaktadır. Söz konusu ifadeler ancak İslâm 
medeniyeti tarihi hakkında yeterli bilgiye sahip okuyucu tarafından 
çözülebilecek derecede yoğundur. Ele alınan kişilerin öğrenimiyle ilgili 
tabirler ve özellikle hoca-talebe ilişkilerini tasvir eden terimler, fıkıh 


tarihindeki önemli gelişmeleri ve fıkıh eğitimindeki kurumlaşmaları ima 
edecek şekilde kullanılmıştır. Birçok biyografinin sonunda, hayatı işlenen 
fakihin idarecilerden uzak durması ve elinin emeğiyle geçinmesi gibi 
davranışları ve meziyetleri arasından okuyucuya örnek teşkil edebilecek 
olanları zikredilmektedir. Fukaha tabakatının birçoğu, hacimli giriş 
bölümleri içinde ele alınan mezhebin diğer mezheplerden üstünlüğüne ve 
mezhep imamının hayatına dair başlıklar içermektedir. Giriş bölümlerinde 
Hz. Peygamber'in siretine veya müellifin anlayışına göre özetlenmiş İslâm 
tarıhi kronolojisine de yer verildiği görülmektedir. 


Bu tabakatların kökeni mezhep imamları hakkında yazılan menâkıb 
literatürüne dayanmaktadır. Fıkıh mezheplerinin teşekkül sürecindeki 
önemli gelişmelerden biri olan mezhep imamlarına dair menâkıb telifinin 
ılk örneklerinden itibaren bu literatür içinde söz konusu imamların 
talebeleri hakkında da bilgi verildiği görülmektedir. 


IV. (X.) yüzyılın ilk yarısında mezhep imamının menâkıbına nisbeten geniş 
yer ayırmakla beraber mezhep mensubu kabul edilen fakihler hakkında 
müstakil başlıklar altında biyografik bilgiler veren eserler ortaya çıkmıştır. 
Şerh ve hâşiye literatürünün tarihine paralel bir seyir takip eden fukaha 
tabakatı yazımı VIII (XIV) ve IX. (XV.) yüzyıllarda önemli bir artış 
göstermiş, X. (XVI.) yüzyılla birlikte azalmaya başlamıştır (dört Sünni 
mezhebin fukahasına dair tabakat kitapları için ilgili mezhep maddelerine 
bakılabilir). Fukaha tabakatı, fıkıh literatürünün tarihi boyutunu 
tamamlayan en önemli telif geleneğini oluşturmaktadır. Muhtasarların fıkıh 
sahasının çeşitli dallarına hâkim olmasından itibaren birçok fukaha tabakatı 
belirli muhtasarlarda geçen şahıs isimlerini açıklamak için kaleme 
alınmıştır. Bu gelenek sayesinde fıkıh tahsil eden kişi, metinlerdeki 
görüşlerin hangi dönemde ortaya çıktığını ve mezhebi temsil noktasındaki 
değerini anlayabilmektedir. 


Fukaha tabakatındaki biyografik mâlümat bir bütün halinde 
değerlendirildiğinde tabakat müelliflerinin gerek geçmiş dönem gerekse 
yaşadıkları devir hakkındaki anlayışları tesbit edilebilmektedir. Öte yandan 
farklı dönemlerde yaşamış kişilerin biyografilerinde farklı terim ve yarı 
terimleşmiş kavramların kullanımı mezhep tarihinin nasıl bir gelişim çizgisi 
izlediğini göstermektedir. Bu eserlerdeki hoca-talebe ilişkilerine dair 


bilgiler bir araya getirildiğinde önce mezhep imamına ve ardından Hz. 
Peygamber'e ulaşacak kesintisiz bir irtibatın gözetildiği anlaşılmaktadır. Bir 
fakihin ilminin, toplumsal hayatı ve ahlâkının nasıl olması gerektiği 
hakkında bir ideal ortaya koyan fukaha tabakatı, mezhep içindeki 
farklılaşma ve mücadeleleri de zımnen ifade eden bir muhtevaya sahiptir. 


Tabakatların telifinde İslâm tarihi literatürünün yanı sıra mezhep geleneği 
içinde şifahi olarak aktarılan bilgilere ve icâzet kayıtlarına sıkça 
başvurulmuştur. Ayrıca hacimli fürü-i fıkıh eserleri, fevâidler, emâliler ve 
özellikle fetva mecmuaları ile nevâzıl eserlerinde görülen ayrıntılar fukaha 
tabakatının kaynakları arasında yer almaktadır. Tabakat yazımında 
müelliflerin bir yandan kendi telakkilerini yansıtacak kelime ve 1fadeleri 
kaynaklardan seçerek naklettikleri, diğer yandan bazı kaynaklardaki 
kullanımları kendi dönemlerinin terminolojisine uyacak biçimde 
değiştirdikleri anlaşılmaktadır. Belirli bir mesleğin veya bölgenin 
fakihlerini içeren Kudâtü Kurtuba ve Tabakâtü fukahâ'1'1-Yemen gibi 
eserler, fukaha tabakatının muhteva ve işlevine sahip olmayıp bu noktada 
genel İslâm tarihi sahasındaki tabakatlarla büyük ölçüde aynı özellikleri 
taşımaktadır. 


Fıkhi İstidlâl Tabakatı. Mezhep kavramıyla birlikte ortaya çıkan fıkhi akıl 
yürütme kategorilerini tanımlamayı ve tasnif etmeyi hedefleyen 
çalışmalardır. Bu tabakatlarda müctehidle fıkıh sahasında uzmanlığı 
olmayan âmmi-mukallit arasında bir dizi kategori tesbit edilir. Muhtelif 
tabakat çalışmalarında sayıları değişen bu kategoriler ictihad, tahric ve 
tercih kavramlarına indirgenebilir. Söz konusu çalışmalarda öncelikle 
mezhep imamlarıyla mezhep mensubu fakihlerin ictihad faaliyetleri 
birbirinden ayırt edilir. Buna yönelik olarak “mutlak f1'ş-şer', müntesib, 
mukayyed fı'l-mezheb, fil-mesâil” gibi tabirlerle ictihadın alt kavramları 
ortaya konmuştur. Tabakatlar her fıkhi istidlâl kategorisi hakkında örnek 
halinde birkaç fakih ismi zikretmektedir. Ancak bu isimlerin bütün fıkhi 
mesaisinin örnek verilen kategori içinde değerlendirilmesi mümkün 
olmayıp diğer kategorilere dahil edilebilecek görüşlere de sahip 
bulundukları anlaşılmaktadır. 


Fıkhi istidlâl tabakatlarındaki temel kategorilerin kavramsal varlığının 
mezhep imamının talebelerinin faaliyetlerini sürdürdüğü döneme kadar 


uzandığı anlaşılmaktadır. Bu kategorilerin hiyerarşik tasnifi ise ancak 
mezheplerin teşekkülünün ardından ortaya çıkmıştır. İmâmü”l-Haremeyn el- 
Cüveyni'nin tasnifi bu literatürün ilk örneklerinden biridir. İbn Rüşd el- 
Cedd'in 519”da (1125) kendisine gönderilen bir mektuba verdiği cevap, 
fıkhi istidlâl tabakatını teşkil eden hiyerarşik tasnif anlayışının yaygın 
biçimde kabul gördüğüne işaret etmektedir. Mütekaddimin devrinin sona 
erdiği bir zamanda kaleme alınan İbnü”s-Salâh'ın çalışması ise en yaygın 
fıkhi istidlâl tabakatı diye kabul edilebilir. İbnü”s-Salâh?ın beşli taksimi 
daha sonra üzerinde kısmi değişiklikler yapılsa da Nevevi, İbn Kayyim el- 
Cevziyye, Süyüti ve İbn Hamdân gibi birçok müellif tarafından izlenmiştir. 
Hanefi literatüründe hayli etkili olan İbn Kemal'in tabakatı fıkhi istidlâl 
kategorilerini çoğaltmış ve gerek kategorilerin kavram olarak birbirinden 
ayrılması gerekse her birine dair verdiği örnekler hakkında ciddi tenkitler 
almıştır. Tabakatlar mezhep birikiminin hiyerarşik bir bünye şeklinde 
düşünülmesini sağlamaktadır. Mezhep mensubu fakih açısından her bir 
tabakaya dahil görüşün bağlayıcılık, dolayısıyla mezhebi temsil etme 
derecesi farklıdır. Böylece bir yandan mezhebe mensup fakihin ilmi 
donanımı, diğer yandan mezhep birikimi içinde yer alan görüş ve 
çalışmaların farklı bağlayıcılık derecelerine sahip olması fakihle mezhep 
arasında birden fazla intisap ilişkisi ortaya çıkarmıştır. 


Fıkhi istidlâl tabakatında ictihadla mezhep kavramları arasındaki irtibat 
fıkıh usulü diliyle sınırlı kalarak teşhis edilmeye çalışıldığı için gerek 
mezhebe mensup ictihadı tanımlamak, gerekse mezhep imamıyla mezhep 
mensubu müctehidin görüşlerinin mahiyetini ayırmakla ilgili problemler 
tamamıyla aşılamamıştır. Öte yandan bazı tabakatların ima ettiğinin aksine 
metot ve kaynakları dikkate alındığında ictihad, tahric ve tercih 
kategorilerinin ne mürekkepten basite (ve dolayısıyla zordan kolaya) doğru 
giden bir şekilde sıralandığı ne de bu kavramların uygulanmasının fıkıh 
tarihindeki herhangi bir dönemle sınırlı olduğu söylenebilir. Naslardan ve 
fıkıh usulünde işlenen metot ve prensiplerden yararlanmak da bu 
kategorilerden herhangi birine mahsus değildir. 
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Eyyüp Said Kaya 


KELÂM. 


İtikadi mezhepler tarihinde kelâmı bir ilim dalı haline getiren Mu'tezile'den 
beri Şia, Havâric ve Ehl-i sünnet'in belirli kollarında kelâmcılarla ilgili 
tabakat kitapları yazılmış yahut genel tabakat kitaplarında veya tür içinde 
değişik adlarla yer alan eserlerde kelâm âlimlerinin biyografisine ve 
çalışmalarına yer verilmiştir. Mu'tezile mensupları fırkanın doğuşundan 
itibaren mezhep âlimlerini günümüze kısmen veya tamamen ulaşan değişik 
eserlerde ele almışlardır. Ebü'l-Kâsım el-Kâ'bi'nin (6. 319/931) Kitâbü”|- 
Makalât'ının “Bâbü zikri'I-Mu'tezile” bölümünde (s. 57-119) mezhebin 
ileri gelenleriyle Medine, Mekke, Yemen, Tâif, Basra, Şam ve Küfe gibi 
yerlerde yaşamış mezhep ulemâsına dair verilen bilgiler, Kâdi 
Abdülcebbâr'ın mezhebin prensiplerini ele aldıktan sonra Mu'tezile ricâlini 
on tabaka halinde incelediği Tabakatü'l-Mu' tezile'si (s. 213-344) ve Hâkim 
el-Cüşemi'nin bir önceki esere iki tabaka daha ekleyerek oluşturduğu 
Şerhu'l-“uyün'u (s. 365-393) önemli çalışmalardır. Zeydi ımamlarından 
İbnü”I-Murtazâ'nın el-Münye ve”l-emel”inin, yukarıda belirtilen iki eserde 


geçen on iki tabakayı içeren “Zikrü'l-Mu'tezile” adlı bölümü Tabakâtü”|1- 
Mutezile adıyla bir kitap halinde yayımlanmıştır (nşr. Susanna Diwald- 
Wilzer, Beyrut 1380/1961). 


Mezheplerinin kelâmcıları hakkında en çok eser telif eden fırka İmâmiyye 
Şiası'dır. Bu eserler şöylece sıralanabilir: Ebü Ca'fer el-Berki (6. 274/887), 
Kitâbü'r-Ricâl; Muhammed b. Ömer el-Keşşi, Kitâbü'r-Ricâl; Ebü Ca'fer 
et-Tüsi, Keşşi'nin er-Ricâl'ini ihtisar ederek meydana getirdiği Ma'rifetü 
ahbârı'r-ricâl; Ahmed b. Ali en-Necâşi, Ricâlü'n-Necâşi; çağdaş 
müelliflerden Muhammed Ali Ebtahi İsfahâni'nin bu eser üzerine yazdığı 
Tehzibü”l-makâl fi tenkihi “ilmi”r-ricâl adlı şerh; İbn Dâvüd el-Hilli, 
Kitâbü'r-Ricâl; İbnü”1-Mutahhar el-Hilli, Ricâlü”1-“allâme (Hulâşatü”l-akvâl 
fi ma“rifeti'r-ricâl); İbn Ma'süm, ed-Derecetü'r-refi' a fi tabakâti”1- 
İmâmiyye mine?ş-Şi“a; Mirza Abdullah Efendi İsfahâni, RiyâZü”l-“ulemâ” 
ve hiyâzü”l-fuZalâ?; Muhammed Bâkır Hânsâri, Ravzâtü'l-cennât fi 
ahvâlı'l-“ulemâ ? ve's-sâdât; Mirza Muhammed Tünükâbüni, Kışaşü”|1- 
“ulemâ; çağdaş âlimlerden Muhammed Ali Tebrizi, Reyhânetü'l-edeb; 
Muhsin el-Emin, A“ yânü”ş-Şi“ a ve tekmileleri; ÂAgâ Büzürg-i Tahrâni'nin 
Tabakâtü a'lâmı'ş-Şi“a serisi içinde yayımlanan el-Kevâkibü'l-münteşire 
fi I-karnı's-sâni ba'de'l-“aşere, Nükâbâ 'ü'l-beşer fil-karnı'r-râbı' “aşer, el- 
Envârü's-sâtı'a fi'l-mi 'eti's-sâbı'a, el-Hakâ 'iku'r-râhine fi terâcimi 

a“ yâni”l-mi ?eti”s-sâmine, İhyâ?ü”'d-dâsir mine”l-kami”l-“ âşir ve el- 
Kirâmü”l-berere f1'l-karnı's-sâlis “aşere; son zamanlarda Ca'fer es- 
Sübhâni'nin başkanlığında bir heyet tarafından hazırlanan, bütün Şia 
kelâmcılarının biyografisini, çalışmalarını ve bibliyografik kaynakları 
içeren Mu'cemü tabakâti'I-mütekellimin. Zeydiyye mezhebi kelâmcılarıyla 
ilgili bilgiler genel tabakat kitaplarında yer almaktadır. İbrâhim b. Kâsım b. 
İmâm Müeyyed-Billâh'ın Tabakâtü”z-Zeydiyyeti”l-kübrâ'sı, Şevkâni”nin el- 
Bedrü't-tâlı“ bi-mehâsini men ba'de'1l- karnı's-sâbı' adlı eseriyle 
Muhammed b. Muhammed b. Yahyâ ez-Zebâre el-Yemeni'nin el-Bedr'e ek 
olarak yazdığı el-Mülhaku't-tâbı'1, çağdaş âlimlerden Seyyid Ahmed 
Hüseyni'nin Mü 'ellefâtü'z-Zeydiyye'si bu alandaki önemli çalışmalardır. 
Kelâmcılarını bir tabakat halinde tanıtmayan İsmâiliyye'nin âlimleri ve 
bunların eserleriyle mezhebin inançları hakkında çağdaş müelliflerden 
Wladimir Ivanow Ismâ“Tli Literature (Tahran 1963) ve İsmail K. Poonawala 
Biobibliography of Isma'ılı Literature (Malibu 1977) adıyla birer eser 
kaleme almışlardır. 


İlk dönem Hâricileri ile ilgili olarak önemli bilgiler ihtiva eden Müberred'in 
el-Kâmil'i yanında Ebü Zekeriyyâ el-Vercelâni'nin Kitâbü's-Sire ve 
ahbârü”l-e 'imme'si, Ebü”l-Abbas ed-Dercini'nin Tabakâtü'l-meşâ”'ih bi”|1- 
Mağrib'i, Ebü'l-Abbas eş-Şemmâhi'nin Kitâbü's-Siyer?1i, Ebü'l-Kâsım 
Muhammed b. İbrâhim el-Berrâdi”nin el-Cevâhirü”l-müntekât'ı, Selil b. 
Razik'ın History of Imams and Sayyids of Omün'”'ı (trc. G. P. Badger, 
London 1871), Nüreddin Abdullah b. Hamid Sâlimi'nin Tuhfetü'l a“ yân bi- 
sireti ehli “Umân'ı İbâzıyye kelâmcılarına dair bilgi edinilecek başlıca 
eserlerdir. 


Ehl-i sünnet'in iki büyük kelâm ekolünü teşkil eden Mâtüridiyye ve 
Eş'ariyye âlimleriyle ilgili müstakil tabakat kitapları yok denecek kadar 
azdır. Bu ekollere mensup müelliflerin biyografileri daha ziyade Hanefi ve 
Şâfli mezheplerine dair genel tabakat kitapları içinde yer almaktadır. 
Mâtüridiyye kelâmcılarını mensup oldukları Hanefi ulemâsıyla birlikte ele 
alan önemli tabakatlar arasında, Abdülkâdir el-Kureşi'nin (6. 775/1373) el- 
Cevâhirü”l-mudıyye fi tabakâti”l-Hanefiyye'si, İbn Kutluboğa'nın Tâcü”t- 
terâcım fi tabakâtı'l-Hanefiyye'si, Kınalızâde Ali Efendi'nin Tabakâtü”|1- 
Hanefiyye'si, Takıyyüddin b. Abdülkâdir et-Temimi'nin et-Tabakâtü's- 
seniyye fi terâcımı”l-Hanefiyye'si, Abdülhay el-Leknevi'nin el-Fevâ'idü”|- 
behiyye fi terâcımı”l-Hanefiyye'si zikredilebilir. Eş'ari kelâmcılarıyla ilgili 
en eski çalışma İbn Fürek'in (6. 406/1015) günümüze ulaşmayan 
Tabakâtü'l-mütekellimin'idir (Keşfü'z-zunün, 11, 1106). Bu ekole mensup 
kelâmcıları diğer âlimlerle beraber ele alan eserler arasında Tâceddin es- 
Sübki'nin Tabakâtü”ş-Şâfi' iyyeti”l-kübrâ'sı, İsnevinin Tabakâtü?ş- 
Şâfi'iyye'si, Takıyyüddin İbn Kâdi Şühbe'nin Tabakâtü”ş-Şâfi'iyye'si, İbn 
Hidâyetullah el-Musannif”in Tabakâtü?ş-Şâfıiyye'si sayılabilir. Ebü”|- 
Kâsım İbn Asâkir'in Tebyinü kezibi”l-müfteri'si de başta Ebü'l-Hasan el- 
Eş'ari olmak üzere bu mezhebin âlimlerini beş tabaka halinde inceleyen 
önemli bir çalışmadır. 


Hemen hemen bütün İslâm fırkalarının akaid ve kelâm âlimleri hakkında 
bilgi veren eserler arasında İbnü'n-Nedim'in el-Fihrist'i, İbn Hallikân'ın 
Vefeyâtü'l-a' yân'ı, Safedi'nin el-Vâfi bi”'l-Vefeyât”ı, Zehebi'nin Siyerü 
a“lâmi'n-nübelâ'sı ve yine aynı müellifin Târihu”l-İslâm ve vefeyâtü”l- 
meşâhir ve'l-a'lâm'ı zikredilmelidir. 


Kelâmdan çok akaidle meşgul olan âlimlere dair Muhammed b. 
Muhammed Mahlüf'un Şeceretü'n-nüri'zzekiyye fi tabakâatı”|- 
Mâlikiyye'siyle Muhammed Beşir Zafir Ezheri'nin el-Yevâkitü's-semine fi 
a“ yâni mezhebi “âlimi'l-Medine adıyla da anılan Tabakâtü'l-Mâlikiyye adlı 
eserleri sayılabilir. Kelâmı mezmüm bir ilim şeklinde görmeye mütemayıl 
olan Hanbeliler, akaidle ilgili konularda eser yazan müellifleri İbn Ebü 
Ya'lâ”nın Tabakâtü”l-Hanâbile'siyle Ebü”l-Ferec İbn Receb'in ez-Zeyl “alâ 
Tabakâtı'l-Hanâbile'si gibi eserlerde tanıtmışlardır. 
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Mustafa Öz 


TASAVVUF. 


İslâm dünyasında zühd ve tasavvuf hayatının yaygınlık kazanmasıyla 
birlikte TI. (IX.) yüzyılın sonlarından itibaren zâhid ve süfilerin hayat 
hikâyelerini, faziletlerini ve hikmetli sözlerini içeren tabakat türü eserler 
yazılmaya başlanmıştır. Bu eserlerde süfilerin biyografileri yanında 
yaşadıkları tasavvufi hal ve makamlara, benimsedikleri yol ve meşrebe de 
işaret edilmiş, bir kısmında bazı tasavvufi kavram ve konuların 
açıklamasına yer verilmiştir. Süfi tabakatına dair ilk eserlerde süfüler 


genellikle âbid ve zâhidlerle birlikte kaydedilmiştir. Bu eserlerden 
Muhammed b. Âsım b. Yahyâ?nın Tabakâtü”l-evliyâ?sı, Hakim et- 
Tirmizi'nin Târihu”l-meşâyih'i, Ebü Said İbnü'l-A *râbi'nin Tabakâtü'n- 
nüssâk'i, Muhammed b. Dâvüd ez-Zâhid'in Ahbârü'ş-şüfiyye ve'z- 
zühhâd'ı, Ca'fer el-Huldi'nin Hikâyâtü'l-meşâyıh'ı, Ebü Bekir Muhammed 
b. Abdullah er-Râzi'nin Târihu'ş-şüfiyye'si (Hikâyâtü'ş-şüfiyye), Ebü”|- 
Abbas Ahmed b. Muhammed en-Nesevi'nin Târihu'ş-şüfiyye'si ve 
Hargüşi'nin Siyerü'l-“ubbâd ve'z-zühhâd'ı günümüze ulaşmamıştır. 


Süfi tabakatıyla ilgili zamanımıza intikal eden ilk eser Muhammed b. 
Hüseyın es-Sülemi'nin (6. 412/1021) Tabakâtü'ş-şüfiyye'sidir. Sülemi'nin 
bu eserden önce günümüze küçük bir kısmı ulaşan Târihu”ş-şüfiyye adlı bir 
eser kaleme aldığı belirtilmektedir (Tabakât, neşredenin girişi, s. 49-50). 
Müellif ashap, tâbiin ve tebeu”t-tâbiin dönemi zâhidlerini bugüne kadar 
gelmeyen Kitâbü'z-Zühd adlı eserinde anlattığı için (Tabakât, s. 3) 
Tabakâtü”ş-şüfiyye”ye Il. (VML) yüzyıl süfilerinden Fudayl b. İyâz ile (6. 
187/803) başlamış, ele aldığı kişileri beş tabakaya ayırarak 105 süfinin 
biyografisine ve görüşlerine yer vermiştir. Sülemi ayrıca kadın süfiler için 
yazdığı Zikrü'n-nisveti”I-müte' abbidâtı'ş-şüfiyyât'ta seksen dört kadın süfi 
hakkında çok kısa notlardan ibaret bilgiler vermiş ve sözlerini nakletmiştir. 
Onun günümüze ulaşmayan el-İhve ve'l-ahavât mine”ş-şüfiyye adlı bir 
eserinin daha olduğu anlaşılmaktadır (Zikrü'n-nisve, neşredenin girişi, s. 8). 
Sülemi”den sonra bu konuda telif edilen eser Ebü Nuaym el-İsfahâni'nin on 
ciltlik Hilyetü'l-evliyâ ? ve tabakâtü'l-aşfiyâ? adlı kitabıdır. Eserin 
başlığında “süfıyye” yerine “evliyâ” ve “asfiyâ” kelimelerini kullanan Ebü 
Nuaym kitaba ashabın, tâbiin ve tebeu't-tâbiinin âbid ve zâhidleriyle 
başlamış, böylece tasavvufi hayatın Hulefâ-yi Râşidin, aşere-1 mübeşşere, 
ehl-i Suffe ve diğer sahâbilerle ortaya çıktığını göstermek istemiştir. 
Ardından 11-IV. (VTLL-X.) yüzyıllarda yaşayan zâhid ve süfileri anlatmıştır. 
Hz. Fâtıma'dan itibaren kadın zâhid ve süfilere de yer veren Ebü Nuaym 
kaydettiği bilgilerin çoğunu hocalarından ve çağdaşı âlimlerden derlemiş, 
Sülemi'nin Tabakâtü'ş-şüfiyye'sinden geniş ölçüde istifade etmiştir. 
Günümüze ulaşmayan Muhammed b. Âsım b. Yahyâ'nın Tabakâtü”l- 
evliyâ?sından, Ebü Said İbnü”l-A “râbi'nin Tabakâtü”n-nüssâk'inden ve 
Ca'fer el-Huldi'nin Hikâyâtü'l-meşâyıh'inden de faydalanmıştır. 650'nin 
üzerinde zâhid ve süfi biyografisini içeren Hilyetü'l-evliyâ 'yı Ebü'l-Ferec 


İbnü”l-Cevzi Şıfatü”ş-şafve adıyla özetlemiş, ayrıca bazı bölümlerle 234 
kadar kadın zâhidi ilâve etmiştir. İbnü”l-Cevzi'nin eseri Abdülvehhâb eş- 
Şa'râni tarafından Şafvetü”ş-şafve (Muhtaşarü Şıfati”ş-şafve), İbrâhim b. 
Ahmed er-Rakkı tarafından Ehâsinü”l-mehâsin adıyla ihtisar edilmiştir. Ebü 
Nuaym ve İbnü”l-Cevzi'nin eserleri bir heyet tarafından Sahabeden 
Günümüze Allah Dostları adıyla Türkçe?ye çevrilmiş (İstanbul 1995), altı 
cildi bulan bu tercümeye IV. (X.) yüzyıldan günümüze kadar 330”un 
üzerinde süfi eklenerek eser on cilde tamamlanmıştır. 


Sülemi'nin Tabakâtü'ş-şüfiyye'sinde olduğu gibi süfileri tabakalara 
ayırarak anlatma usulü Abdullah Herevi'nin Tabakâtü'ş-şüfiyye'si, İbn 
Hamis el-Kâ'bi'nin (Hüseyin b. Nasr el-Mevsıli) Menâkıbü”l-ebrâr ve 
mehâsınü”l-ahyâr?ı, Abdurrahman-ı Câmi'nin Nefehâtü'l-üns min 
hazarâtı'l-kuds'ü, Muhammed Abdürraüf el-Münâvi'nin el-Kevâkibü'd- 
dürriyye fi terâcimı's-sâdeti”ş-şüfiyye'si gibi eserlerde sürdürülmüştür. 
Herevi Tabakâtü'ş-şüfiyye'sini, sohbet meclislerinde Sülemi'nin aynı adı 
taşıyan Arapça eserini bazı ilâve ve kısaltmalarla Farsça'ya tercüme ederek 
meydana getirmiştir. Kitaba Ebü Hâşim es-Süfi ile (6. 150/767 (?17) başlayan 
Herevi, Sülemi'den sonra yaşayan ünlü süfileri, özellikle kendi şeyhlerini 
ve görüştüğü mutasavvıfları ilâve ederek 120 kadar süfinin biyografisine de 
yer vermiştir. İbn Hamis el-Kâ*bi Menâkıbü”l-ebrâr'da 109 süfinin hayatını 
ve görüşlerini anlatmıştır. Sülemi'nin Tabakat”ı ve Ebü Nuaym'ın 
Hilyetü”l-evliyâ?sı İbn Hamis'in başlıca kaynaklarıdır. Abdurrahman-ı 
Câmi Nefehâtü'l-üns'ünü, Farsça'nın Herat lehçesiyle yazıldığı için 
anlaşılması zor olan Abdullah Herevi'nin kitabını sadeleştirip kendi 
dönemine kadar yetişen süfilerin biyografilerini ekleyerek yeniden telif 
etmek suretiyle meydana getirmiştir. Sülemi'nin Zikrü'n-nisveti?|1- 
müte“abbidâtı'ş-şüfiyyât'ından faydalanıp otuz dört âbid ve zâhid kadının 
biyografisine de yer verilen eserde süfilerin sayısı 600'ü geçmektedir. Câmi 
süfilerden bahsederken tasavvufi hareketlere ve tarikatlara mensup olanları 
bir arada anlatmaya çalışmıştır. Eseri Ali Şir Nevâi, 170 kadar Türk ve Hint 
kökenli süfinin biyografisini eklemek suretiyle Nesâyımü”l-mahabbe min 
şemâyimi'İ-fütüvve adıyla Çağatay Türkçesi'ne, Lâmıi Çelebi de 
Nakşibendiyye şeyhleri hakkında tamamlayıcı bilgiler verip Zeyniler ve 
Halvetiler başta olmak üzere bazı tarikatlara dair mâlümatla Anadolu'da 
yetişen süfileri ekleyerek Fütühu'l-mücâhidin li-tervihi kulübi”'I-müşâhidin 
(Tercüme-i Nefehât) ismiyle Anadolu Türkçesi'ne çevirmiştir. Abdürraüf 


el-Münâvi, el-Kevâkibü”d-dürriyye fi terâcımı's-sâdeti'ş-şüfiyye'de yer 
verdiği kişileri on bir tabaka halinde ele almış ve her tabakayı kendi içinde 
alfabe sırasına göre düzenlemiştir. Sülemi eserine Asr-ı saâdet ile 
başlamamış, İbn Hamis el-Kâ“-bi Menâkıbü”l-ebrâr?da, Feridüddin Attâr 
Tezkiretü'l-evliyâ'da, Abdullah b. Es'ad el-Yâfıi Ravzü'r-reyâhin fi 
hikâyâti?ş-şâlihin”de, İbnü”1-Mülakkın 


Tabakâtü”l-evliyâ 'da (Tabakâtü'ş-şüfiyye), Kemâleddin Hüseyin Gazurgâhi 
Mecâlisü'l-“uşşâk'ta, Köstendilli Süleyman Şeyhi Bahrü'l-velâye ve 
şemsü”l-hidâye?de bu usulü benimsemiştir. İbn Hamis, Sülemi gibi eserine 
Fudayl b. İyâz, Attâr Ca'fer es-Sâdık, Yâfii ve Gazurgâhi Zünnün el-Mısri, 
İbnü”1-Mülakkın İbrâhim b. Edhem ile başlamıştır. 


Feridüddin Attâr, kaynakları arasında Sülemi ile Herevi'nin Tabakâtü'ş- 
şüfiyye'leri, Ebü Nuaym'ın Hılyetü”l-evliyâ 'sı bulunan Farsça Tezkiretü”|- 
evliyâ 'sında yetmiş iki âbid, zâhid ve süfiye yer vermiştir. Bunlara 
muhtemelen Attâr'dan sonra yirmi beş isim daha eklenmiştir. Başta Sinan 
Paşa olmak üzere birkaç tercümesi yapılan eserin son çevirisi Süleyman 
Uludağ tarafından gerçekleştirilmiştir. Yâfli, mukaddime ve hâtimesinde 
süfiler ve tasavvufla ilgili bazı konuları açıkladığı RavZü'r-reyâhin”de 500 
kadar biyografiye yer vermiştir. İbnü”1-Mülakkın, Tabakâtü”l-evliyâ?sında 
alfabe sırasına göre yazdığı süfileri diğer süfi tabakat kitaplarından farklı 
şekilde esas kısım ve zeyiller olmak üzere iki bölümde ele almış, bazı 
süfileri anlatırken müridleri veya akrabası olan süfiler hakkında da bilgi 
vermiştir. Böylece 230 biyografi içinde 300'ün üzerinde süfiye dair bilgi 
aktarmıştır. Kemâleddin Hüseyin Gazurgâhi, Farsça Mecâlisü'l-“uşşâk'”'ında 
her birine “meclis” başlığını koyduğu, kendi dönemine kadar gelen yetmiş 
beş süfiyi anlatmıştır. Süleyman Şeyhi'nin Bahrü”l-velâye'si Türkçe telif 
edilen en geniş hacimli evliya tezkiresi diye bilinmektedir. 1014 kişinin yer 
aldığı eserde Câmi'nin Nefehâtü'l-üns”ünden istifade ile kadın süfilerden de 
bahsedilmiş, eserin sonunda müellif 1015. kişi olarak kendi hayatını 
yazmıştır. 


Ebü Nuaym'ın Hilyetü”l-evliyâ ?sında olduğu gibi süfüleri Asr-ı saâdet'le 
başlatma usulü Şa'râni'nin et-Tabakâtü”l-kübrâ'sı (Levâkıhu”l-envârı”|- 
kudsiyye fi tabakâtı”l-“ulemâ ? ve'ş-şüfiyye, Levâkıhu”l-envâr fi tabakâti”|- 
ahyâr), Abdürraüf el-Münâvi'nin el-Kevâkibü'd-dürriyye fi terâcimı's- 


sâdeti”ş-şüfiyye'si, Dârâ Şüküh'un Sefinetü'l-evliyâ?sı ve son dönem 
müelliflerinden Yüsuf b. İsmâil en-Nebhâni'nin Câmi“u kerâmâti”!- 

evliyâ 'sı ile Ebü'l-Feyz Mahmüd el-Menüfi'nin Cemheretü'l-evliyâ? ve 
a“lâmü ehli't-taşavvuf'u gibi eserlerde devam ettirilmiştir. Şa'râni, kendi 
çağına kadar 420”nin üzerinde biyografiye yer verdiği Tabakâtü”|- 
kübrâ”'sına çağdaşı âlım ve süfileri içeren ve et-Tabakâtü'ş-şuğrâ diye 
bilinen bir zeyil yazmıştır. Münâvi el-Kevâkibü'd-dürriyye'ye Asr-ı 
saâdet'ten başlamakla Ebü Nuaym'a, zikrettiği şahısları tabakalara 
ayırmakla Sülemi'ye uymuştur. Eser Hz. Peygamber ile birlikte 878 kişinin 
biyografisini içermektedir. Münâvi'nin, bu eserden başka İrgâmü evliyâ 'i”ş- 
şeytân bi-zikri menâkıbi evliyâ ?1'r-rahmân adlı küçük hacimli bir 
tabakatının daha olduğu belirtilmektedir (el-Kevâkibü?'d-dürriyye, 
neşredenin girişi, s. c-m). Adı geçen eserin, Kütahya Vahid Paşa İl Halk 
Kütüphanesi'nde (nr. 366) Tuhfetü'l-aşfiyâ bi-menâkıbı'l-evliyâ? ismiyle 
Münâvi'ye nisbet edilen ve 216 biyografiyi içeren eser olması muhtemeldir 
(DİA, XXXI, 574). Dârâ Şüküh 411 velinin hayatını ve kerametlerini 
anlattığı, özellikle Hintli süfiler hakkında verdiği bilgilerle ayrı bir değer 
kazandıran eseri Sefinetü'l-evliyâ 'da Hz. Peygamber, Hulefâ-yı Râşidin, on 
iki imam ve dört Sünni mezhebin kurucularından bahsettikten sonra 
sırasıyla Kâdiriyye, Nakşibendiyye, Çiştiyye, Kübreviyye ve Sühreverdiyye 
sılsilelerinde yer alan şeyhler hakkında bilgi vermiş, daha sonra söz konusu 
silsilelerde yer almayan diğer mutasavvıflarla Resül-i Ekrem'in hanımları, 
kızları ve ünlü kadın mutasavvıflar hakkında kısa bilgiler aktarmıştır. 
Nebhâni Câmı“u kerâmâtı”l-evliyâ?'ya Hz. Peygamber'i anlatarak başlamış, 
elli dört sahâbiyi alfabe sırasına göre kaydettikten sonra adı Muhammed 
olan süfileri öne almış, ardından yine harf sırasına göre çağdaşları dahil 
1450 kadar süfiyi tanıtmıştır. Menüfi ise iki ciltlik Cemheretü”l-evliyâ'nın 
ilk cildinde tasavvuf hakkında genel bilgi verdikten sonra TI. cildinde Hz. 
Peygamber'den itibaren 118 kişinin biyografisini sıralamıştır. 


Süfi tabakatı arasında, Ahmed b. Ahmed ez-Zebidi'nin Yemen süfileri için 
yazdığı Tabakâtü”l-havâş ehlü”'ş-şıdkı ve'l-ihlâş”ı, Mirzâ La'l*in Güney 
Asya Hınt alt kıtası süfileri için kaleme aldığı Semerâtü'l-kuds min 
şecerâtı'l-üns'ü, Beşir Hüseyin Nâzım'ın telif ettiği Evliyâ '-1 Mültân'ı, 
İbnü”z-Zeyyât et-Tâdili'nin Mağrib süfilerine dair et-Teşevvüf ilâ ricâli”t- 
taşavvuf'u gibi belli coğrafyayı esas alanlar yanında belli tarikata mensup 
süfileri anlatan tabakatlar da vardır. Mehmed Rif'at'ın Nefhatü'r-riyâzı”|l- 


âliye'si Kâdiriler'i, Ebü'l-Hüdâ es-Sayyâdi'nin Kılâdetü'l-cevâhir?1 
Rifâiler?'i, Abdülmecid b. Muhammed el-Hâni'nin el-Hadâ 'ıku”|1- 
verdiyye'si Nakşiler'i, Cemâleddin Hulvi'nin Lemezât”ı Halvetiler'i, Sâkıb 
Dede'nin Sefine-i Nefise-i Mevleviyân'ı ile Esrar Dede'nin Tezkire-i Şuarâ- 
yı Mevleviyye'si Mevleviler?'i, La'lizâde Abdülbâki'nin Sergüzeşt'i, 
Müstakimzâde'nin Risâle-i Melâmiyye-i Şüttârıyye'si Bayrami 
Melâmileri'ni ele almaktadır. İran sahasında Ma'süm Ali Şah'ın Tarâ'iku”l- 
hakâ'ik'i, Osmanlı sahasında Hüseyin Vassâf'ın Sefine-i Evliyâ'sı en geniş 
hacimli süfi biyografı kitapları olarak dikkat çekmektedir. Tabakat 
eserlerinden olmamakla birlikte Hücviri'nin Keşfü'l-mahcüb'u ile 
Abdülkerim el-Kuşeyri'nin er-Risâle'sinin bir bölümü süfilerin hayatına ve 
sözlerine ayrılmıştır. Daha sonraki dönemlerde Hücviri ve Kuşeyri'nin 
eserleri gibi bir bölümü süfi tabakatına tahsis edilen kitaplar kaleme 
alınmış, ayrıca bazı bölge ve şehir tarihlerinde, âlim ve şair gibi kişileri bir 
araya getiren kitaplarda, menâkıbnâmelerle vefeyât türü eserlerde, 
tarikatların, tarikat silsilelerinin veya tekkelerin anlatıldığı ansiklopedik 
kaynaklarda süfülerin biyografilerine de yer verilmiştir. 
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Reşat Öngören 


İSLÂM TARİHİ. İslâm tarihinde biyografi (biyografya) kitapları “siyer, 
terâcim, tabakat, vefeyât” gibi isimlerle anılır. Bunlardan siyer/siret, 
özellikle Hz. Peygamber'in hayatına dair eserler için kullanılan bir terim 
şeklinde yaygınlık kazanmış olmakla birlikte diğer biyografiler için de 
kullanılmaktadır. Meselâ Bahâeddin İbn Şeddâd'ın Selâhaddin-i Eyyübiye 
dair en-Nevâdirü”s-sultâniyye ve'l-mehâsinü'l-Yüsufiyye adlı eseri Siretü 
Şalâhiddin (es-Siretü'l-Yüsufiyye) adıyla da bilinmektedir. Zehebi'nin çok 
sayıda meşhur kişinin biyografisini içeren Siyeru a'lâmi'n-nübelâ'sı da 
böyledir. Terâcim “biyografi” (tercüme-i hâl) anlamındaki “terceme” 
kelimesinin çoğuludur. Tabakat temelde belirli bir yaş, meslek, görev, nesil, 
unvan, mezhep, tarikat ve coğrafyaya mensup olmaları dolayısıyla ortak bir 
grup (tabaka) oluşturan kişilerin biyografilerine yer verilen bir tür olmakla 
birlikte genellikle biyografi kitaplarına da bu ismin verildiği görülmektedir. 
Vefeyât kitapları ise vefat tarihlerini esas alan biyografik eserlerdir. 


İslâm tarihinde biyografi yazımının özellikle Hz. Peygamber'in, sahâbe, 
tâbiin ve sonraki nesillerin, Resül-i Ekrem'in hadislerini nakleden râvilerin 
hayatını tesbit etmek amacıyla orijinal bir tür olarak ortaya çıktığı kabul 
edilmektedir (Gibb, s. 54; Rosenthal, s. 93; Makdisi, XXX11/4 (1993), s. 
371). Bu türün daha ziyade Araplar'ın nesep bilgisine karşı gösterdikleri 


ilgiden kaynaklandığını ileri sürenler de vardır (İA, XI, 591). Zamanla 
biyografi türü içerik zenginliği kazanarak toplumun hemen her kesiminden 
çeşitli alanlarda meşhur kişileri konu edinmiş ve İslâm'ın ilk asırlarından 
itibaren çok sayıda biyografi kitabı telif edilmiştir. Bunlardan İslâm tarihini 
ilgilendirenler şöylece sıralanabilir: Tek kişiyi ele alan biyografi eserlerinin 
başında Hz. Peygamber'in hayatını ve faaliyetlerini anlatan siyer kitapları 
gelmektedir. İbn İshak, İbn Hişâm, Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi, İbn 
Seyyidünnâs, Ebü”l-Fidâ İbn Kesir, Makrizi, Ahmed b. Muhammed el- 
Kastallâni, Şemseddin eş-Şâmi ve Nüreddin el-Halebi'nin eserleri bunların 
en meşhurlarıdır. Siyer kitapları dışında sadece bir kişiyi konu alan 
biyografi kitaplarından Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi'nin Menâkıbü “Ömer b. 
Hattâb ve Menâkıbü Ahmed b. Hanbel'i, Bahâeddin İbn Şeddâd'ın 
Selâhaddin-i Eyyübiye dair en-Nevâdirü's-sultâniyye'si, İbn Abdüzzâhir'in 
I. Baybars hakkındaki er-Ravzü'z-zâhir fi sireti'l-Meliki?z-Zâhir'i, 
Bedreddin İbn Kâdi Şühbe'nin Nüreddin Mahmud Zengi'ye dair ed- 
Dürrü's-semin fi sireti Nüriddin'i, Ahmed b. Muhammed el-Makkari'nin 
Kâdi İyâz hakkındaki Ezhârü”r-riyâz fi ahbâri “İyâZ”ı zikredilebilir. Öte 
yandan bazı müellifler kendi hayatlarını anlatan eserler (otobiyografi/sire 
zâtiyye) yazmışlardır. İbn Münkız'ın Kitâbü”l-İ“tibâr?ı, İbn Haldün'un et- 
Ta'rif bi'bni Haldün'u ve Bâbür'ün Bâbürnâme'si bunlardandır. 


Birden fazla kişinin ortak özelliklerine göre gruplandırılarak ele alındığı 
tabakat kitapları biyografi yazımının en önemli ilk türleri arasındadır. İslâm 
dünyasında en eski ve en meşhur tabakat kitaplarının başında İbn Sa*d'ın 
et-Tabakâtü'l-kübrâ (Kitâbü t-Tabakâtı'l-kebir) adlı eseri gelmektedir. 
Kitap Hz. Peygamber'den sonra sahâbe, tâbiin, tebeu't-tâbiin ve ardından 
gelen nesli çeşitli açılardan gruplandırarak biyografilerine yer vermektedir. 
İlk iki cildi teşkil eden Resülullah'ın siyerinden sonra sahâbe İslâm'ı kabul 
tarihleri ve katıldıkları gazvelere göre beş tabaka halinde incelenmiştir: 
Bedir Gazvesi'ne katılan muhâcirin ve ensar, Habeşistan'a hicret edenler ve 
Uhud Gazvesi'ne katılanlar, Hendek gazvesiyle sonrasındaki gazvelere 
katılanlarla Mekke'nin fethinden önce müslüman olanlar, Mekke'nin fethi 
sırasında ve daha sonra müslüman olanlar, Hz. Peygamber'i çocukluğunda 
görenler. İbn Sa'd bunların ardından mekân unsurunu dikkate alıp sahâbileri 
yeni bir tasnife tâbi tutmuş ve Medine'de yaşayanlara öncelik tanımak 
suretiyle Mekke, Tâif, Yemen, Yemâme ve Bahreyn, Küfe, Basra, Medâin, 
Horasan, Suriye, el-Cezire ve Mısır'a yerleşmiş olanlardan bahsetmiştir. 


Tâbiin nesli, genellikle yirmi ile on yıllık yaş farklarına ve yaşadıkları 
şehirlere göre tabakalara ayrılmış, daha sonra tebeu't-tâbiin ile ondan sonra 
gelenler sıralanmıştır. Eserin son cildi kadın sahâbilere ayrılmıştır. 
Endülüslü âlimlerden Sâid el-Endelüsi (6. 462/1070) dört bab ve on fasıl 
halinde düzenlediği Tabakâtü”l-ümem (Kitâbü ”t-Ta'rif bi-tabakâtı'l-ümem) 
adlı eserinde insan topluluklarını ırk, dil, din, kültür ve bilimsel gelişmeye 
katkıları açısından sınıflandırarak çeşitli değerlendirmelerde bulunmaktadır. 
Eserde biyografiler bir dünya ve medeniyetler tarihi bağlamında ele alınmış 
olup daha kapsamlı bir yapı arzeder. Sâid el-Endelüsi, İlkçağ'larda dünya 
üzerinde yedi milletin yaşadığını belirtir ve bunları Persler, Kaldeliler, 
Yunanlılar, Mısırlılar (Kıpti-ler), Türkler, Hintliler ve Çinliler şeklinde 
sıralar. Onun yaptığı bir başka tasnifte milletler bilime katkıda bulunanlar 
(Hintliler, Persler, Kaldeliler, Yunanlılar, Romalılar, Mısırlılar, Araplar ve 
İsrâiloğulları) ve kayda değer herhangi bir katkısı olmayanlar (Çinliler ve 
Türkler) şeklinde ele alınmaktadır. 


Bazı tabakat kitapları felsefe, tıp ve tabiat bilimlerinde şöhret kazanmış 
kişilerin biyografilerini içermektedir. Endülüslü hekim, tıp ve felsefe 
tarihçisi İbn Cülcül (6. 384/994 (77) Tabakâtü”l-etıbbâ? ve”I-hükemâ? adlı 
eserinde farklı dönemlerde yaşamış çeşitli milletlere mensup elli yedi ünlü 
bilgin ve filozofu dokuz grup halinde incelemiştir. Birinci tabakada “tabiat 
felsefesinden ve yüce hikmetten söz edenler” başlığı altında Hermes, 
Asclepius ve Apollon'dan söz edildikten sonra diğer tabakalara geçilmekte, 
eserin son tabakasını Endülüslü filozof ve tabipler oluşturmaktadır. Alı b. 
Zeyd el-Beyhakı, Ebü Süleyman es-Sicistâni'nin Yunan filozoflarının 
biyografisini içeren Şıvânü”l-hikme adlı eserine yazdığı Tetimmetü 
Şıvâni”l-hikme”sinde Huneyn b. İshak'tan başlayarak kendi zamanına kadar 
astronomi, felsefe, matematik ve fizik alanında yetişmiş 111 âlimin 
biyografisine yer vermiştir. İbnü”l-Kıfti'nin alfabetik düzenlediği İhbârü'l- 
“ulemâ? bi-ahbârı'l-hükemâ 'sında mantık, felsefe, matematik, astronomi, 
botanik ve tıp alanında 414 Grek, Süryâni ve İslâm bilgin-düşünüründen 
söz edilmektedir. Eserin adı bazı nüshalarında Tabakâtü'l-hükemâ”? ve 
aşhâbi'n-nücüm ve”l-etıbbâ? şeklinde kaydedilmektedir. Ünlü göz hekimi 
İbn Ebü Usaybia, “Uyünü”l-enbâ? fi tabakâti”l-etıbbâ? adlı eserinde on beş 
bölüm (tabaka) halinde Grek, Roma, Hint, Süryâni ve İslâm hekimlerinin 
hayatlarını, eserlerini ve tıp ilmine katkılarını anlatmış, ayrıca Eflâtun, 
Aristo, Kindi, Fârâbi, İbn Sinâ, İbn Rüşd ve Sühreverdi el-Maktül gibi ünlü 


bilgin ve kelâmcılara yer vermiştir. 


İslâm tarihiyle ilgili pek çok eser biyografik bilgiler içermesi dolayısıyla 
birer tabakat kitabı özelliği taşır. Minhâc-ı Sirâc Cüzcâni'nin (6. 
664/1266'dan sonra) Tabakât-ı Nâşıri”si umumi bir İslâm tarihi olmakla 
birlikte aynı zamanda bir tabakat kitabıdır. Müellif Hz. Âdem'den itibaren 
kendi dönemine kadar gelen şahısları yirmi üç bölüm halinde gruplandırmış 
ve dönemin olaylarını aktarmıştır. İskender Bey Münşi'nin Târih-i 

“Âlem 'ârâ-yı “ Abbâsi adlı tarihinde özellikle devlet adamlarının 
biyografilerine geniş yer ayrılmıştır. Yemenli tarihçi Muhammed b. Yüsuf 
el-Cenedi'nin Kitâbü's-Sülük fi tabakâtı'l-“ulemâ” ve'l-mülük'ü 
(Tabakatü”l-Cenedi) Yemenli olan veya Yemen'e gelmiş bulunan sahâbiler, 
tâbiin, tebeu't-tâbiin, 


kadılar, âlimler, edip, şair ve mutasavvıflardan, 730 (1330) yılına kadar 
Yemen'de hüküm süren Resüli hükümdarlarıyla vezir ve emirlerinden 
bahseden bir tabakat kitabıdır. Zehebi (6. 748/1348) Hz. Peygamber 
döneminden başlayıp kendi zamanına kadar gelen Târihu”I-İslâm adlı 
eserinde her on yılı bir tabaka kabul ederek önemli kişileri yetmiş tabaka 
halinde gruplandırmış ve ölüm tarihlerini dikkate alarak biyografilerine yer 
vermiş, Siyeru a“lâmi'n-nübelâ'da ise sahâbeden itibaren İslâm dünyasının 
seçkin kişilerini yaklaşık kırk tabakada incelemiştir (A“lâmü'n-nübelâ”, 
Beşşâr Avvâd Ma'rüf'un mukaddimesi, I, 100, 103). 


İbn Hallikân'ın (6. 681/1282), İslâm'ın başlangıcından eserin yazıldığı 
döneme kadar herhangi bir alanda meşhur olmuş kadın ve erkek 800'den 
fazla kişinin biyografisini anlattığı Vefeyâtü'l-a“ yân adlı alfabetik eseri 
muhtevasının çeşitliliği bakımından İslâm tarihinde biyografi yazımında en 
eski örnek kabul edilmektedir. Daha önce telif edilen eserler yalnız sahâ-be, 
tâbiin, müfessirler, fakihler, şairler, nahivciler, Şâfiiler, Hanbeliler yahut bir 
bölge veya şehre mensup kişiler gibi belli gruplara tahsis ediliyor ve asırlara 
göre düzenleniyordu. Vefeyâtü'l-a' yân'da sultanlar, emirler, vezirler, eşraf, 
nahiv, lugat ve kıraat âlimleri, müfessirler, muhaddisler, kelâmcılar, çeşitli 
mezheplere mensup müctehidler, fakihler, kadılar, zâhidler, mutasavvıflar, 
mühendisler, filozoflar, astronomlar, astrologlar, tabipler, edip ve şairler, 
tarihçiler, coğrafyacılar, nesep âlimleri ve müsikişinaslar gibi çok farklı 
kesimlerden isimler yer almaktadır. Kütübi'nin Fevâtü”l-Vefeyât'ı ve 


İbnü”l-Kâdi'nin Dürretü”l-hicâl'i başta olmak üzere esere yazılan zeyiller 
de önemlidir. Safedi'nin (6. 764/1363) Muhammed isimli kişilere öncelik 
verdikten sonra alfabetik düzenlediği el-Vâfi bi'l-vefeyât”ı din, devlet, ilim 
ve sanat adamlarıyla tasavvuf erbabına dair 14.000 biyografiyi 
içermektedir. İbn Tağriberdi bu eser için zeyil olarak kaleme aldığı el- 
Menhelü'ş-şâfi ve'l-müstevfi ba'de'l- Vâfi'sinde Memlükler'in 
kuruluşundan 862 (1458) yılına kadar yaşayan 3000'e yakın sultan, emir, 
âlim ve şairle sahalarında meşhur olmuş kişilerin biyografilerini alfabetik 
sırayla kaydetmiştir. Safedi ayrıca A'yânü”l-“aşr ve a“ vânü'n-naşr adlı 
eserinde çağdaş 2017 kişinin biyografisini vermiştir. 


Devlet adamları ve meslek gruplarıyla ilgili biyografi kitapları arasında 
şunlar zikredilebilir: Hükümdarlar için Muhammed b. Ali İbnü”l-İmrâni'nin 
el-İnbâ? fi târihi”l-hulefâ?sı, İbn Dihye el-Kelbi'nin en-Nibrâs fi târihi 
hulefâ'ı Beni”1-* Abbâs'ı, Ebü'l-Hasan Ali b. Abdullah er-Ravhi'nin 
Bülğatü'z-zurefâ? fi târihi'l-hulefâ 'sı, Ahmed b. Ali İbnü”l-Hariri'nin 
Müntehabü'z-zamân fi târihi”l-hulefâ? ve”l-ulemâ? ve'l-a' yân'ı, el- 
Melikü”l-Eşref İsmâil b. Abbas'ın el-“ Ascedü”l-mesbük ve”l-cevherü”l- 
mahkük fi tabakâti”l-hulefâ? ve'I-mülük'ü, İbn Dokmak''ın el-Cevherü”s- 
semin fi siyeri”İ-hulefâ” ve'l-mülük ve's-selâtin'i, Makrizi'nin es-Sülük li- 
ma'rifeti düveli'l-mülük”ü, Süyütü'nin Târihu”l-hulefâ?sı; vezir ve kâtipler 
için Cehşiyâri'nin Kitâbü'l-Vüzerâ? ve'l-küttâb'ı, Hilâl b. Muhassin es- 
Sâbi'nin Kitâbü”l-Vüzerâ?sı, Ebü”l-Kâsım İbnü's-Sayrafi'nin Fâtımi 
vezirleri hakkındaki el-İşâre ilâ men nâle'l-vezâre'si, Hândmir'in Düstürü”|- 
vüzerâ "sı; valiler için Muhammed b. Yüsuf el-Kindi'nin Kitâbü'1-Vülât'ı 
(Vülâtü Mışr), Humeydi'nin Cezvetü'l-muktebis adlı eserinin ilgili 
bölümleri, Safedi'nin Dımaşk”'ta görev yapan emir ve valilerle buraya gelen 
halife ve hükümdarlara dair Ümerâ?ü Dımaşk fl-İslâm'ı ve Şemseddin İbn 
Tolun'un Memlük ve Osmanlı devirlerinin Dımaşk valilerine dair İ“lâmü”|- 
verâ” adlı eseri; kadılar için Muhammed b. Halef Veki'in Ahbârü'l-kudât'ı, 
Muhammed b. Yüsuf el-Kindi'nin Ahbâru kudâtı Mışr'ı, Muhammed b. 
Hârıs el-Huşeni'nin Kudâtü Kurtuba'sı (Târihu kudâtı”I-Endelüs), 
Nübâhi'nin Târihu kudâti'1-Endelüs'ü, İbn Hacer el-Askalâni'nin Ref'w|- 
işr “an kudâti Mışr'ı. Bazı ensâb kitaplarında, kaydedilen kişilerin 
biyografisine de yer verilir. Belâzürü'nin Ensâbü'l-eşrâf”ı ve Sem'âni'nin 
el-Ensâb'ı buna örnek teşkil eder. 


Biyografi eserlerinin bir kısmı bölge veya şehirler esas alınarak telif 
edilmiştir. Hatib el-Bağdâdi'nin Târihu Bağdâd”'ı, şehrin tarihiyle ilgili 
bilgiler yanında müellifin dönemine kadar Bağdat'ta yaşayan veya buraya 
gelen şahsiyetlerin, halife, vezir, kumandan gibi devlet adamlarıyla şair, 
kadı ve diğer mesleklere mensup 7831 kişinin hayatına dair bilgi verilen 
alfabetik bir eserdir. Esere Abdülkerim b. Muhammed es-Sem“âni, İbnü”d- 
Dübeysi ve İbnü'n-Neccâr gibi âlimlerin yazdığı zeyiller de önemlidir. 
Ebü'l-Kâsım İbn Asâkir'in Târihu Medineti Dımaşk adlı eseri Dımaşk 
merkezli olmakla birlikte bazı Suriye şehirlerinde yaşamış kişilerin 
biyografilerini de içeren alfabetik düzenlenmiş bir eser olup seksen cilt 
halinde yayımlanmıştır. Lisânüddin İbnü”l-Hatib, el-İhâta fi ahbâri 
Gırmnâta'sında Gırnata'nın tarihi, coğrafyası ve topografyasının yanında 
şehirle herhangi bir bağlantısı olan kişilerin biyografileri de kaydedilmiştir. 
Hasan Kummi”nin Târih-i Kum, Mâferrühi'nin Mehâsinü İşfahân ve İbn 
Zerküb'un Şirâznâme adlı eserleri bu türün İran coğrafyasındaki en önemli 
örneklerindendir. Bunlara İbn Funduk'un Târih-i Beyhak'ı, Nâdir Mirza'nın 
Târih-ı Tebriz'i ile anonim Târih-i Sistân ilâve edilebilir. Muhammed b. 
Hâris el-Huşeni Tabakâtü “ulemâ”i İfrikıyye'sinde bu bölgede yetişen 
hadis, fıkıh ve kelâm âlimleriyle Kayrevan'da kadılık yapan kişilerin 
biyografilerine yer vermiştir. İbnü”l-Faradi'nin Târihu “ulemâ 'i1-Endelüs'ü 
ve bunun zeyıilleri mahiyetindeki Humeydi'nin Cezvetü'l-muktebis, 
Dabbi'nin Buğyetü”l-mültemis, İbn Beşküvâl'in Kitâbü'ş-Şıla fi târihi 
e'immeti”l-Endelüs, İbnü”l-Ebbâr'ın et-Tekmile li-Kitâbi”ş-Şıla ve İbnü”z- 
Zübeyr es-Sekafi'nin Şılatü”ş-Şıla'sı da bu gruptandır. İbnü”l-Ahmer'in 
Büyütâtü Fâsı'l-kübrâ'sı Fas'ın meşhur aileleriyle eşrafına ait biyografileri 
içermektedir. Diğer eserler arasında Ebü Nuaym el-İsfahân?'nin Zikru 
ahbâri İşbahân'ı (Târihu İşbahân), İbnü'l-Kâdi'nin Cezvetü”l-iktibâs fi zikri 
men halle mine'l-a“lâm medinete Fâs'ı, Abdurrahman b. Muhammed ed- 
Debbâğ”ın Me' âlimü”l-imân fi marifeti ehli”1-Kayrevân'ı, İbnü'l-Adim'in 
Buğyetü”t-taleb fi târihi Halebi, Takıyyüddin el-Fâsi'nin Mekke'nin 
tarihine dair hacimli ansiklopedik eseri el-“İkdü?s-semin fi târihi”lbeledi”!- 
emin'i, Şemseddin es-Sehâvi'nin 1. (VTL.) yüzyıldan itibaren Medine ile 
ilgisi olan kişilerin biyografilerine dair et-Tuhfetü”l-latife fi târihi”|l- 
Medineti?ş-şerife'si, Radıyyüddin İbnü”l-Hanbeli'nin çağdaşı Halepli 
âlimlerle buraya dışarıdan gelen bilginlere dair Dürrü'l-hubeb fi târihi 
a'yâni Haleb'i zikredilebilir. Abdülhay el-Haseni, Nüzhetü”l-havâtır adlı 
eserinde I-XIV. (VII-XX.) yüzyıllar arasında Hindistan'da yaşayan 4500 


kadar âlim, mutasavvıf, edip, devlet ve siyaset adamının biyografisini 
anlatmaktadır. 


Coğrafya kaynaklarında biyografilere de yer verilmiştir. Yâküt el- 
Hamevi'nin Mu“cemü”l-büldân”ı ve İbn Fazlullah el-Ömeri”nin Mesâlikü”|l- 
ebşâr?”ı bu türdendir. İran coğrafyası söz konusu olduğunda Emin-i Ahmed-i 
Râzi'nin evliyâ, ulemâ ve şairler başta olmak üzere 1560 biyografi içeren 
Heft İklim'i, biyografik malzeme içeren coğrafya eserlerine örnektir. Diğer 
taraftan bazı şehirlerin ve bölgelerin tarihine dair eserlerde de siyasi 
şahsiyetler başta 


olmak üzere birçok kişinin hayatı hakkında bilgiler kaydedilmiştir. Ebü 
Şâme el-Makdisi'nin Nüreddin Mahmud Zengi ile Selâhaddin-i Eyyübi 
dönemleri Mısır ve Suriye tarihine dair Kitâbü'r-RavZateyn'ı ve zeyli, Alı 
b. Hasan el-Hazreci'nin Resüliler devri Yemen tarihiyle ilgili el-“ Uküdü”!- 
lürlüiyye'si, İbnü”'d-Deyba'ın Yemen tarihine dair Buğyetü”1-müstefid fi 
ahbâri medineti Zebid'i ve müellifi tarafından yazılan zeyilleri, İbn 
Tağriberdi'nin en-Nücümü”z-zâhire fi mülüki Mışr ve'I-Kâhire'si, Mir 
Muhammed Ma'süm'un Târih-i Sind'i, Nizâmeddin Ahmed Herevi'nin 
Hindistan tarihiyle ilgili Tabakât-ı Ekberi”'si ve Ahmed b. Muhammed el- 
Makkari'nin Endülüs tarihi yanında Vezir Lisânüddin İbnü”l-Hatib'in 
hayatına dair Nefhu t-tib min gusni”l-Endelüsi'r-ratib adlı eserinde de 
birçok kişinin biyografisi hakkında bilgi edinmek mümkündür. 


Bazı biyografi eserleri yıllara göre kaleme alınmış olup, bunlarda belirli bir 
yılda vefat eden kişileri bir arada görme imkânı vardır. Zehebi'nin Târihu”|- 
İslâm'ının muhtasarı olup 700 (1300) yılına kadar gelen el-“ İber fi haberi 
men ğaber adlı eseri ve zeyli ile İbnü”l-İmâd'ın ulemâ ve devlet adamlarına 
alt 10.000 civarında biyografı içeren Şezerâtü'z-zeheb'i eserlerin en 
meşhurlarıdır. Öte yandan Taberi'nin Târihu”l-ümem ve”I-mülük'ü, Ebü”l- 
Ferec İbnü”l-Cevzi'nin el-Muntazam”ı, İzzeddin İbnü”l-Esir'in el-Kâmil 
fot-târih'i, İbn Kesir'in el-Bidâye ve'n-nihâye'si, Bedreddin el-Ayni'nin 
“İkdü”l-cümân?ı, Mirhând'ın Ravzatü”ş-şafâ? fi sireti'l-enbiyâ? ve”I-mülük 
ve'l-hulefâ?sı, Hândmir'in Habibü”s-siyer fi ahbâri efrâdı'l-beşer'i gibi 
umumi tarih kitaplarında da hükümdarların yanı sıra birçok kişinin 
biyografisine yer verilmiştir. Belli bir asırda yaşayan kişilerin 
biyografilerini içeren eserler de vardır. VII. (XIV.) yüzyıl için İbn Hacer el- 


Askalâni'nin ed-Dürerü'l-kâmine fi a“ yânı'l-mıi'eti's-sâmine'si, IX. (XV.) 
yüzyıl için Muhammed b. Abdurrahman es-Sehâvi'nin ed-Dav 'ü'l-lâmı li- 
ehli'I-karnı”t-tâsI'ı ve Süyüti'nin Nazmü”l-“ikyân fi a'yânı”'l-a' yân'ı, X. 
(XVI) yüzyıl için Necmeddin el-Gazzi'nin el-Kevâkibü's-sâ ire bi- 
menâkıbi a' yâni'l-mi 'eti”I-“âşire'si, XI. (XVTL.) yüzyıl için Necmeddin el- 
Gazzi'nin Lutfü's-semer ve katfü's-semer min terâcımi a' yâni”t-tabakâtı”|- 
ülâ mine'l-karni'I-hâdi “aşer'i ve Muhammed Emin el-Muhibbi'nin 
Hulâşatü”l-eser fi a“ yâni”l-karni”l-hâdi “aşer'i, Şilli'nin “İkdü”l-cevâhir 
ve'd-dürer fi ahbârı'I-hâdi “aşer'i, XII. (XVTL.) yüzyıl için Muhammed 
Halil el-Murâdi'nin Silkü”d-dürer fi a yânı'l-karnı?'s-sâni “aşer'i ve Ahmed 
b. Nu'mân el-Âlüsi'nin ed-Dürrü”l-müntesir fi ricâli”l-karni”s-sâni “aşer 
ve's-sâlis “aşer'i, XIII. (XIX. ) yüzyıl için Baytâr'ın Hilyetü”I-beşer fi 
târihi'l-karnı's-sâlis “aşer'i, Halil Merdem Bek'in A'yânü”l-karni”s-sâlis 
“aşer fi'l-fikr ve's-siyâse ve'l-ictimâ“ adlı eseri ve Mısırlı Ahmed Teymur 
Paşa'nın Terâcimü a'yânı'l-karnı's-sâlis “aşer ve evâ”ıli”I-karnı'r-râbı' 
“aşer'i, Muhammed Cemil eş-Şatti'nin A“ yânü Dımaşk fı'l-karnı”s-sâlis 
“aşer ve nışfi l-karni'r-râbi' “aşer min 1201-1350 h. adlı kitabı 
zikredilebilir. İranlı âlim Âgâ Büzürg-i Tahrâni, Tabakâtü a'lâmiı'ş-Şi“a adlı 
eserinde IV-XIV. (X-XX.) yüzyıllar arasında yetişen Şii âlimlerini 
yüzyıllara göre gruplandırarak ele almıştır. 


Bazı hususlarda ortak niteliklere veya fiziksel özelliklere sahip kişiler 
hakkında da kitaplar yazılmıştır. Câhiz Kitâbü”'l-Buhalâ 'sında cimriliğiyle 
meşhur kişilerden, el-Bursân ve'l-“urcân ve'l-“umyân ve'I-hülân'ında sakat 
ve hastalıklı olan meşhurlardan bahseder. Ebü Hâtim es-Sicistâni'nin 
Kitâbü”l-Mu“ammerin, Ebü Zekeriyyâ İbn Mende'nin Cüz? fihi men “âşe 
mi?e ve “işrine sene mine'ş-şahâbe, Zehebi'nin Cüz? fihi ehlü'l-mi ?e adlı 
eserleri yüzyıldan fazla yaşayan kişilere dairdir. Safedi Nektü'l-himyân fi 
nüketi”l-“umyân'ında ünlü müslüman âmâların, eş-Şuür bi”l-ür adlı 
eserinde bir gözü görmeyen seksen civarında kişinin biyografisine yer 
vermektedir. İbnü'n-Nedim''in el-Fihrist'i, Kâtib Çelebi'nin Keşfü”z- 
zunün'u ve Bağdatlı İsmâil Paşa tarafından bu esere yazılan İzâhu”|- 
meknün adlı zeyille Fuat Sezgin'in Geschichte der arabischen Schrifttums'u 
(GAS), Charles A. Storey'in Persian Literature'u ve Şâkir Mustafa'nın et- 
Târihu”l- Arabi ve'I-mü”errihün'u gibi bio-bibliyografik kitaplarda 
muhtelif ilimlere dair eserlerden bahsedilirken müelliflerin hayatı hakkında 
kısa bilgiler verilmektedir. Bağdatlı İsmâil Paşa'nın 9000 civarında 


müellifin biyografisini ve eserlerini ele aldığı Hediyyetü”l-“ ârıfin”i, 
Hayreddin ez-Zirikli'nin başlangıçtan itibaren İslâm kültür tarihinde meşhur 
olmuş şahsiyetlere ve belli başlı şarkiyatçılara dair hacimli ansiklopedik 
eseri el-A“lâm'ı, Ömer Rızâ Kehhâle'nin Arapça eser yazan müelliflere dair 
19.000 civarında biyografi içeren Mu'cemü”'l-mü/”ellifin'i ve aynı yazarın 
A“lâmü”n-nisâ? fi “âlemeyi”I-“ Arab ve”I-İslâm?'ı XX. yüzyılda yazılmış 
önemli biyografi eserleridir. 
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Casim Avcı 


Osmanlı Dönemi. 


Osmanlı döneminde genel olarak bir kişiyi anlatan biyografi eserlerine 
“tercüme-i hâl”, birden fazla kişinin biyografisini içeren eserlere “terâcım-i 
ahvâl” denilmiştir. Arap tabakat geleneği ile İran tezkire* geleneğinin tesiri 
altında çeşili biyografiler kaleme alınmış, biyografi edebiyatı zenginleştikçe 
“vefeyât, ravza, riyâz, gülzâr, gülşen, hadika, devha, sefine, tuhfe” gibi 
çeşitli isimlendirmeler ortaya çıkmıştır. Bu arada İslâmi edebiyatın uzantısı 
olarak “siyer” türü bu dönemde de devam etmiştir. Osmanlılar”da biyografi 
çalışmaları gerçek anlamda 


XVL yüzyılda başlar. Ancak İslâmi edebiyat geleneğinin devamı niteliğinde 
XIV. yüzyılın sonlarında Ahmedi”nin kaleme aldığı İskendernâme ilk 
biyografik eser kabul edilebilir. Yine İslâmi edebiyatın devamı olarak Hz. 
Hamza'nın kahramanlıklarını konu edinen ilk Hamzanâme XV. yüzyılın 
birinci çeyreğinde Ahmedi'nin kardeşi Hamzavi tarafından yazılı hale 
getirilmiş, yeniçeri ortalarında okunmuştur. Aynı yüzyılda Süleyman 
Çelebi'nin Mevlid'ini de anmak gerekir. İstanbul'un fethinin ardından 
Osmanlı Devleti'nde tarih yazıcılığı gelişmeye başlayınca özellikle TI. 
Bayezid devrinde ve sonraki dönemlerde ilk Osmanlı tarihleriyle Osmanlı 
tarihini dünya tarihinin bir parçası şeklinde ele alan umumi tarihler ortaya 
çıkmış, bunlarda kısmen yer alan biyografik bilgiler dışında XVI. yüzyıl 
ortalarına kadar müstakil biyografı kitabı kaleme alınmamıştır. Menâkıb 


türü eserlerin de biyografi niteliği taşıdığı söylenebilir (bk. 
MENAKIBNAME). Osmanlı edebiyatında menâkıbnâmeler dışında tabakat 
tarzındaki ilk özgün biyografi kitapları olan tezkireler XVI. yüzyılda 
Kanüni Sultan Süleyman devrinin ortalarında yazılmaya başlanmıştır. 
Tezkire kavramı ile genelde belli meslek grubunda bulunan kişilerin 
biyografilerini içeren eserler kastedilir. Bunların en yaygın örnekleri şuarâ 
tezkireleri ve menâkıb-nâmelerle aynı nitelikteki evliya tezkireleridir. 
Sayıları az da olsa hattat ve müsikişinaslara dair tezkireler de yazılmıştır 
(bk. TEZKİRE),. 


XVI. yüzyılda Taşköprizâde Ahmed Efendi'nin Arap tabakat geleneğine 
uyarak Arapça kaleme aldığı eş-Şekâ 'Iku'n-nu“ mâniyye gerçek anlamda ilk 
tabakat kitabı vasfı taşır. Eserin daha müellifinin sağlığında tercüme ve 
zeyılleri yapılmaya başlanmış, bu gelenek XX. yüzyıl başlarına kadar 
devam etmiş, böylece bir Şekâa ik külliyatı ortaya çıkmıştır. 
Taşköprizâde'nin daha önce yazdığı, başta Hz. Peygamber ile ashabının 
biyografileri olmak üzere din, hukuk, kelâm, tıp, astronomi bilginleriyle 
filozoflara dair eseri Nevâdirü”l-ahbâr'ı aynı ilgiyi görmemiştir. Bu 
yüzyılda Gelibolulu Mustafa Âli'nin Menâkıb-ı Hünerverân”ı ile Osmanlı 
hattatları ilk defa müstakil bir esere konu olmuştur. 


XVIL. yüzyılda biyografi türünün biraz daha geliştiği ve farklı mesleklerden 
kişiler için çalışmalar yapıldığı dikkati çeker. Ulemâ biyografileri bu asırda 
Şekâ”'ık zeyli tarzında kaleme alınmıştır. Nev'izâde Atâi, başta Hısım Ali 
Çelebi'nin Arapça el-“İkdü”'l-manzüm'u olmak üzere daha önce yazılmış 
zeyilleri kullanarak meydana getirdiği Hadâiku”l-hakâik fi tekmileti”ş- 
Şekâik'ında sadece müderris, kadı, kazasker ve şeyhülislâmlar değil 
tasavvuf erbabı ulemâ ile şairlere de yer vermiş, her padişah döneminin 
önemli olaylarından kısaca söz etmiştir. Birçok alanda olduğu gibi biyografi 
alanında da XVII. yüzyıla damgasını vuran müellif Kâtib Çelebi'dir. Aynı 
zamanda büyük bir bibliyograf olan ve daha ziyade bu alandaki Keşfü'z- 
zunün adlı eseriyle tanınan Kâtib Çelebi'nin otobiyografileri hariç tutulursa 
biyografi türündeki yegâne eseri Süllemü”l-vüşül ilâ Tabakâtı'l-fuhül”dür. 
Tertibi Taşköprizâde Ahmed'in Nevâdirü'l-ahbâr'ı tarzında olan ve onu 
tamamlar nitelikte alfabetik kaleme alınan Süllemü”l-vüşül, Keşfü'z-zunün 
gibi Arapça'dır. Muhammed Emin el-Muhibbi'nin daha çok Osmanlı Arap 
dünyasında yetişmiş ünlü şahsiyetlere dair eseri Hulâşatü'l-eser fi a' yânı”|- 


karnı”I-hâdi “aşer'i de tabakat geleneğinin örneklerinden kabul edilebilir. 
Vefeyât-ı Püriber adıyla ilk vefeyâtnâmeyi Alaybeyizâde Mehmed Emin 
Efendi yazmış, burada İslâm ve devlet büyükleri hakkında kısa bilgiler 
vermiştir. Bu yüzyılda hayatına dair fazla bilgi bulunmayan Nefeszâde 
İbrâhim tarafından kaleme alınan ve hat sanatının ilk ustalarından IV. 
Murad'a kadar gelmiş ünlü kişilerden söz eden Gülzâr-ı Savâb da 
önemlidir. 


Biyografi türü XVIII. yüzyılda daha da zenginleşir ve çeşitlilik arzeder. 
Ulemâ biyografileri yine “Zeyl-i Şekâik” türünde Uşşâkizâde İbrâhim 
Efendi ile bunu beğenmeyen Şeyhi Mehmed Efendi tarafından yazılan ve 
hemen aynı dönem âlimlerinden söz eden Vekâyıu”I-fuzalâ adlı eserlerle 
devam ederken bazı makam sahiplerinin biyografilerini bir araya getiren 
eserlerin sayısında önemli artış görülür. Osmanlı padişahlarının çok kısa 
biyografilerini Hadikatü'l-mülük”te toplayan Osmanzâde Ahmed Tâib'in bu 
eseri için aynı asırda Şehrizâde Mehmed Said Gülşen-i Mülük adıyla bir 
zeyil kaleme almıştır. Fakat Osmanzâde'nin bu alandaki asıl önemli eseri 
sadrazam biyografilerini içeren Hadikatü'l-vüzerâ'dır. Bu eser Şekâ ik gibi 
büyük rağbet görmüş ve XX. yüzyıl başlarına kadar gelen zeyılleri 
yapılmıştır. Behceti Seyyid İbrâhim'in Târih-i Sülâle-i Köprülü adıyla 
bilinen Silsiletü”l-âsafiyye adlı eseri bir vezir ailesini ele alan ilk ve tek 
biyografi örneğidir. Bu yüzyılın sadrazamlarından Hekimoğlu Ali Paşa'nın 
oğlu İsmâil Ziyâeddin Bey'in yazdığı Metâliv”l-âliye fi gurreti”l-gâliye”de 
müellif babasının biyografisinden ve dönemin olaylarından söz eder. Bu 
asırda yazılıp alanında çığır açmış bir başka eser şeyhülislâm biyografilerini 
ıhtiva eden Devhatü'l-meşâyıh'tır. Asrın büyük biyografi âlimi 
Müstakimzâde Süleyman Sâdeddin Efendi tarafından kaleme alınan bu eser 
de yapılan zeyillerle imparatorluğun sonuna kadar getirilmiştir. 
Nakibüleşraf Hacıkâsımzâde Seyyid Mehmed Rızâ Efendi, Kırım 
hanlarının biyografisini es-Seb'u's-seyyâr fi ahbâri mülüki't-Tâtâr adlı 
eserinde toplamıştır. Aynı asırda Ahmed Resmi Efendi kendi devrine kadar 
yaşamış reisülküttâbları Halikatü'r-rüesâ'da (Sefinetü'r-rüesâ), Dârüssaâde 
ağalarını Hamiletü”l-küberâ”da bir araya getirmiştir. İbrâhim Nâili Efendi 
bunlardan ilkini Hadikatü'r-rüesâ adıyla özetlemiş ve bir de zeyil yazmıştır. 
Daha önce Derviş Abdullah tarafından kaleme alınan Risâle-i Teberdârıyye 
fi ahvâli âga-yı Dârüssaâde adlı, zenci aleyhtarlığı yapan sübjektif eser 
hariç tutulursa Ahmed Resmi'nin Hamiletü'l-küberâ'sı bu alandaki ilk ve 


son örnek kabul edilebilir. Ahmed Resmi'nin bir başka biyografi çalışması, 
Alaybeyizâde Mehmed Emin Efendi'nin telif ettiği Vefeyât”ı 1778'e kadar 
getirdiği zeyildir. Yine XVTİ. yüzyılda hat sanatkârlarının biyografilerini 
veren Devhatü'l-küttâb'ı Suyolcuzâde Mehmed Necib Gülzâr-ı Savâb'a 
zeyıl olarak yazmıştır. Aynı asırda Kadızâde Ahmed b. Halil tarafından 
Tuhfetü'l-küttâb ve Müstakimzâde tarafından Tuhfe-1 Hattâtin adıyla aynı 
türde eserlerin telifi sürmüştür. Müstakimzâde Süleyman Efendi'nin 
Mecelletü'n-nisâb adlı Arapça eseri Kâtib Çelebi'nin Süllemü”l-vüşül'ünün 
zeyli olup İslâm ve Türk büyüklerinin çok kısa biyografilerini içerir. 
Müstakimzâde, meşhur tarikat şeyhlerinden on sekizini Meşâyıhnâme-i 
İslâm adlı eserinde toplamıştır. Şeyhülislâm Ebüishakzâde Esad Efendi 
bestekârların biyografilerini ilk defa Atrabü'l-âsâr'da bir araya getirmiştir. 
Murâdi”nin Hulâşatü'l-eser'in zeyli olan Silkü”'d-dürer fi a' yânı”l-karnı?s- 
sâni “aşer'i özellikle Arap diyarında yetişmiş ünlü kişileri kapsar ve tabakat 
geleneğinin son tipik örneği kabul edilir. Vefeyât türünün asıl güzel 
örnekleri de bu asırda kaleme alınmıştır. Seyyid Hasib Üsküdâri Vefeyât-ı 
Ekâbir-i İslâmiyye'sinde İslâm büyüklerinden söz ederken Hüseyin 
Ayvansarâyi Hadikatü”l-cevâmı' adlı ünlü eserinde cami, mescid gibi hayrat 
yaptıranların ve bu yapıların hazirelerinde medfun olanların biyografilerini 
verir. 


XIX. yüzyılda biyografi türü eserlerin telifi devam etmiş, Fındıklılı İsmet 
Efendi son Şekâ'ik zeylini Tekmiletü'ş-Şekâik fi hakkı ehli”l-hakâik adıyla 
kaleme almıştır. Akifzâde Abdürrahim tarafından yazılan el-Mecmü* fi1- 
meşhüd ve'l-makşüd adlı Arapça eserde 1763-1817 yılları arasında yaşamış 
ulemâ ve meşâyihten söz edilir. Bu yüzyılda türünün ilk örneği sayılan 
biyografi kitapları kaleme alınmıştır. Karslızâde Cemâleddin Mehmed, 
Osmanlı tarihçilerini ilk defa Âyine-i Zurefâ adıyla bir araya getirmeye 
çalışmıştır. Yine ilk defa Osmanlı nakibüleşraflarının hayatı, Ahmed Nazif 
tarafından Riyâzü'n-nükabâ ve Topal Rifat Efendi tarafından Devhatü'n- 
nükabâ adlı eserlerde toplanmıştır. Kaptan-ı deryâların biyografilerini Hafid 
Efendi Sefinetü”l-vüzerâ”da, Râmiz Paşazâde Mehmed İzzet Harita-i 
Kapüdânân-ı Deryâ'da vermiştir. Bu alanda bir başka eser, Şehrizâde 
Mehmed Said'in Tuhfe-i Mustafaviyye fi beyânı Kapüdânân-ı Devleti 
Aliyye'sidir. Aynı yüzyılda Habib Efendi Hat ve Hattâtân”da İran ve Türk 
hattatlarından bahseder. Şehbaz Giray'ın oğlu Halim Giray, Gülbün-i Hânân 
adlı eserinde kırk dört Kırım hanının biyografisini bir araya getirmiştir. 


Mehmed Süreyyâ Bey'in Tezkire-i Meşâhir-i Osmâniyye yahut yaygın 
adıyla Sicilli Osmâni'si bu yüzyılda yazılmış genel nitelikte biyografi 
kitabıdır. 


XX. yüzyılda Bağdatlı İsmâil Paşa'nın Hediyyetü”l-“ârifin'i gibi genel, 
İbnülemin Mahmud Kemal'in Osmanlı Devrinde Son Sadrıazamlar, Hoş 
Sadâ, Son Asır Türk Musikişinasları, Son Hattatlar'ı gibi özel nitelikli 
biyografik eserler kaleme alınmıştır. Yine birçok biyografik eserin yazarı 
olan Bursalı Mehmed Tâhir'in Osmanlı Müellifleri biyo-bibliyografik 
kaynaklardandır. Aynı sahada Necip Asım'ın (Yazıksız) “Osmanlı Târih- 
nüvisleri ve Müverrihleri” adlı çalışması zikredilebilir (TOEM, 1/1 (1328), 
s. 41-52; 11/7/1328), s. 425-435;11/8(1329), s. 498-499). Bu arada XIX ve 
XX. yüzyıllarda toplu ve özellikle bağımsız biyografi ve otobiyografi 
yazımında büyük artış olduğunu belirtmek gerekir (Koray, s. 155 vd.). 
Müstakil eserlerden başka bazı Osmanlı kroniklerinde çeşitli biyografiler 
bulunur. Bu eserlerde her padişah döneminin veya her yılın sonunda o yıl 
içinde ölmüş şahsiyetler hakkında verilen bilgiler özgün kaynak değerinde 
kabul edilebilir. Osmanlı devlet memurlarının resmi hal tercümelerini ihtiva 
eden Sicilli Ahvâl Defterleri 1879-1909 yılları arasında tutulmuş en sağlam 
biyografi kayıtlarıdır. 
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Abdülkadir Özcan 


TABAKÂTÜ”I-ETIBBAÂ ve?l- 
(sUS21l ş e ĞbYİ lük) 
İbn Cülcül'ün (6. 384/994 (?)) hekim ve filozoflara dair eseri 


(bk. İBN CÜLCÜL). 


Lİ s0 A . 
TABAKATU'I-HANABİLE 
(Akil) Süsle) 
İbn Ebü Yalâ'nın (6. 9526/1131) Hanbeli âlimlerinin biyografisine dair eseri 


(bk. İBN EBÜ YA'LA). 


et-TABAKATÜ”I-KÜBRÂ 


(6 S1 clâskil) 
İbn Sa'd'ın (6. 230/845) siyer-megâzi ve tabakata dair eseri 


(bk. İBN SA'D). 


et-TABAKATÜ”I-KÜBRÂ 


(6 S1 clâskil) 
Abdülvehhâb eş-Şa'râni'nin (6. 973/1565) süfi tabakatına dair eseri 


(bk. ŞA'RÂNİ). 


TABAKATÜ'I-MEMÂLİK 
(Mali Süsle) 


Celâlzâde Mustafa Çelebi'nin (6. 975/1567) Kanüni Sultan Süleyman 
dönemine ait eseri. 


Müellif eserinin adını Tabakâtü'l-memâlik ve derecâtü'l-mesâlık olarak 
kaydetmekle birlikte daha sonraki bazı kaynaklarda Derecâtü”l-mesâlik fi 
tabakâti”I-memâlik şeklinde, Keşfü”z-zunün”da ise Târih-i Al-i Osmân diye 
geçer. Fakat Kâtib Çelebi müellifin eseri Tabakâtü'l-memâlik diye 
adlandırdığını, baş tarafında otuz tabaka ile 350 dereceyi kapsayan bir 
fihrist verdiğini ve kitabın Süleymannâme”lerden biri olduğunu belirtir (I, 
284). Nişancılık makamına yükselerek devlet bürokrasisinde önemli bir 
yere sahip olan Celâlzâde Mustafa Çelebi eserin telif sebebini hem 
padişahın hayır duasını almak hem de ölümünden sonra kendi adının beka 
bulmasını istemek şeklinde verirse de asıl niyetinin önceki tarihçilerin 
ihmal ettikleri hususları kaleme almak olduğu anlaşılır. Zira takdim 
kısmında devletin taşra yapısı, halkın durumu, ilmi ve askeri teşkilât, 
bahriye, devlet hazinesi ve madenlerden söz etmek istediğini kaydeder. 
Telif planını veren müellif, eserinin otuz bölümden (tabaka) ve her bölümün 
375 alt başlıktan (derece) meydana geleceğini söyler. Bu arada eski 
tarihçileri “hakâyik-ı ahvâle vâkıf” olmayıp sadece duyduklarını yazdıkları 
için eleştirir. Eserine pek çok memâlik ve mesâlik ihtiva etmesinden, nice 
olaylar hakkında bilgi vermesinden dolayı bu adı koyduğunu belirtir. 


Müellif eserinde devlet ve saltanat erkânından, eyalet ve sancaklardan, 
ımparatorluk içindeki kalelerden, orduyu oluşturan askeri zümrelerden, 
donanma gemilerinden, her yönüyle İstanbul'un tarihinden; Rumeli, Kuzey 
Afrika, Eflak-Boğdan?'dan; başta Macaristan olmak üzere Orta ve Batı 
Avrupa devletlerinden; Anadolu, Karaman, Sivas, Dulkadırlı, Erzurum, 
Diyarbekir, Van, Halep, Şam, Mısır, Haremeyn, Yemen, Bağdat, Basra gibi 
Osmanlı eyaletlerinden ve Kanüni Sultan Süleyman devri olaylarından söz 
edeceğini kaydeder. Ancak eserin sadece otuzuncu bölümün konusunu 
teşkil eden Kanüni Sultan Süleyman devri olaylarıyla ilgili tarih kısmı 


zamanımıza ulaşmıştır. Bu sebeple müellifin ilk yirmi dokuz bölümü 
yazmadığı veya yazdığı halde bugüne kadar 


gelmediği düşünülebilirse de gerek çağdaşı Sehi Bey'in (6. 955/1548), 
“Osmanlı kalelerinden 1001 kalenin evsafında inşa eyleyip kendinin icadı 
ve ihtirâından her bir kaleye bir nevi' elkâb yazıp birine yazdığı elkâbı 
birine dahi yazmayıp bunda olan kudret ve miknet bir kimseye dahi 
müyesser, belki makdür-ı nev'-i beşer değildir” ifadesinden, gerekse oğlu 
Mahmud Çelebi tarafından istinsah edilen Hekimoğlu Ali Paşa nüshasında 
derkenarda yer alan bir nottan Celâlzâde'nin ilk yirmi dokuz bölümü 
kaleme aldığı düşünülebilir. Aynı şekilde 965'te (1558) Mekke emirinin 
elçisi olarak İstanbul'a gelen Kutbüddin el-Mekki ile yaptığı görüşmede 
Celâlzâde padişahın hükmü altındaki 1200 kale hakkında verdiği 
bilgilerden söz etmektedir. Bu durumda ya Sehi Bey, telifi birkaç merhalede 
gerçekleşen Tabakâatü'l-memâlik”'in ilk tertibini görmüş ve bu kısımlar daha 
sonra müellif tarafından çıkarılmıştır ya da eserin sadece planını görmüş ve 
eserle ilgili düşüncelerini buna dayanarak yazmıştır. Bu durumda 
Celâlzâde'nin ilk yirmi dokuz bölümü müsvedde halinde kaleme aldığı, 
fakat temize çekemediği hatıra gelir. Zira aynı zamanda birçok eserin 
müellifi ve mütercimi olan Celâlzâde, nişancılık gibi yoğun meşgaleleri 
yüzünden eserinin yalnız son bölümüne nihai şeklini vermiş olabilir. 


Tabakâtü'l-memâlik'in günümüze on yedi nüshası ulaşmış olup bunlardan 
dokuzu Türkiye'de, sekizi yurt dışındaki kütüphanelerde kayıtlıdır. 
Hammer'in koleksiyonundan Viyana Milli Kütüphanesi'ne intikal eden 
yazma 982 (1574) yılında Solnok'ta istinsah edilmiştir. Eserin üç telif 
merhalesi geçirdiği anlaşılmaktadır. İlk tertibi 1534”te tamamlanmış, son 
şeklini ise 1561 yılında müellifin ilk emekliliği döneminde almıştır. Kitabın 
tıpkıbasımını yayımlayan Petra Kappert çalışmasında bu aşamalara giren 
nüshaların listesini vermiştir. Onun kaydettiği nüshalar dışında eserin 
Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde (Bağdat, nr. 299) otuz yedi 
varaklık bir fihristi bulunmaktadır. Tabakâtü'l-memâlık”ın bazı 
bölümlerinin Fetihnâme-i Rodos, Fetihnâme-i Karaboğdan, Mohaçnâme adı 
altında müstakil eser kabul edildiği ve kütüphane kataloglarına girdiği 
görülmektedir. Nitekim Hacı Selim Ağa Kütüphanesi'nde kayıtlı (nr. 757) 
Fetihnâme-i Cezire-i Rodos yanında Nuruosmaniye Kütüphanesi”ndeki bir 
yazmada (nr. 3170/3) 144-181. varaklar arasındaki risâlelerle Millet (Ali 


Emiri Efendi, Tarih, nr. 289) ve İstanbul Üniversitesi (TY, or. 501) 
kütüphanelerinde kayıtlı nüshalar da Tabakâtü”'l-memâlik”in Rodos'un 
fethine dair kısmıdır. Aynı şekilde İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi'nde 
kayıtlı (nr. 2623) Mohaçnâme eserin Macaristan'ın fethine dair bölümüdür. 
Süleymaniye Kütüphanesi'ndeki (Ayasofya, nr. 3319) Gazavât-ı Sultan 
Süleyman ile aynı kütüphanede (Esad Efendi, nr. 2315) kayıtlı yazmalar ise 
Kanüni Sultan Süleyman'ın Kara Boğdan seferiyle ılgılı Tabakâtü”|- 
memâlik parçalarıdır. 


Eser Kanüni Sultan Süleyman'ın cülüsu ile başlamakta, 962 (1555) yılında 
Süleymaniye Camii'nin inşası ve müellifin oğlu Mahmud Çelebi'nin bu 
münasebetle söylediği tarıh beytiyle sona ermektedir. Tabakâtü”|- 
memâlık'te doğrudan Celâlzâde'nin yaşadığı dönemin olayları 
anlatıldığından müellif muhtemelen herhangi bir yazılı kaynak 
kullanmamış, kendi gözlemlerini ve duyduklarını aktarmıştır. Celâlzâde 
olayları sıralarken Türkçe başlıklarla hadiseleri nakletmiş ve bu başlıklara 
derece demiştir. Ayrıca kronolojiye dikkat edip olayların vuku tarihlerini ay 
ve gün belirterek vermiştir. Hadiseleri sarayın ve bürokrasinin gözüyle 
anlatmış, dolayısıyla tenkidi bir üslüp benimsememiştir. Süslü ve 
münşiyâne ifadeleri olayların ayrıntılarına girerken bazı kısımlarda oldukça 
sade bir şekle de bürünür. Eser bu özellikleriyle standart bir vekâyi'nâme 
özelliği gösterir. Tabakâtü'l-memâlık daha sonraki müellifler tarafından 
kaynak olarak kullanılmıştır. Başta Âli Mustafa Efendi, Hasanbeyzâde 
Ahmed Paşa, Peçuylu İbrâhim ve Hasanbeyzâde Târihi”nden naklen 
Solakzâde Mehmed Hemdemi bu eserden faydalanmıştır. Tabakâatü”|l- 
memâlik'ten J. F. von Hammer-Purgstall de istifade etmiş ve 1532 yılına 
kadar eseri özetleyerek Almanca'ya çevirmiştir (Fundgruben des Orients 
(Wien I8IILII, 143-154). Genel olarak ifade ve üslübu ağır olan eser yer 
yer manzumelerle süslenmiştir. Nitekim Peçuylu İbrâhim Tabakâtü”!- 
memâlık'i “nazım ve nesirle şehnâme” diye nitelerken (Târıh, I, 43-44), 
Sehi Bey, “Fesâhat ve belâgat onda hatmolmuş” ifadesini kullanır (Tezkire, 
s. 137). Gerçekten aynı zamanda münşi olan Celâlzâde, gerek kalelerin 
gerekse resmigeçitlerin ve savaşların tavsifinde çok parlak ve renkli ifadeler 
kullanmış, bu tavsifler bazan olayların iç yüzünü gölgeleyecek kadar 
mübalağalı olmuştur. Latifi de, “Güzel ibare ve istiarelerle süslü inşâ 
örnekleri görmek isteyen Tabakâtü'l-memâlık'i gözden geçirsin” derken 


(Tezkiretü'ş-şuarâ, s. 531) bu gerçeği ifade eder. Kınalızâde Hasan ile 
Beyâni ise Celâlzâde'nin üslübunu beğenmezler. 


Tabakâtü”l-memâlik?'i Sadettin Tokdemir Osmanlı İmparatorluğunun 
Yükselme Devrinde Türk Ordusunun Savaşları ve Devletin Kurumu, İç ve 
Dış Siyasası adıyla kısaltarak sadeleştirmişse de (İstanbul 1937) bunun 
ciddi bir çalışma olduğu söylenemez. Ayrıca eserin aslında olmayan bilgiler 
de aralara serpiştirilmiştir. Tabakâtü”l-memâlik Petra Kappert tarafından 
Berlin nüshası esas alınıp Viyana, Süleymaniye (Ayasofya, nr. 3319; Fâtih, 
nr. 4423) ve İstanbul Üniversitesi (TY, nr. 5997) kütüphanelerinde kayıtlı 
yazmalardaki farklar gösterilerek bir giriş ve indeks ılâvesiyle tıpkıbasım 
halinde yayımlanmıştır (Wiesbaden 1981). 
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Abdülkadir Özcan 


TABAKATÜ”ş-ŞÂFİİYYETİI- 


(6051 Azil lâle) 
Tâceddin es-Sübki'nin (6. 771/1370) Şâfii ulemâsına dair eseri. 


Şafii âlimleri hakkında yazılan eserlerin en muhtevalısı olup uzun bir 
mukaddime ile yedi bölümden (tabaka) oluşmaktadır. Bir cilt tutan 
mukaddimenin başında besmele, hamdele, salvelenin faziletine dair 
rivayetler sened ve metin yönünden uzun uzun tahlil edilmiştir. Ardından 
Kureyş kabilesinin faziletiyle ilgili rivayetlere yer verilerek İmam Şâfit'nin 
Kureyş'e mensubiyetine, dolayısıyla üstün bir konum taşıdığına dikkat 
çekilmiş, bu arada müceddidle ilgili hadise atıfta bulunulup TI. (VTİ) 
yüzyıl müceddidinin Şâfti olduğu ileri sürülmüştür. Diğer yüzyıllara ait 
müceddidlerin kimlikleri hakkında da birtakım tesbitler yapılmıştır (1, 206). 
Ulemâ biyografilerine ilgisinin gençlik yıllarına kadar uzandığını ve 
topladığı bilgileri değerlendirmek amacıyla bu eseri telife giriştiğini belirten 
Sübki eserinin sistematığı ve özellikleri hakkında mâlümat verir. Eserin 
biyografilerden sonra ilginç mesâil, vecih, delil, şiir, nükte, kavâid ve fevâld 
türü bilgilerle desteklenmesinin onu vazgeçilmez bir kaynak haline 
getireceğini dile getiren müellif, bu çalışmasının aynı zamanda Ehl-i sünnet 
mensupları için bir ansiklopedi niteliği taşıdığını söyler. Kendisinden önce 
bu alanda kitap yazanlar hakkında bilgi aktararak Ebü Hafs Ömer b. Ali el- 
Mutavvii (6. 440/1048), Ebü”t-Tayyib et-Taberi, Ebü Asım el-Abbâdi, Ebü 
İshak eş-Şirâzi, Abdullah b. Yüsuf el-Cürcâni, Abdülvehhâb b. Muhammed 
eş-Şirâzi, Ali b. Zeyd el-Beyhaki, Ebü'n-Necib es-Sühreverdi, İbnü's-Salâh 
eş-Şehrezüri, Ebü”l-Mecd İmâdüddin İbn Bâtiş ve Nevevi'yi (6. 676/1277) 
anar (1, 206-217). Ardından eserini telif ederken nelere dikkat ettiğini ve 
özellikle yaptığı nakillerin isnadı konusunda izlediği yöntemi anlatır. 
Hikâye ve şiirleri mutlaka senedle naklettiğini belirten Sübki şiirin 
meşruiyetine dair delilleri zikreder ve İmam Şâfiiden rivayet edilen şiirleri 
bir başlık altında ele alır (1, 293-307). Din ilimlerinde, bilginin 
güvenirliliğinin isnada bağlı olduğunu, tanınmış pek çok Selef âliminin bu 


noktaya dikkat çektiğini kaydeder. Dini bilgilerin kendi zamanına kadar 
ıntıkalinde hizmet vermiş râviler karşısında dönemindeki âlimlerin 
kayıtsızlığını eleştirir. Kitabın diğer bir özelliğine dikkat çekerek fetvaya 
vesile olan mesâıl yanında ilginç vecih, şâz görüş ve hilâf konularının 
aktarılmasının gereğine de vurgu yapar; bu tür konuların fıkıh düşüncesini 
ve melekesini geliştirdiğini söyler. Eserde mevcut bazı münazara 
metinlerinin bu çerçevede değerlendirilmesini tavsiye eder. 


Sübki, Şâfli mezhebinin yayıldığı yerlerden söz eder ve her bölgeyle ilgili 
bilgileri oraya ait kaynaklardan toplamaya çalıştığını belirtir. Mezhebin 
yayılışına değinirken merkezde Bağdat'ın yer aldığı Irak bölgesiyle Merv, 
Nişâbur, Belh, Herat gibi şehirlere ve Horasan bölgesine öncelik verir. 
Horasanlı Şâfiiler'in mezhebin yarısını meydana getirdiğini, bu kesim 
içinde en önemli payın Mervli âlimlere ait olduğunu kaydeder. Ardından 
Şam ve Mısır bölgelerinin 


mezhebin ortaya çıkışından beri Şâfiiler'in hâkimiyetinde bulunduğunu, 
kazâ ve hitabet görevlerine hep Şâfii âlimlerinin getirildiğini, Mekke ve 
Medine'de de kazâ, hitabet ve imâmetin Şâfiiler'e ait olduğunu, Fars 
bölgesinde çoğunluğun Şâfii, Yemen bölgesinde halkın çoğunluğunun Şâfii, 
az bir kısmının Zeydi olduğunu, Azerbaycan ve ötesindeki 100 kadar 
şehirle doğunun diğer pek çok şehrinde de Şâfiiler'in yaşadığını belirtir. Bu 
arada Cengiz Han'ın istilâsına ve Doğu İslâm dünyasında yaptığı tahribata 
yer verir (1, 328-342). Sübki eserinde Şâfiinin biyografisine ayrı bölüm 
tahsis etmediğini, zira onun hakkındaki bilgilerin ancak birkaç cilde 
sığabileceğini, esasen kendisinden önce bu konuda müstakil eserler telif 
edildiğini söyler. 


Eserde 1419 Şâfii âliminin biyografisi ele alınmış, III. (IX.) yüzyıl içinde 
vefat eden ulemâya iki, geri kalan her yüzyıldaki ulemâya birer tabaka 
ayırmıştır. 200-299 (816-912) yılları arasında ölenlerden İmam Şâfit'ye 
yetişip ondan bir şekilde ilim nakledenler birinci tabakayı, ona yetişemediği 
halde ilmi birikimini elde eden ve ilmi yaklaşımını benimseyenler ikinci 
tabakayı oluşturmaktadır. Kırk beş biyografinin yer aldığı ılk tabakada 
Ahmed b. Hanbel ile Şâfii'nin Irak ve Mısır dönemi talebeleri öne 
çıkmaktadır. Üçüncü tabaka 300-399 (913-1009), dördüncü tabaka 400-499 
(1010-1106), beşinci tabaka 500-599 (1107-1203), altıncı tabaka 600-699 


(1204-1300) arasında ve yedinci tabaka 700 (1301) yılından sonra vefat 
eden ulemâya ait biyografileri içermektedir. Her tabakada âlimler önce 
isimleri Ahmed ve Muhammed olanlar, ardından geri kalan isimler alfabetik 
sıralanmıştır. Bu sıralamada künye, lakap veya nisbe esas alınmamıştır. Son 
tabaka, müellifin içinde bulunduğu dönemi yansıtması bakımından ayrı bir 
öneme sahiptir. Eserde bilgi azlığı yüzünden çok kısa olan biyografiler 
yanında çok geniş tutulanları da vardır. Meselâ Gazzâli ile müellifin babası 
Takıyyüddin es-Sübki”nin biyografilerinden her biri 200 sayfa civarındadır. 


Biyografilerde önce kişi adı, baba ve dede adları, künye, lakap ve nisbeler, - 
varsa-doğum tarihi ve yeri belirtilir. Daha sonra hocaları, bunlardan aldığı 
dersler, yaşadığı veya tanık olduğu olaylar, görevleri, eserleri, yetiştirdiği 
talebeler, şiirlerinden seçmeler, ilginç görüşleri, nükteleri, dönemindeki 
ulemâ ile münazaraları, seyahatleri, yöneticilerle münasebetleri, rivayet 
ettiği hadisler, vefat tarihi ve defnedildiği yer hakkında bilgi verilir. Söz 
konusu kişi mezhep çevrelerinde tanınan biriyse meşhur eserlerinden değil 
pek bilinmeyen çalışmalarından veya başkalarına ait kitaplarda ona atfen 
yer alan kurallardan (fevâid) söz edilir; ilginç meseleleri yahut tuhaf 
vecihleri derlenip aktarılmaya çalışılır. Ancak bu kişi fazla tanınan biri 
olmayıp telifatı da azsa yine ona ait birtakım menkıbeler bulunmaya 
çalışılır. Fıkha dair ilginç bir düşüncesi veya özelliği tesbit edilememişse 
başka bir alanla ilgili bilgi arayışına girişilir. Eser fıkhın girift ve zor 
meselelerinden bunalmış talebenin şevkini arttırıcı hikâye, menkıbe ve 
şiirlerle bezenmiştir. Bu yönüyle eser fıkıh, fıkıh usulü, hadis, tasavvuf, 
tefsir, dil gibi pek çok ilim dalını kapsayan zengin bir kaynak niteliğindedir. 
Sübki'nin Eş'ari anlayışını benimseyen Şâfii fakihlerine özel ilgi 
göstermesi eseri kelâm tarihi açısından da önemli kılmıştır. Bu arada 
babasına ait eser ve notlardan olabildiğince yararlandığı anlaşılmaktadır. 
Gerek kendi aile kütüphanesinden gerekse dolaştığı yerlerdeki 
kütüphanelerden faydalanan müellif yer yer bu eserlerin isimlerini zikredip 
içerikleri hakkında bilgi vermektedir. Bu tür kıtâbiyat bilgileri, Moğol 
istilâsı yüzünden ciddi bir kırılmaya uğrayan İslâm dünyasının müteakip 
devrine alt eserlere de ışık tutmaktadır. Kitabını uzun bir liste oluşturan 
kaynaklardan yararlanarak hazırlayan Sübki, Bağdat ve çevresiyle ilgili 
şahsiyetlerin biyografileri için Hatib el-Bağdâdi'nin Târihu Bağdâd'ı ve 
Abdülkerim es-Sem'âni'nin bu esere yazdığı zeyli, İbnü”d-Dübeysi'nin bu 
zeyle yazdığı Zeylü Târihi Medineti's-selâm Bağdâd'ı, İbnü'n-Neccâr'ın 


Zeylü Târihi Bağdâd'ı başta olmak üzere pek çok eserden faydalanmıştır. 
Nişâbur bölgesi Şâfiiler'ini yazarken Hâkim en-Nisâbürü'nin Târihu 
Nisâbür'undan istifade ettiğini belirtmiş, Abdülgüafir el-Fârisi'nin bu esere 
yazdığı zeyle ulaşamadığını, Abdülgafir”'den yaptığı alıntıları Ebü”l-Kâsım 
İbn Asâkir'in et-Tebyin'i ve İbrâhim b. Muhammed es-Sarifini”nin 
Müntehabü'z-Zeyl'inden aktardığını kaydetmiştir. 


Sübki'nin ayrıca biri “suğrâ”, diğeri “vustâ” olmak üzere aynı ismi taşıyan 
iki eseri daha vardır. Müellifin bu üç tabakat eserini hangi sırayla yazdığı 
konusunda iki farklı yorum yapılmıştır. Bunlardan biri önce kübrâyı, 
ardından iki kademeli bir ihtisarla vustâ ve suğrâyı yazdığı, ikinci yorum bu 
sürecin tersine işlediği yönündedir; müellif önce suğrâyı yazmış, bunu 
geliştirerek vustâyı, onu geliştirerek kübrâyı meydana getirmiş, bu süreçte 
pek çok bilgiyi ayıklama ihtiyacı duymuştur. Orta tabakatı 754 (1353), 
büyük tabakatı 766 (1365) yılında tamamlanmış olması da bunu 
göstermektedir (M. Sâdık Hüseyin, s. 20-21; ayrıca bk. İmtiyâz Ali Han 
Arşi, 11/1 (1961), s. 129, 131). Çeşitli kütüphanelerde pek çok nüshası 
bulunan Tabakâtü'ş-Şâfı'iyyeti”I-kübrâ'nın muhtelif neşirleri yapılmıştır (1- 
VI, Kahire 1324, 1348, 1964; nşr. Abdülfettâh M. el-Hulv - Mahmüd M. et- 
Tanâhi, I-X, Kahire 1383-96/1964-76, 1413/1992). Hulv ve Tanâhi'nin ana 
metni dipnotlarla zenginleştirip yer yer orta ve küçük versiyonlara paralel 
bilgilere atıflarda bulunmaları eserin değerini arttırmaktadır. Tabakâtü? ş- 
Şâfı'iyyeti”ş-şuğrâ (Âtıf Efendi Ktp., nr. 1907; Chester Beatty Library, nr. 
3780; Medine Ârif Hikmet Ktp., nr. 136) ve Tabakâtü”ş-Şâfi“ iyyeti”l-vüstâ 
(TSMK, II. Ahmed, nr. 480, Revan Köşkü, nr. 1589; Kastamonu İl Halk 
Ktp., nr. 2915; Süleymaniye Ktp., Yenicamı, nr. 867/1, 868/2, 869/3; Millet 
Ktp., Feyzullah Efendi, nr. 1479) henüz basılmamıştır (diğer nüshalar için 
bk. Selâhaddin el-Müneccid, s. 200-202). 


BİBLİYOGRAFYA 


Sübki, Tabakât (Tanâhi), tür.yer.; ayrıca bk. neşredenin girişi, 1, 20-23; 
Keşfü'z-zunün, 11, 1099-1101; Serkis, Mu'cem, I, 1003; M. Sâdık Hüseyin, 
el-Beytü's-Sübki, Kahire 1948, s. 20-21; A. J. Arberry, The Chester Beatty 


Library, A Handlist of the Arabic Manuscripts, Dublin 1955, IV, 9-10; VI, 
143; Selâhaddin el-Müneccid, Mu'cemü”l-mü?errihine”d-Dımaşkıyyin, 
Beyrut 1398/1978, s. 199-202; Abdülvehhâb İbrâhim Ebü Süleyman, 
Kitâbetü'l-bahsi'1-Silmi, Cidde 1403/1983, s. 482-483; Sâlihiyye, el- 
Mu“cemü”ş-şâmil, s. 148-150; İmtiyâz Ali Han Arşi, “Tabakâtü”|l- 

fukahâ 'i'ş-Şâfi“ iyyeti”1-vüstâ”, Mecelle-i “Ulüm-i İslâmiyye, 11/1, Aligarh 
1961, s. 129-139. 


Bilal Aybakan 


TABAKATÜ”'ş-ŞUARÂ 
(sh alli Sldsla) 


Şairleri yaşadıkları dönemlere, şiirlerinin kalitesine ve diğer özelliklerine 
göre gruplandırarak anlatan telif türü. 


Tabakâtü”ş-şuarâ alanında bilinen sistematik ilk eser İbn Sellâm el- 
Cumahi'nin (6. 231/846 (?)) Tabakâtü fuhüli'ş-şu'arâ? adlı kitabıdır. Eserin 
mukaddimesinde İbn Sellâm şairleri Câhiliyyün, İslâmiyyün ve 
muhadramün olmak üzere üç kısımda ele alır; ayrıca bu tabakaları şiirlerin 
kalitesine göre alt bölümlere ayırır. Ebü Temmâm da Fuhülü'ş-şu“ arâ? adlı 
eserinde şairleri Câhiliyyün, muhadramün ve İslâmiyyün grupları altında 
ele alır. Bu konuda ilk eserlerden olan Asmai'nin (6. 216/831), 


Fuhületü'ş-şu“ arâ”ı ise bir risâleden ibarettir. Bazı edebiyat tarihçileri 
Câhiliye şairlerini şiirlerinin kalitesine göre dörde ayırırlar. Bunlardan 
birincisi “şair hınziz”dir ki “kaliteli şiir yazan ve rivayet eden” demektir. 
İkincisi hınziz gibi kaliteli şiiri olan, ancak şiir rivayet etmeyen “şair 
müflik”tir. Üçüncüsü kötünün bir derece üstünde olan “şair”dir. 
Dördüncüsü şiirinin hiçbir özelliği bulunmayan “şu'rür”dur. Bir kısım 
edebiyat tarihçileri de “şair müflik, şair mutbik, şuvey'ir, şu'rür” şeklinde 
bir sınıflandırma yapar (Zeydân, s. 67). Ebü Zeyd el-Kureşi, Cemheretü 
eş“ârı”'l-“ Arab'ında şairleri meşhur kasidelerine göre yedi tabakada ele alır 
ve her tabakada yedi şair olmak üzere toplam kırk dokuz şaire yer verir. 
Birincisi İmruülkays, Züheyr b. Ebü Sülmâ, Nâbiga ez-Zübyâni, Meymün 
b. Kays el-A'şâ, Lebid b. Rebia, Amr b. Külsüm, Tarafe b. Abd ve 
Antere'nin yer aldığı “ashâbü'l-muallakât”; ikincisi Abid b. Ebras, Antere, 
Adi b. Zeyd, Bişr b. Ebü Hâzim, Ümeyye b. Ebü's-Salt, Hıdâş b. Züheyr, 
Nemir b. Tevleb'in oluşturduğu “ashâbü'l-mücemherât”; üçüncüsü 
Müseyyeb b. Ales, Murakkış el-Asgar, Mütelemmis, Urve b. Verd, 
Mühelhil b. Rebia, Düreyd b. Sımme, Mütenahhil b. Uveymir el-Hüzeli'nin 
(el-Yeşküri (?)) bulunduğu “ashâbü'l-müntekayât”; dördüncüsü Hassân b. 
Sâbit, Abdullah b. Revâha, Mâlik b. Aclân, Kays b. Hatim, Uhayha b. 
Cülâh, Amr b. İmruülkays, Ebü Kays b. Eslet'in teşkil ettiği “ashâbü”l- 


müzehhebât”; beşincisi Ebü Züeyb el-Hüzeli, Muhammed b. Kâ'b el- 
Ganevi, A'şâ Bâhile, Alkame Züceden el-Himyeri, Ebü Zübeyd et-Tâi, 
Mütemmim b. Nüveyre, Mâlik b. Reyb'in oluşturduğu “ashâbü”l-merâsi”; 
altıncısı Nâbiga el-Ca'di, Kâ'b b. Züheyr, Kutâmi, Hutay'e, Şemmâh b. 
Dırâr, Amr b. Ahmer, Temim b. Mukbil'in yer aldığı “ashâbü'l-meşübât”; 
yedincisi Ferezdak, Cerir b. Atıyye, Ahtal, Râi en-Nümeyri, Zürrümme, 
Kümeyt el-Esedi ve Tırımmâh'ın bulunduğu “ashâbü'l-mülhamât”tır. 
Abdülkâdir el-Bağdâdi Hizânetü”'l-edeb'inde şairleri dört kısma ayırır. 
Bunlar, İmruülkays ve A'şâ gibi Câhiliye döneminde yaşayan şairlerin 
oluşturduğu Câhiliyyün; Lebid b. Rebia ve Hassân b. Sâbit gibi sanat 
hayatlarının bir kısmını Câhiliye döneminde, bir kısmını İslâmiyet'in 
gelişinden sonra sürdüren şairlerin yer aldığı muhadramün; Cerir b. Atıyye 
ve Ferezdak gibi İslâmiyet'in ilk şairleri olup sadrü”l-İslâm ve Emeviler 
dönemini idrak etmiş şairlerin bulunduğu İslâmiyyün; Beşşâr b. Bürd, Ebü 
Nüvâs, Müslim b. Velid gibi İslâmi şairlerden sonra yaşamış kişileri 
kapsayan muhdesündur (müvelledün). İlk üç gruptaki şairler “kudemâ” diye 
anılır. İlk iki gruba giren şairlerin dillerinin fasih olduğu ve şiirleriyle 
istişhâd edilebileceği hususunda ittifak vardır. Üçüncü grubu meydana 
getiren şairlerin şiirleri ihtiyatla delil olarak kullanılırken Beşşâr ve Ebü 
Nüvâs gibileri içine alan dördüncü tabaka ile başlayan ve günümüze kadar 
gelen şairlerin şiirleriyle istişhâda umumiyetle izin verilmemiştir. 


Çeşitli kategorilere göre şairleri gruplandırarak ele alan diğer eserlerin 
başlıcaları şunlardır: 1. İbn Kuteybe, eş-Şi'r ve'ş-şu' arâ?. Giriş mahiyetinde 
şlirin türlerinden, kuruluşu ve 1'rabındaki kusurlardan söz ettikten sonra en 
eskisinden başlayarak şairlerin kısa biyografisinden, ahbâr ve 
anekdotlarından bahseder ve şiirlerinden örnekler verir. 2. İbn Ebü Tâhir, 
Kitâbü ş-Şu'arâ? ve Belâğatü'n-nisâ”. Erkek ve kadın şairlerin 
biyografileriyle şiirlerinden örneklere yer vermiştir. 3. Ebü Abdullah İbnü”|- 
Cerrâh, el-Varaka fi ahbârı'ş-şu'arâ?. Çoğu başka kaynaklarda bulunmayan 
altmıştan fazla şairin hayatını anlatmış ve şiirlerinden örnekler zikretmiştir. 
İbnü”l-Cerrâh, Men sümmiye mine'ş-şu' arâ?i “Amren fi”1-Câhiliyye ve”I- 
İslâm adlı eserinde Amr isimli 206 şairi Câhiliyyün, İslamiyyün, 
Ümeviyyün ve Abbâsiyyün şeklinde gruplandırmıştır. 4. İbnü”1-Mu'tez, 
Tabakâtü'ş-şu' arâ'1'I-muhdesin. Abbâsi halife, vezir, emir ve 
kumandanlarını metheden şairleri vefat yıllarına göre sıralamıştır. 5. Hârün 
b. Ali İbnü'l-Müneccim, el-Bâri* fi ahbâri?ş-şu“ arâ'i'I-müvelledin. Şairleri 


yetiştikleri bölgelere göre tasnif eden ilk eser olmalıdır (krş. DİA, XXI, 
155). Çünkü onun zeyli olan Seâlibi'nin Yetimetü”d-dehr'i şairleri bu 
şekilde gruplandırmıştır. Bâharzi'nin Yetimetü'd-dehr'e zeyıl olarak yazdığı 
Dümyetü”l-kaşr, onun zeyli Dellâlülkütüb Sa'd b. Alı el-Haziri'nin 
Zinetü't-dehr fi “uşrati ehli”1-“aşr'ı, Dümyetü”I-kaşr'ın bir diğer zeyli olan 
İmâdüddin el-İsfahâni'nin Haridetü”l-kaşr?ı da aynı yöntemle yazılmıştır. 6. 
İbn Bessâm eş-Şenterini, ez-Zahire fi mehâsini ehli”l-Cezire. Bu eserde de 
Endülüs ve Mağrib şairleri bölgelere göre ele alınmıştır. 7. Hafâci, 
Reyhânetü”l-elibbâ. Çağdaşı olan veya az önce yaşamış olan edip ve 
şairleri, onun zeyli mahiyetinde Muhammed Emin el-Muhibbi'nin 
Nefhatü'r-Reyhâne'si, bunun zeyli İbn Ma*süm?un Sülâfetü”l-“ aşr”ı da 
çağdaş şairleri bölgelerine göre sınıflandırmıştır. 8. Osman b. Rebia, 
Tabakâtü”ş-şu“arâ? bi”l-Endelüs. 9. Ümeyye b. Abdülaziz, el-Hadika fi 

şu“ arâ?il-Endelüs. 10. İbn Dihye, el-Mutrib fi eş“ âri ehli”1-Mağrib. 11. 
Lisânüddin İbnü”l-Hatib, el-Ketibetü”l-kâmine. 12. Muhammed b. İbrâhim, 
ed-Dürer ve”l-gurer fi şu“ arâ'i”1-Endelüs. 13. Yahyâ b. Ali İbnü”l- 
Müneccim, el-Bâhir fi ahbâri şu“ arâ'i muhadrameyi”d-devleteyn. Emevi ve 
Abbâsi şairlerini gruplandırarak incelemiştir. 14. Ebü Bekir es-Süli, 
Ahbârü'ş-şu“ arâ ”'I-muhdesin. 15. Merzübâni, Mu'cemü'ş-şu'arâ” ve 
Eş“ârü'n-nisâ?. 16. Yâküt el-Hamevi, Mu'cemü'l-üdebâ”. Süli, Merzübâni 
ve Hamevi edip ve şairleri alfabetik sıraya göre ele almıştır. 


Ebü”l-Ferec el-İsfahâni el-Eğâni'sinde Emeviler'le Abbâsiler'in ilk 
devirlerinde yaşayan şairlerin hayatına, ahbâr ve anekdotlarına, bestelenen 
şiirleriyle diğer şiirlerine dair zengin malzeme sunar. Hasan b. Bişr el- 
Âmidi el-Mütelif ve'I-muhtelif?inde isim, lakap ve künyeleri birbirine 
benzeyen şairleri ele alır. İbnü”l-Kıfti el-Muhammedün mine?ş-şu' arâ? ve 
eş“âruhüm adlı eserinde Muhammed adlı 328 şaire yer verir. İbnü”ş-Şa“âr 
“Uküdü'l-cümân fi şu arâ'i hâze'z-zamân'ında çağdaşı olan 100”den fazla 
şairin, şiir söyleyen devlet adamı ve âlimin biyografileriyle şiirlerinden 
örnekler kaydeder. İbnü”l-Ebbâr, Tuhfetü”l-kâdim'inde V-VI. (XI-XII.) 
yüzyıllarda yaşamış 100 erkek ve dört kadın şaire, el-Hulletü's-siyerâ ? adlı 
eserinde |. (VTİ) yüzyıldan VTİ. (XT) yüzyıla kadar hükümdar, vezir, 
kâtip ve âlimlerden 217 kişinin şiirlerine yer verir. İbn Said el-Mağribi, el- 
Guşünü”l-yâni“â fi mehâsini şu“ arâ?i”1-mi?eti's-sâbi'a adlı eserinde çağdaşı 
şairleri zikreder. Eyyübiler'in Hama Meliki el-Melikü”l-Mansür'un Kitâbü 
Tabakâti”ş-şu' arâ”ı hacimli bir eser olup zamanımıza ulaşan IX. cildinde 


IV-VI. (X-XTI.) yüzyıllarda Irak, Suriye, Mısır, Mâverâünnehir ve 
Endülüs'te yaşayan şairlerin sultanlar, emirler, vezirler, kadılar ve kâtipler 
sıralamasıyla kısa biyografileri ve şiirlerinden seçmeler zikredilir. Süyüti, 
Nüzhetü'l-cülesâ ? fi eş“ârı'n-nisâ” adlı eserinde Irak ve Mağrıb'den kırk 
müvelled kadın şairin biyografisiyle şiirlerinden örneklere yer verir. 


BİBLİYOGRAFYA 


Cumahi, Fuhülü”ş-şu' arâ?, I-II; İbnü'1-Mu'tez, Tabakâtü”ş-şu“ arâ? (nşr. 
Abdüssettâr Ahmed Ferrâc), Kahire 1981; a.mlf., Tabakatü'ş-şu' arâ'1'1- 
muhdesin (nşr. Ömer Fârük et-Tabbâ“), Beyrut 1419/1998, s. 14-16; İbnü'n- 
Nedim, el-Fihrist, 


s. 51, 106,110, 161; Ebü Zeyd el-Kureşi, Cemhere (Fâür), tür.yer.; Süyüti, 
el-Müzhir (nşr. M. Ahmed Câdelmevlâ v.dgr.), Kahire, ts. (Dâru ihyâi”1- 
kütübi'l-Arabiyye), 1, 489-494; Keşfü'z-zunün, II, 1102-1103; Abdülkâdir 
el-Bağdâdi, Hizânetü'l-edeb, 1, 5-8; Bağdatlı Mehmed Fehmi, Târih-i 
Edebiyyât-ı Arabiyye, İstanbul 1332, s. 296-304; Abdurrahman Fehmi, 
İslam Medeniyeti Tarihi (Medresetü”l-*Arab), (haz. Hüseyin Elmalı - 
Cüneyt Eren), İzmir 2005, s. 115-158; C. Zeydân, Târihu âdâbi'l-luğati”!- 
“Arabiyye, Kahire 1954, s. 67-72; İskender Âgâ Abkâryüs, RavZatü'l-edeb 
fi tabakatı şu'arâ”1'I-“ Arab, Beyrut 1858, tür.yer; Nihad M. Çetin, Eski 
Arap Şiiri, İstanbul 1973, s. 4-7; Sezgin, GAS, Il, 93-96, 439, 531, 569, 
668, 669; Şevki Riyâz Ahmed, Fi'l-Mektebeti'1-“ Arabiyye, Kahire 1991, s. 
93-120; Kenan Demirayak - Ahmet Savran, Arap Edebiyatı Tarihi: Cahiliye 
Dönemi, Erzurum 1993, s. 36-37; Kenan Demirayak - M. Sadi Çöğenli, 
Arap Edebiyatında Kaynaklar, Erzurum 2000, s. 229-246; J. S. Robinson, 
“The Tezkire Genre in Islam”, JNES, XXTI (1964), s. 61-62; Ahmet Subhi 
Furat, “Arap Edebiyatında İlk Ansiklopedik Eserler”, İTED, VII (1978), s. 
299-308; Filiz Kılıç, “Edebiyat Tarihimizin Vazgeçilmez Kaynakları: Şair 
Tezkireleri”, Türkiye Araştırmaları Literatür Dergisi, V/10, İstanbul 2007, 
s. 543-564; Heffening, “Tabakat”, İA, XI, 590-592; Ahmet Hakkı Turabi, 
“İbnü”I-Müneccim”, DİA, XXI, 155; Angelika Hartmann, “el-Melikü”|- 
Mansür”,a.e., XXIX, 71. 


Musa Yıldız 


TABAKATÜ”'ş-ŞUARÂ 


(bk. eş-Şİ'R ve?ş-ŞUARA),. 


m. s0 A 
TABAKÂTÜ”ş-ŞUARÂ 
(sh acili lâik) 
İbnü'l-Mutezz'in (6. 296/908) şair biyografilerine dair eseri. 


Bir günlük Abbâsi Halifesi Abdullah b. Muhammed el-Mu'tez-Bıllâh'ın 
daha çok Tabakâtü'ş-şu' arâ? (Tabakâtü'ş-şu' arâ '1'I-muhdesin) adıyla 
bilinen eseri Abböâsi halifelerini, vezir, emir ve kumandanlarını metheden 
şairlerin biyografisi hakkındadır. Abbas İkbâl-i Âştiyâni tarafından 
tıpkıbasımı yapılan nüshanın adı Tabakâtü'ş-şu' arâ” fi medhi”l-hulefâ? 
ve'l-vüzerâ? şeklinde geçmektedir. Hamza el-İsfahâni esere el-İhtiyâr min 
şi“ri'I-muhdesin adını vermiştir. Kitabın mukaddimesinde adı Tabakâtü”ş- 
şuarâ 1 İ-mütekellimin mine”l-üdebâ *1”I-mütekaddimin olarak 
zikredilmektedir (Tabakâtü'ş-şu'arâ?, nşr. Abdüssettâr Ahmed Ferrâc, 
neşredenin girişi, s. 18). Ancak mukaddimenin İbnü'1-Mu'tez tarafından 
yazılmayıp sonradan eklendiği görüşü hâkimdir (a.g.e., nşr. Abbas İkbâl, 
neşredenin girişi, s. XIV-XV). Eserde yeni şairler (muhdesün/müvelledün) 
diye anılan Abböâsi şairleri vefat yıllarına göre ele alınmış, Abbâsiler'in 
kuruluşundan (132/750) İbnü”1-Mu“tezz'in ölümüne kadar bir buçuk asrı 
aşan dönemde yaşayan şairlerin biyografileri yanında şiirlerinden örneklere 
yer verilmiştir. Şairlerin özellikle kaynaklarda çok fazla geçmeyen 
şiirlerinin kaydedildiği eserde (Şevki Riyâz Ahmed, s. 95) diğer şiir 
antolojilerinde nâdiren rastlanan 1500”den fazla beyit rivayet edilmiştir. Bu 
da eserin Arap edebiyatı açısından değerini arttırmaktadır. Tabakâtü” ş- 

şu“ arâ 'da Beşşâr b. Bürd ile başlayıp kadın şair Fazl ile sona eren 121 erkek 
ve altı kadın şairin yanı sıra hâşiyesinde yer alan beş şairle birlikte (İbn 
Herme, Hâlid el-Kannâs, İnân, Seken ve Âişe el-Osmâniyye) toplam 132 
şairin biyografisi bulunur. İki yerde geçen Amr el-Kısâfi'nin biyografisi 
Abbas İkbâl'e göre (s. XII) tekrardır, Abdüssettâr Ahmed Ferrâc'e göre ise 
(s. 16) bunlar iki ayrı şahıstır. Eserinde şairlere yer yer eleştiriler yönelten 
İbnü”l-Mutez, Arap şiirinde en hacimli divana sahip olan İbnü'r-Rümi'den 
başka Yahyâ b. Ziyâd el-Hârısi ve Dikülcin gibi dönemin yirmiden fazla 
şairine yer vermemiştir (Tabakâtü'ş-şu' arâ”, nşr. Abdüssettâr Ahmed 
Ferrâc, neşredenin girişi, s. 10). İbnü'r-Rümi'yi babasına hicviye yazdığı 


için kitabına almadığı nakledilir. Eserde bulunmayan bu şairlere İbnü”l- 
Cerrâh el-Varaka”sından İbnü”'n-Nedim el-Fihrist'inde ve Merzübâni 
Mu“cemü”ş-şu' ârâ? adlı eserinde yirmiden fazla şair eklemiştir. İbn 
Hafâce'ye göre İbnü'l-Mu*tez kitabını 280 (893) yılından önce, Abbas 
İkbâl'e göre ise 293-296 (906-908) yılları arasında yazmıştır (Tabakâtü'ş- 
şu“arâ”, neşredenin girişi, s. XV). 


Müellif eserinde faydalandığı kaynaklara işaret etmemiştir. Ancak Abbas 
İkbâl, İbn Kuteybe'nin eş-Şi“r ve”ş-şu' arâ?sı gibi eserlerden yararlandığını 
ileri sürmektedir. Kitabın yazma nüshalarının yaygın olmamasını da 
müellifin meşhur bir şair kabul edilmesi sebebiyle şiirlerinin nesirlerini 
gölgede bırakmasına bağlamaktadır (a.g.e., neşredenin girişi, s. XVİ). 
Eserin tıpkıbasımı, 1285'te (1868) Mehdi b. Ali Nakı et-Tebrizi'nin istinsah 
ettiği nüsha esas alınarak Abbas İkbâl tarafından İngilizce bir mukaddime 
ve incelemeyle birlikte Elias John W. Gibb hâtıra dizisinde gerçekleştirilmiş 
(London 1939), buna bir indeks eklenmiştir. Eseri Arap dünyasında önce 
Abdüssettâr Ahmed Ferrâc (Kahire 1375/1956 (21, Dârü'l-maârıf, 1981) 
daha sonra Ömer Fârük et-Tabbâ* (Beyrut 1419/1998) neşretmiştir. 
Tabakâtü”ş-şu“arâ?, Şerefeddin İbnü”I-Müstevfi tarafından bazı eklemeler 
ve çıkarmalarla birlikte Muhtaşaru Tabakâti'ş-şu“ arâ” adıyla yeniden 
düzenlenmiştir (DİA, XXI, 162). Abbas İkbâl ile Abdüssettâr Ahmed 
Ferrâc neşirlerinde bu muhtasardan yararlanılmıştır. Ferrâc, neşrinin sonuna 
muhtasardaki ziyadeleri ve farkları eklemiş (s. 429-463), ayrıca eserin 
kendisinde ve muhtasarında bulunmayan bazı bilgileri el-Eğâni ve 

Me âhidü”t-tanşiş'ten alarak kaydetmiştir (s. 463-464). 
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Musa Yıldız 


TABÂTABAÂİ, Muhammed Hüseyin 


(çileli Omn Yana) 


Muhammed Hüseyin b. Muhammed b. Muhammed Hüseyin Tabâtabâi 
(1904-1981) 


el-Mizân adlı tefsiriyle tanınan Şii müellifi ve felsefeci. 


29 Zilhicce 1321'de (17 Mart 1904) Tebriz yakınlarındaki Şâdâbâd 
(Şâdegân) köyünde doğdu. İçinden âlimlerin yetiştiği Tabâtabâi ailesine 
mensup olup babasının dedesi Ali Asgar şeyhülislâm unvanına sahipti. 
Allâme unvanıyla şöhret bulan Tabâtabâi, sülâlesinde Azerbaycan 
Kadılkudâtı Mirza Muhammed Ali gibi şahsiyetlerin bulunmasından dolayı 
Kadi unvanıyla, doğum yerine nisbetle Tebrizi ve soyunun hem Hz. 
Hasan'a hem Hüseyin'e dayanmasından ötürü Haseni ve Hüseyni 
nisbeleriyle de anılır. Beş yaşında annesini, dokuz yaşında iken babasını 
kaybetti. İlk eğitimini Tebriz?de aldı. 1925'te Necef”e giderek Muhammed 
Hüseyin İsfahâni ve Muhammed Hüseyin Nâini gibi hocalardan 


Şii fıkhı, Hüseyin Bâdkübi'den felsefe, Ebü'l-Kâsım Hânsâri”den 
matematik ve hendese öğrendi. İctihad derecesine ulaşmakla birlikte merci-i 
taklid olmaya yönelmedi. Bu dönemde mânevi kişılığı üzerinde kendisinden 
ahlâk ve ameli hikmet dersleri aldığı kuzeni Ali Kâdi et-Tabâtabâi'nin etkisi 
olmuştur. Mali durumlarının kötüleşmesi yüzünden 1935'te kardeşi 
Muhammed Hasan İlâhi ile birlikte Tebriz'e döndü ve çiftçilikle uğraştı. TI. 
Dünya Savaşı'nda Ruslar'ın İran'ın kuzeyini işgal etmesi üzerine 1946'da 
Kum'a gitti. Burada medreselerin müfredatında fazla yer bulamayan Kur'an 
tefsiriyle öğrencilerin materyalist etkilere karşı korunması için gerekli 
gördüğü, ancak bazı tepkilere yol açan felsefe dersleri verdi ve zamanla bu 
derslerin yaygınlaşmasını sağladı. 1958-1977 yılları arasında Henry 
Fugenie Corbin'le yürüttüğü, öğrencisi Seyyid Hüseyin Nasr'ın mütercim 
olarak katıldığı görüşmelerde ilâhi hikmet, gnostisizm ve tasavvuf 
konularında farklı din ve kültürlerin karşılaştırılmasına yönelik çalışmalar 
yaptı. 16 Kasım 1981'de Kum'da vefat etti ve Âyetullah Gülpâyigâni'nin 


kıldırdığı cenaze namazının ardından Abdülkerim Hâiri ve Âyetullah 
Muhammed Takı Hânsâri'nin türbelerinin yakınına defnedildi. Devrim 
sonrası İran yönetimi bir meclis bildirisiyle tâziye mesajı yayımlayarak 
cenazesine temsilci gönderdi. 


Tabâtabâinin, Ayetullah Humeyni tarafından ortaya konulan ve on ikinci 
ımamın gaybeti esnasında kendisinin siyasi ve fıkhi fonksiyonlarının ulemâ 
tarafından icra edilmesini ifade eden velâyet-i fakih doktrinini ana hatlarıyla 
da olsa benimsediği anlaşılmaktadır. Ancak 1962'de Kum'da ulemânın 
hazırladığı ortak bildiriyi imzalaması dışında aktif siyasal olayların içinde 
yer almamayı tercih etmiştir. Bu sebeple 1979 İran İslâm Devrimi”nde 
doğrudan fazla rolü bulunmamaktadır (Algar, XV11/3 (2006), s. 347). 
Bununla birlikte Murtazâ Mutahhari, Muhammed Hüseyni Bihişti, Müsâ 
Sadr, Muhammed Müfettah, Muhammed Takı Misbâh Yezdi gibi 
öğrencilerinin bu devrimin etkili şahsiyetleri arasında yer aldığı göz önünde 
bulundurulduğunda onun bu konuda dolaylı etkisinden söz etmek 
mümkündür. Tabâtabâi, gerek Kur'an tefsiriyle gerekse geleneksel hikmetin 
canlandırılmasına yönelik felsefi çalışmaları ve bu iki alanı ustaca 
mezcetmesiyle tanınan bir âlimdir. Kur'an tefsirinde âyetlerin zâhiri 
mânalarının korunmasına özen göstererek kelâmcıların, İslâm filozoflarının 
(özellikle Meşşâiler) ve mutasavvıfların bazı Kur'an âyetlerini zâhiri 
mânalarından uzaklaştırıp te'vile yönelmesini şiddetle eleştirir. Tabâtabâi, 
Molla Sadrâ'nın eserlerinin yaygınlaştırılması konusundaki çabası ve onun 
tarafından tasavvuf, İşrâkilik, Meşşâilik ve kelâmın senteziyle oluşan 
müteâl hikmet (ilâhi hikmet) öğretisine yakınlığı ile bilinmektedir. Bununla 
birlikte en çok okuttuğu metinler arasında yer alan Molla Sadrâ'nın el- 
Esfârü”l-erba'a'sının bazı Kur'an âyetlerinin zâhirine aykırı bulduğu meâd 
kısmını hiç okutmaması (a.g.e., XV11/3 (2006), s. 335-336), yine el- 
Mizân'da, filozofların cismani meâdı inkâr etmeleri gibi Kur'an ve 
Sünnet'in zâhirine aykırı görüşlerini eleştirmekten geri durmaması da (Ali 
el-Evsi, s. 183-186) bu tutumunun sonucu olmalıdır. Yaşadığı dönemin 
sosyal ve entelektüel problemlerine ilgi gösterip özellikle modern 
materyalist akımlardan etkilenen İranlı yeni nesillere ya da çeşitli felsefi ve 
teolojik sorular soran Batılılar'a yönelik klasik felsefe birikimine dayanan 
çalışmalar yapması kendisine ayrı bir şöhret kazandırmıştır. Yaygın bir okur 
kitlesine sahip olan eserlerinin yanı sıra yetiştirdiği öğrencilerle de 
günümüzde Şii dünyasının en etkili şahsiyetleri arasında yer alır. Tahran'da 


Tabâtabâi'nin adını taşıyan bir üniversite (Dânişgâh-ı Allâme Tabâtabâi) 
bulunmaktadır. Ilmi faaliyetleri yanında hat sanatı ve edebiyatla da ilgilenen 
Tabâtabâi Farsça ve Arapça şirler kaleme almıştır. 


Eserleri. Tabâtabâi'nin tefsir, felsefe ve Şia tarihine dair Arapça ve Farsça 
kaleme aldığı kırk civarında eserinden bazıları şunlardır: 1. el-Mizân* fi 
tefsiri”I-Kur?ân. İmâmiyye Şiası'nın önemli Kur'an tefsirleri arasında 
sayılan ve telifi yaklaşık yirmi yıl süren eser Tahran'da (1375, 1389, 1392) 
ve Beyrut”ta (1393/1973, 3. bs.) neşredilmiş, İngilizce'ye (trc. Seyyid Said 
Ahdar Rizvi, al-Mızan: An Exegesis of the Our an, I-VI, Tahran 1403- 
1406/1983-1986, Âl-i İmrân süresinin 120. âyetinin sonuna kadar olan 
kısmın tercümesidir), Farsça'ya (trc. Muhammed Bâkır Müsevi, Terceme-i 
Tefsirü'l-Mizân, I-XX, Kum 1363-1367 hş./1984-1988) ve Türkçe'ye (trc. 
Vahdettin İnce - Salih Uçan, el-Mizân fi Tefsiri”1-Kur'an, İstanbul 1993-; 
tercümesi biten ve tamamı yirmi cilt tutan çalışmanın halen ilk dokuz cildi 
yayımlanmıştır) çevrilmiştir. el-Mi-zân'ın temalarından hareketle derlenen 
bazı kısımları müstakil kitaplar halinde neşredilmiştir. 2. Şia der İslâm 
(Tahran 1347 hş.). İngilizce'ye (trc. Seyyed H. Nasr, Shi'ite Islam, New 
York 1975), Fransızca'ya (trc. Mohsen Khaliji, Le Chiisme dans Islam, 
Tahran 1983), Urduca”ya (trc. Şâhid Cühderi, İslâm beyne Şia, Tahran 
1404/1984), Türkçe'ye (trc. Kadir Akaras - Abbas Kâzımi, İslâm'da Şia, 
İstanbul 1993), Almanca'ya (Die Schia im Islam, Hamburg 1996) ve 
Arapça'ya (trc. Ca'fer Bahâeddin, eş-Şi“a fil-İslâm, Beyrut, ts.) tercüme 
edilmiştir. 3. Kur'ân der İslâm (Tahran 1350 hş.). Arapça'ya (trc. Ahmed 
el-Hüseyni, el-Kur'ân fi”1-İslâm, Beyrut 1393), Urduca”ya (trc. Şâhid 
Cühderi, İslâm men Kur'ân, Tahran 1983), İngilizce”ye (trc. Alaedin 
Pazargadi, The Ouran in Islam, Tahran 1984; trc. Assadullah Yate, London 
1987) ve Türkçe'ye (trc. Ahmed Erdinç, İslam'da Kur'an, İstanbul 1988) 
çevrilmiştir. 4. Uşül-i Felsefe ve Reviş-i Ri 'âlism (1-1V, Kum 1332-1350 
hş., Murtazâ Mutahhari'nin mukaddimesi ve hâşiyesiyle birlikte). Seyyid 
Hâdi Hüsrevşâhi tarafından Uşül-i Felsefe-i Ri 'âlism adıyla tek cilt halinde 
de yayımlanan eser (Kum 1387) materyalizme reddiyedir. İlk iki cildi 
Arapça'ya (trc. Muhammed Abdülmün'im el-Hâkâni, Üsüsü”l-felsefe ve”1- 
mezhebü”i-vâkı“i, I-II, Beyrut 1402/1981) ve ilk cildi Türkçe'ye (trc. Bahri 
Akyol, Felsefenin Temelleri ve Realizm Metodu, Tahran 1996) tercüme 
edilmiştir. 5. Bidâyetü'l-hikme (Kum, ts.). Yazımı 1970'te tamamlanan eser, 
Câmia-i Müderrisin-i Havze-i İlmiyye?'de başlangıç seviyesinde ders kitabı 


olarak okutulmuş, Farsça'ya (trc. Muhammed Ali Gerrâmi, Kum 1401; trc. 
Ali Rabbâni Gülpâyigâni, I-II, Kum 1371 hş.; trc. Alı Şirvâni, I-III, Tahran 
1371 hş.) ve İngilizce'ye (trc. Ali Çüli Oarâ'i, The Elements of Islamic 
Metaphysics: Bidâyat Al-Hikmah, London 2003) çevrilmiştir. 6. 
Nıhâyetü'l-hikme (Kum, ts.). Muhammed Takı Misbâh Yez-di'nin ta'likiyle 
de basılmıştır (Kum 1405; I-II, Tahran 1363 hş.). Câmia-1ı Müderrisin-i 
Havze-i İlmiyye”de ileri seviyelerde ders kitabı olarak okutulan eser Ali 
Şirvâni tarafından şerhli olarak Farsça'ya tercüme edilmiştir (1-111, Tahran 
1372 hş.). 


7. el-Esfârü”l-erba'a* (I-IX, Kum-Tahran 1378-1379/1958-1959). Molla 
Sadrâ'nın el-Hikmetü'l-müte'âliye adlı eserinin, ikinci kısmı dışında diğer 
üç kısmının çeşitli hâşiyeleriyle birlikte Tabâtabâi'nin hâşiyesini de (Hâşiye 
ber Esfâr) ihtiva eden tahkikli neşridir. 8. Sünenü”n-nebi (baskı yeri yok, 
1350 hş.). Aynı adla Farsça'ya (trc. Muhammed Hâdi Fıkhi, Tahran 1354 
hş.) ve Farsça tercümesinden İngilizce?ye (trc. Tahir Ridha Jaffer, Sunan an- 
Nabi: A Collection of Narrations on the Conduct and Customs of the Noble 
Prophet, Ontario 2007) çevrilmiştir. 9. Vahy yâ Şu'ür-i Mermüz (Kum 1336 
hş., Nâsır Mekârim eş-Şirâzi'nin ta'likatıyla birlikte). Arapça'ya tercüme 
edilmiştir (el- Vahyü evi”ş-şu'ürü”l-hafiyye, baskı yeri ve tarihi yok). 10. 
“Ali ve”l-felsefetü”l-İslâmiyye (Beyrut, ts.). İbrâhim Seyyid Alevi eseri 
Farsça'ya çevirmiştir (“ Ali ve Felsefe-i İlâhi, Kum, ts.). 11. el-Velâye (Kum 
1360). Hümâyun Himmeti tarafından Farsça'ya tercüme edilmiştir 
(Velâyetnâme, Tahran 1366 hş.). 12. Mektebi Teşeyyü' Şi“a Mecmü' a-1 
Müzâkerât bâ Purüfisür Kurbin (Kum 1339 hş.). Müellifin Henry Corbin'le 
yaptığı görüşmelere dair olup İsmail Bendiderya tarafından Türkçe'ye 
çevrilmiştir (Söyleşiler, İstanbul 1996). Bu görüşmelerin ll. cildi, Ali 
Ahmedi Miyâni ve Seyyid Hâdi Hüsrevşâhi'nin mukaddimeleriyle birlikte 
Risâlet-i Teşeyyü' der Dünyâ-yı İmrüz adıyla yayımlanmıştır (Tahran 1370 
hş.). 13. el-A'dâ-dü”l-evveliyye. Müellifin hocası Hânsâri'nin metoduna 
göre 1'den 10.000”e kadar sayıların elde edilmesine dairdir (Âgâ Büzürg-i 
Tahrâni, ez-Zeri“a, II, 232-233). Tabâtabâi'nin kelâma dair yedi risâlesi 
Resâılü't-tevhidiyye adıyla yayımlanmış (Kum 1365 hş.) ve Alı Şirvâni 
tarafından Farsça'ya çevrilmiştir (Resâ il Tevhidi, Tahran 1370 hş.). 
Mantıkla ilgili yedi risâlesi de Resâ'ıl seb'a ismiyle neşredilmiştir (Kum 
1362 hş.). Felsefeye dair yedi risâlesini (Mecmü' a-1 Resâil, 3. bs., Tahran 
1370 hş.) ve iki kitap halinde makalelerini (Berresihâ-yi İslâmi, Kum 1396; 


İslâm ve İnsân-ı Mu“ âşır, Kum, ts.) Seyyid Hâdi Hüsrevşâhi yayımlamıştır. 
Tabâtabâi ayrıca Muhammed Bâkır el-Meclisi'nin Bihârü”l-envâr'ı, 
Küleyni'nin el-Uşül mine”l-Kâfi”si, Hür el-Amili'nin Vesâ dilü”ş-Şi“a ilâ 
tahşil mesâ'ıli?ş-şeri“ a'sı gibi bazı Şii hadis kaynaklarının yayıma 
hazırlanmasına katkıda bulunmuştur (Algar, XV11/3 (2006), s. 340-341; 
eserlerinin listesi ve hakkında yazılanlar için ayrıca bk. A“ yânü'ş-Şi“a, IX, 
255-256; Muhsin Kediver - Muhammed Nüri, 11, 1436-1455). 


Tabâtabâi hakkında Ali Ramazan Matar'ın et-Tabâtabâ 'i ve menhecühü fi 
tefsirihi”I-Mizân adıyla bir yüksek lisans tezi (1980, Câmiatü'l-Kâhire 
külliyyetü dârı'I-ulüm) ve Ali el-Evsi'nin aynı adı taşıyan bir çalışmasının 
yanı sıra (bk. bibl.) Yüsuf Selim İbrâhim el-Fakir'in Tefsiru Muhammed 
Hüseyin et-Tabâtabâ”i el-Mizân fi tefsiri'I-Kur?'ân dirâse menheciyye ve 
nakdiyye (1994, Amman, Ürdün Üniversitesi), Avd b. Hasan b. Ali el- 
Vâdiinin et-Tabâtabâi ve menhecühü fi tefsirihi (1421, Riyad Melik Suüd 
Üniversitesi), Alekber Muradov'un Elmalılı ve Tabâtabâi Tefsirlerinde 
Siyasal İçerikli Ayetler ve Yorumları (2000, AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü) 
ve Mühenned Muhammed Sâlih'in el-Ârâ?ü”l-felsefiyye ve”I-kelâmiyye 
“inde”1-“ Allâme Muhammed Hüseyin et-Tabâtabâ”i (1427/2006, Necef, 
Küfe Üniversitesi) adlı yüksek lisans tezleri, M. Kâzım Yılmaz'ın Tabersi 
ve Tabatabâi”de İmâmiye Tefsiri (1985, Atatürk Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü), Yâsin Ali Bâbekir Abidin'in Menhecü”l-üstâz 
Muhammed Hüseyin et-Tabâtabâ ”i fi tefsiri'l-Mizân dirâse mukârene 
(2004, Ümmü Dermân Kur'ân-ı Kerim ve İslâmi İlimler Üniversitesi) 
başlıklı doktora tezleri bulunmaktadır. Vefatından sonra Tabâtabâi hakkında 
çeşitli armağan kitapları (yâdnâme) yayımlanmıştır (Tahran 1361 hş., 1362 
hş., 1363 hş.; Kum 1361 hş., 1381 hş.; Tebriz 1370 hş.). 
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Mehmet Suat Mertoğlu 


TABATABAÂİ, Seyyid Muhammed 


(eşlilik Sana iğ) 


Seyyıd Muhammed b. Seyyid Sâdık b. Seyyid Mehdi Tabâtabâi Sengileci 
Hüseyni (1838-1921) 


İran Meşrutiyet hareketinin öncülerinden, Şii âlimi. 


19 Zilhicce 1253 (16 Mart 1838) tarihinde Kerbelâ”da doğdu. Tabâtabâi 
nisbesi dedesi Seyyid Mehdi'nin Muhammed Mücâhid Tabâtabâi'nin kızı 
ile evlenmesi, Sengileci nisbesi de Tahran'da oturdukları mahalleyle 
ilişkilidir. Tabâtabâi İlk eğitimine Tahran?da başladı. Bu sırada Fransızca 
dersleri aldıysa da bunu fazla sürdüremedi. Babasından, Hâdi-ı Necmâbâdi 
ve Mirza Ebü'l-Hasan Cilve'den Arapça, fıkıh, fıkıh usulü ve akli ilimleri 
öğrendi. 1299 Şevvalinde (Ağustos 1882) İstanbul üzerinden Mekke'ye 
gittiyse de hacca yetişemedi ve umre yapıp atebâta döndü; Mirza Hasan eş- 
Şirâzi'nin ders halkasına katıldı. Babasının vefatının (1300/1883) ardından 
ailesini öğrenim gördüğü Sâmerrâ'ya getirtti. 1311 Cemâziyelevvelinde 
(Kasım 1893) tahsilini tamamlamış güçlü bir âlim ve müctehid olarak 
Tahran'a döndü. 


Nâsırüddin Şah, o sırada Tahran'da nüfuz sahibi olan Şii âlimi Mirza Hasan 
Âştiyâni'ye karşı Tabâtabâi?den faydalanmak istediyse de o bunu kabul 
etmedi. Bu esnada muhafazakâr Şii ulemâsı baskı ve adaletsizlik, 
yönetimde ve sosyal hayatta Batılılaşma yönündeki eğilimler, Batı tarzı 
eğitim, ulemânın nüfuzunu azaltan reformlar ve yabancılara tanınan 
ımtiyazlar gibi sebeplerle Kaçarlar yönetimine karşı muhalefet sesini 
yükseltiyordu. 1903'te Sadrazam Aynüddevle'nin kendisine karşı cephe 
alması ve rakibi olan Meşrutiyet karşıtı Şeyh Fazlullah Nürü'nin nüfuzunu 
arttırmaya başlaması üzerine hükümet muhalifleri arasına katılan Şii âlimi 
Abdullah b. İsmâil Bihbehâni kendisine yardımcı olarak Tabâtabât'yi seçti. 
Meşrutiyet hareketine öncülük yapan “âyetullah” unvanına sahip bu iki âlim 
Şii literatüründe “âyeteyn” veya “hücceteyn” diye anıldı. 1905 yılında 
Aynüddevle'yı görevinden uzaklaştırmak için anlaşan iki âlim, hükümetin 


siyasetini protesto etmek amacıyla Tahran'da Mescidi Şâh'ta tüccarlarla bir 
toplantı yaptı. Toplantı zorla dağıtılınca bunlar, Tahran'a yakın bir 
ziyaretgâh olan Şah Abdülazim'in türbesine sığınıp (Aralık 1905) bir meclis 
kuruluncaya kadar Tahran'a dönmeyeceklerini ilân ettiler. Bu harekete 


“hicreti suğrâ” adı verildi. Burada karşılaştıkları baskı yüzünden daha sonra 
bir grup âlimle birlikte Kum'a geçen iki âlimin (Temmuz 1906) bu hareketi 
de “hicreti kübrâ” diye nitelendi. Muzafferüddin Şah, Aynüddevle?'yı 
görevden alıp yerine Adudülmülk'ü getirerek isteklerini kabul edince 
Tahran'a döndüler. Din âlimlerinin ve aydınların öncülük ettiği Meşrutiyet 
hareketi, 1906 yılında ilk defa milli bir meclisin ve meşrutiyet hükümetinin 
kurulmasıyla sonuçlandı. Meclisin kurulması yeni tartışmaları da 
beraberinde getirdi. Ulemâ kendi arasında anlaşamadığı gibi liberallerle de 
meclisin işleyişi, fonksiyonu, yetkisi ve çıkarılacak kanunlar hususunda 
fikir ayrılıkları yaşandı. Bu meclis, Muzafferüddin Şah'tan sonra yerine 
geçen oğlu Muhammed Ali Şah tarafından 23 Haziran 1908'de kapatıldı; 
binası top ateşine tutuldu, çok sayıda milletvekili öldürüldü ve Tabâtabâi 
başta olmak üzere Meşrutiyetçiler'in önde gelenleri işkenceye mâruz kaldı; 
Tabâ-tabâi Meşhed'e sürgüne gönderildi. Burada etrafında toplananlara 
düşüncelerini anlatan Tabâtabâi meşrutiyet yanlısı gizli bir dernek kurdu. 
Muhammed Ali Şah'ın muhalifler tarafından Temmuz 1909'da tahttan 
indirilmesi üzerine Tahran'a döndü. Bu arada muhalefet hareketi yeni 
simalar ve gruplar kazandı; Tabâtabâi de verdiği mücadelelerle yorulmuş 
olduğundan kenara çekildi; daha sonra da Kum'a göçtü (Kasım 1915), 
oradan Irak'ta Kâzımeyn'e gitti, ardından Kirmanşah'ta ikamet etti. Oğlu 
Muhammed Sâdık görevle İstanbul'a tayin edilince (Haziran 1916) yaşlı ve 
hasta olduğundan onu da yanında götürdü. Tabâtabâi, 1918 sonbaharında 
döndüğü Tahran'da 10 Şubat 1921 tarihinde vefat etti ve Şah Abdülazim'in 
mezarı civarında defnedildi. 


Kendi döneminde İslâm dünyasının ve özellikle ülkesinin içinde bulunduğu 
olumsuz durumu erken farkeden ve hayatı boyunca bu hususta mücadele 
veren bir aydın olarak Tabâtabâi'yı etkileyen birçok ilim ve fikir adamı 
vardır. Başta babası Seyyid Sâdık olmak üzere Cemâleddin-i Efgâni, Mirza 
Melkum Han, Mirza Yüsuf Han, Nâzımülislâm Kirmâni, Şeyh Hâdi-i 
Necmâbâdi, Abdurrahman b. Ahmed el-Kevâkibi ve Zeynelâbidin-i Merâgı 


bunlar arasında sayılabilir. Tabâtabâi'nin modern Batı düşüncesini 


benimsemesinde masonlarla ilişkisinin olmasının yanı sıra Rusya'ya, Arap 
dünyasına ve Türkiye'ye yaptığı seyahatlerin, liderlerle ve devlet 
adamlarıyla şahsen görüşmesinin de rolü olmuştur (Abdul-Hadi Hair, s. 
81). Onun reformcu düşüncelerle tanışmasına vesile olan ilk kişi, Melkum 
Han'ın 1858'de halkı modern düşünce ve gelişmelerden haberdar etmek 
için kurduğu, aynı zamanda İran'daki ilk mason locası olan 
Ferâmüşhâne”ye mensup reformcu bir aydın olan babası Seyyid Sâdık'tır. 
Gençlik yıllarından itibaren Melkum Han ve Mecdülmülk gibi yazarlardan, 
Sipehsâlâr ve Efgâni gibi reformculardan etkilenen ve Kevâkibi gibi 
modemistlerin görüşlerinden haberdar olan Tabâtabâi'yı diğer âlimler 
arasında seçkin kılan özellik reformcu düşüncenin en güçlü savunucusu 
olmasıdır. Bu yönüyle siyasi değişimi âlimlerin de temsil edebileceğini 
göstermiş ve bu rolü laik aydınların tekelinden kurtarmıştır. Meşrutiyet ve 
ona bağlı olan özgürlük ve kanun yapma gibi meselelerde meşrutiyetçi 
ulemâdan çok meclis içindeki radikal modernist gruba yakın durmuştur. 
Savunduğu konularda bir taraftan geleneksel Şii düşüncesini ihmal etmediği 
izlenimi vermekle birlikte esasta Batılı fikirlerin etkisinde kaldığı, en 
azından düşüncelerini Batılı söylemin terimleriyle 1fade ettiği görülür. 


Tabâtabât'ye göre kendi dönemindeki İran'ın en temel problemi halkın 
eğitim seviyesinin istenen noktada olmayışı, yönetimin adaleti 
gerçekleştirmek yerine istibdada başvurması ve devletin kötü 
yönetilmesidir. Halkın eğitim seviyesinin düşük olması haklarını 
bilmemesine, bu hususta bir arayışa girmemesine ve meşrutiyet gibi bir 
rejimin uygulanamamasına yol açmaktadır. Yönetimin adaleti temin 
edememesi ve baskıcı bir tutum izlemesi halkın devlete olan güvenini 
sarsmakta ve devletin giderek zayıflamasına, yabancıların ülke 
topraklarında nüfuz kazanmasına yol açmaktadır. Bu sebeple önce halkın 
eğitim seviyesi yükseltilmeli, bunun için de modem okullar açılmalı ve 
desteklenmelidir. Devletin âdil bir şekilde yönetilmesi için de halk 
iradesinin yönetime tam olarak yansıtıldığı meşrutiyet rejimi benimsenmeli 
ve bağımsız bir mahkeme olan “adâlethâne” tesis edilmelidir. Ülkede 
mevcut problemlerin çözümü, toplumun bütün kesimlerinin temsil edildiği 
katılımcı bir anlayışla oluşturulacak meclis yoluyla mümkündür. Tabâtabâi 
buna “meclisi adâlet” adını vermekte ve bununla, devlet adamlarıyla 
milletin ülke problemlerini çözmek için birlikte hareket edecekleri bir 
kurumu kastetmektedir. Bundan dolayı bir taraftan geleneksel Şii İslâm 


hukukunun (şeriat) hâkim olmasını isterken bir taraftan da yeni kanunların 
yapılması gerektiğinden söz etmektedir. 

Mason olmakla suçlanan Tabâtabâi'nin bu teşkilâta girdiği ve bir madalyası 
bulunduğu vefatından sonra ileri sürülmüştür. Bunun başlıca sebepleri 
modem düşünceler taşıması, babasının ve gençliğinde etkilendiği, dini 
müesseseyi sorgulayıcı tavrı ve reformcu görüşleriyle tanınan Şeyh Hâdi-i 
Necmâbâdi'nin de mason olmasıdır. Mirza Melkum Han ve Efgâni ile yakın 
ilişkisini de buna eklemek gerekir. Tabâtabâi, Sâmerrâ'da kaldığı yıllarda 
Efgâni ile iletişim kurmuş ve görüşlerinden etkilenmiş, özellikle İslâm 
topraklarının kâfirlere karşı korunması noktasında ulemâya verdiği cesaret 
onun üzerinde derin etki bırakmıştır. Farklı tanıtanlar bulunsa da 
Tabâtabâi'niın sağlam karakterli ve dürüst bir kişi olduğu kanaati daha 
yaygındır. Ona isnat edilen olumsuzluklar, daha çok kendisini meşrutiyet 
yolundaki amaçlarına alet ettiği söylenen Bihbehâni”ye yakınlığından 
kaynaklanmıştır. Bihbehâni'nin aksine Tabâtabâi'nin meşrutiyet ve 
modernizm yolundaki çabalarının asla kişisel çıkar amacı taşımadığı 
kaydedilir (a.g.e., s. 107). Tabâtabâi'nin bugüne ulaşan herhangi bir eseri 
bilinmemektedir. Ancak şiire meraklı olduğu, bir divan teşkil edecek kadar 
şiirlerinin bulunduğu, Konya seyahatinde kaybolan sandığı ile birlikte bu 
divanın da kaybolduğu belirtilmektedir. Görüşleri daha çok 
konuşmalarından ve kayda geçen mektuplarından öğrenilmektedir. 
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TABERÂNİ 


e) 


Ebü'l-Kâsım Müsnidü'd-dünyâ Süleymân b. Ahmed b. Eyyüb et-Taberâni 
(6. 360/971) 


Mu'cemleriyle tanınan hadis hâfızı. 


Safer 260'ta (Aralık 873) Akkâ'da doğdu. Erken yaşta öğrenim amacıyla 
Şam'daki Taberiye'ye gittiğinden Taberâni diye şöhret buldu. Yemen'den 
Şam'a göç eden Lahm kabilesine mensup olduğu için Lahmi nisbesiyle de 
anıldı. Hadisle uğraşan babasının teşvikiyle on üç yaşında iken Taberiye'de 
hadis dinlemeye başladı. Hadis tahsili maksadıyla 274 (887) yılından 
itibaren yaklaşık yirmi beş yıl boyunca pek çok ilim merkezine seyahat etti. 
Kudüs, Remle, Akdeniz kıyısındaki Kaysâriye, Humus, Halep, Tarsus, 
Dımaşk, Mısır, Yemen, Mekke, Medine, Bağdat, Basra, Küfe ve İsfahan 
onun dolaştığı belli başlı yerlerdir. On yıl sonra tekrar İsfahan'a gitti ve 
hayatının son altmış yılını burada geçirdi. Taberâni ilim yolculuğu yaptığı 
elli kadar yeri el-Mu'cemü'ş-şağır'de zikreder (1, 23, 29, 77). Bu 
özelliğinden dolayı tabakat müelliflerince “rahhâl-cevvâl” sıfatlarıyla anılan 
Taberâni seyahatleri sırasında birçok kişiden hadis rivayet etti. el- 
Mu'cemü”l-evsat'ta adlarını sıraladığı hocalarının sayısı 2000'e 
ulaşmaktadır (Kettâni, s. 135). Hâşim b. Mersed et-Taberâni, Ebü Zür'a ed- 
Dımaşkiı, Ebü Ya'lâ el-Mevsıli, Mutayyen, Ebü”l- Abbas İbn Süreye, Nesâi, 
İbnü”l-Cârüd ve Ebü Avâne el-İsferâyini hocalarından bazılarıdır. Ebü 
Abdullah İbn Mende, Ebü Nuaym el-İsfahâni, Ebü”ş-Şeyh, İbn Merdüye, 
Ebü”l-Fazl Muhammed b. Ahmed b. Muhammed el-Cârüdi, İbn Fâris onun 
talebeleri arasında yer alır. Taberâni, İsfahan'a ikinci defa gidişinde şehrin 
valisi Ebü Ali Ahmed b. Muhammed b. Rüstem kendisine büyük ilgi 
gösterdi ve devlet hazinesinden maaş bağladı. Ölünceye kadar bu maaşla 
geçindi ve 29 Zilkade 360”ta (23 Eylül 971) vefat etti, Hz. Ömer zamanında 
burada şehid düşen sahâbi Hamâme ed-Devsi'nin yanına defnedildi. 
Taberâni'nin hadisle meşgul olan Muhammed adında bir oğlu, Fâtıma 
adında bir kızı vardı. Güzel ahlâkı, ölçülü konuşması ve talebelerine karşı 


güzel muamelesiyle bilinen Taberâni, Selef akidesini benimseyerek hayatı 
boyunca ehl-i hadisin düşünce çizgisinden uzak çevrelerle mücadele 
etmiştir (İbn Mende, XXV, 356). Ehi-i beyt'e ve Hulefâ-yi Râşidin'e büyük 
saygı duyardı. Bir sohbet sırasında İsfahan Valisi İbn Rüstem'in Hz. Ebü 
Bekir ile Ömer aleyhinde bazı sözler sarfetmesi üzerine oradan ayrılmış ve 
bir daha yanına uğramamıştır (Zehebi, Tezkiretü”l-huffâz, (MI, 916). 


Taberâni zamanının hadis hâfızı diye nitelenmiş (İbn Hallikân, II, 407), 
hadis, ensâb ve tarih bilgisiyle döneminin en önde gelen âlimlerinden 
olmuştur. Şii hadis hâfızı Ebü”l-Abbas İbn Ukde, Taberâni”nin bir benzerini 
daha görmediğini söylemiş, Büveyhi Veziri Ebü”l-Fazl İbnü”l-Amid de 
huzurunda gerçekleşen bir müzakerede Taberâni'nin Ebü Bekir İbnü”l- 
Ciâbi'ye üstün gelmesi üzerine, “Şu an keşke vezir değil Taberâni 
olsaydım” demiştir (İbn Mende, s. 344, 347). Son derece zengin bir rivayet 
malzemesine sahip olan Taberâni'den talebesi Ebü'l-Abbas eş-Şirâzi 
300.000 hadis yazdığını ifade etmiştir. Kendisine bu kadar çok hadis rivayet 
etmesinin sebebi sorulduğunda Taberâni bu kadar hadisi toplama uğrunda 
otuz yıl hasır üzerinde yatmaya katlanarak ilmi seyahatler yaptığını 
söylemiştir (a.g.e., XXV, 336). Bu birikimi sayesinde İslâm dünyasının 
çeşitli yerlerinden gelen talebelerin en önemli başvuru kaynağı olmuştur 
(Zehebi, A'lâmü'n-nübelâ?, XVI, 120). Çok uzun yaşadığı için dedelerle 
torunların aynı kaynaktan hadis almalarına ve Isnadın Resülullah'a daha 
kısa yoldan ulaşmasına vesile teşkil etmiştir. Taberâni kaynaklarda sika, 
sebt ve âdil olarak nitelenmiş, onun kuvvetli hâfızasına ve dindarlığına 
vurgu yapılmış (İbnü”l-Cevzi, VI, 54), hadisin “sıdk ve emânet sıfatlarına 
sahip süvarileri”nden biri kabul edilmiştir (Zehebi, Tezkiretü'l-huffâz, LI, 
916). Hanbeli mezhebine mensup olan (İbn Ebü Ya'lâ, IL, 49-51) ve 
müfessir olarak da tanınan Taberâni'nin büyük bir tefsir yazdığından söz 
edilmektedir (Dâvüdi, 1, 205). Kıraat ilmini Ali b. Abdülaziz el-Begavi ve 
Ahfeş ed-Dımaşkı”den öğrenmiş, Ali b. Yahyâ b. Abdküye ve Ebü Nuaym 
el-İsfahâni gibi âlimlere kıraat hocalığı yapmıştır (İbnü”l-Cezeri, 1, 311). 
Öte yandan bazı âlimlerin eleştirilerine muhatap olmuş, özellikle 
kendisinden megâziye dair haberler naklettiği Mısırlı râvi Abdürrahim b. 
Abdullah el-Berki'nin ismini onun kardeşi olan ve kendisine ulaşamadığı 
Ahmed ile karıştırdığı için talebesi Ebü Bekir İbn Merdüye tarafından tenkit 
edilmiştir. Ancak Zehebi ve İbn Hacer'e göre Taberâni, Müsnedü”ş- 
Şâmiyyin adlı eserinde bu karışıklığın farkında olduğunu dile getirmiş ve 


Ahmed derken Abdürrahim”i kastettiğini söylemiştir. Ayrıca bu iki müellif, 
söz konusu eleştirilerin iyi niyetle yapılmadığı kanaatindedir (Tezkiretü”|- 
huffâz, MI, 916; Lisânü”l-Mizân, II, 73-74). İsfahanlı hadis hâfızı 
Kıvâmüssünne et-Teymi de Taberâni'yı eserlerinde ileri derecede münker 
ve mevzü rivayetlere ve sahâbilerle ilk nesilleri kötüleyen ferd hadislere yer 
vermekle suçlamıştır. Ancak Zehebi'ye göre bu durum Taberâni'ye özgü 
değildir. Nitekim HI. (IX.) yüzyılın başlarından itibaren hadis âlimlerinin 
çoğu, bir hadisi isnadıyla naklettikleri zaman artık o hadisin 
sorumluluğunun kendilerinden çıktığını düşünmüşlerdir (İbn Hacer, 
Lisânü'l-Mizân, II, 75). 


Eserleri. 107 eserinin bulunduğundan söz edilen Taberâni”nin (İbn Mende, 
XXV, 359-365) en meşhur kitapları şunlardır: 1. el-Mu“cemü”I-kebir. 
Türünün en geniş hacimli örneği olan eserde aşere-1ı mübeşşereden 
başlayarak sahâbe adları yarı alfabetik biçimde sıralanmıştır. Az hadis 
rivayet eden sahâbilerin bütün rivayetlerini, çok hadis rivayet edenlerin bir 
veya birkaç rivayetini eserine almayı düşünen Taberâni (el-Mu'cemü”|- 
kebir, L 51), Abdullah b. Abbas ve Abdullah b. Ömer'in rivayetlerine 
eserinde yer verirken Enes b. Mâlik, Câbir b. Abdullah, Ebü Said el-Hudri 
ve Hz. Âişe'nin rivayetlerini zikretmemiş, Ebü Hüreyre'nin rivayetlerini ise 
Müsnedü Ebi Hüreyre adıyla ayrı bir kitapta toplamıştır. XIII-XVI ve XXI. 
ciltlere ait nüshalar bulunamadığı için bu ciltlerin yerine birer fihrist cildi 
konularak yayımlanan eserdeki rivayet sayısının 60.000 olduğu şeklindeki 
kayıt (Kettâni, s. 135) doğru olmayıp Selefi neşrinde 21.700 rivayet yer 
almaktadır (nşr. Hamdi Abdülmecid es-Selefi, I-XXV, Bağdat 1397- 
1403/1978-1983, 1404-1410/1984-1990; Musul-Kahire 1405/1984; 


Beyrut 1414/1993; Riyad 1415/1994; nşr. Muhammed Habib el-Hile, Tâif 
1988; eksik kısımları Taberâni'nin diğer kitaplarından ve başkalarına ait 
eserlerden tamamlamak suretiyle nşr. Ebü Muhammed el-Asyüti, Beyrut 
2007). Eserin eksik ciltlerinden bazıları daha sonra neşredilmiştir (XTII. cilt, 
kısmen nşr. Hamdi Abdülmecid es-Selefi, Riyad 1415/1994; nşr. Târık b. 
İvazullah, Riyad 1993; XII-XIV. ciltler, nşr. Sa'd b. Abdullah el-Humeyyid 
- Hâlid b. Abdurrahman el-Cüreysi, Riyad 1429/2008; XXI. cilt, kısmen 
nşr. Sa'd b. Abdullah el-Humeyyid - Hâlid b. Abdurrahman el-Cüreysi, 
Riyad 1427/2006). el-Mu'cemü”i-kebir'in Kütüb-i Sitte'ye olan zevâidleri 
Heysemi'nin Mecma'u'z-zevâ'id'inde yer almaktadır. Yine Heysemi, eseri 


el-Bedrü'l-münir fi zevâ'idi”'l-Mu'cemi'l-kebir adıyla bablara göre tertip 
etmiş (DİA, XVII, 293), İbn Balaban da el-Mu“cemü”l-kebir?'deki hadisleri 
konularına göre düzenlemiştir. Eser üzerine Şaban Soylu tarafından yüksek 
lisans çalışması yapılmış (İstanbul 1999), Adnân Ar'ür (Riyad 1990) ve 
Sa'd b. Hâlid el-Fevzân (Riyad 1990) tarafından eser için ayrıntılı dizinler 
hazırlanmıştır. 2. el-Mu'“cemü”l-evsat. Taberâni'nin, “Bu kitap benim 
ruhumdur” dediği eserde 2000 kadar hocasına ait 30.000 rivayete yer 
verildiği söylense de (Kettâni, s. 135), kitaptaki hadis sayısı bundan daha az 
ve bazı nüshalarda farklıdır (Mahmüd et-Tahhân neşrinde 9485, Târık b. 
İvazullah neşrinde 9489). Çoğunlukla hocalarının garib ve ferd rivayetlerini 
aldığı için Dârekutni'nin el-Efrâd'ına benzetilen bu eserde aziz ve münker 
rivayetlerin bulunduğu ifade edilmiştir. Rivayetlerin bir kısmı el- 
Mu“cemü”l-kebir?de de mevcuttur (nşr. Muhammed Ahmed İbrâhim, Mısır 
1398; nşr. Mahmüd b. Ahmed et-Tahhân, I-XI, Riyad 1405-1416/1985- 
1995; nşr. Târık b. İvazullah - Abdülmuhsin b. İbrâhim el-Hüseyni, Kahire 
1416/1995; nşr. Muhammed Hasan Muhammed Hasan İsmâil, Amman- 
Beyrut 1999). Heysemi, Mecma'u'l-bahreyn fi zevâ'idı'I-Mu'cemeyn'inde 
el-Mu'cemü”l-evsat ile el-Mu'cemü”ş-şağır'de yer aldığı halde Kütüb-i 
Sitte'de bulunmayan rivayetleri tesbit etmiştir. Mahmüd et-Tahhân eser 
hakkında hazırladığı fihristi ayrıca neşretmiştir (Riyad 1416/1995). 3. el- 
Mu'cemü'ş-şağır. Taberâni, bu eserinde alfabetik olarak sıraladığı 1161 
hocasının rivayetlerinden birer veya ikişer örnek kaydetmiştir. Eserde ayrıca 
müellifin hocalarından nerede ve ne zaman hadis dinlediğine, bazı 
hadislerin sıhhatine dair açıklamalara, râviler hakkında bilgilere, rivayet 
şekline ve yolculuk yaptığı yerlere dair ayrıntılara yer verilmiştir 
(Palabıyık, XIV (2001), s. 199-203). el-Mu“cemü”'ş-şağır'ın birçok baskısı 
yapılmıştır (Delhi 1311; nşr. Abdurrahman Muhammed Osman, Medine 
1388/1968; Kahire 1968, 1983; Beyrut 1403/1983, 1406/1986, 1995; 
Mekke 1992). Zehebi bu eserden seçtiği hadislerle el-Erba' ünü”|1- 
büldâniyye'sini oluşturmuştur (nşr. Kemâl Yüsuf el-Hüt, el-Mu'“temed, 
Beyrut 1988, 1, 40-121). Muhammed Şekür Mahmüd el-Hâc Emir eseri, 
çeşitli nüshalarını karşılaştırıp rivayetlerin sıhhat derecesini belirterek er- 
Ravzü'd-dâni ile'l-Mu“cemi'ş-şağır li't-Taberâni adıyla yeniden 
neşretmiştir (Beyrut 1403/1983). Seyyid Tâlib Hüseyin (Bahâvelpür İslâm 
Üniversitesi, ts.) ve Abdülcebbâr Zeydi (1410/1990, Pencap Üniversitesi) 
el-Mu'cemü'ş-şağır'ın tahkik ve tahricini doktora tezi, Sâlih Said 
Muhammed Zehrâni de bir kısmının tahkik ve tahricini yüksek lisans tezi 


olarak (1407/1987, Câmiatü Ümmi”i-kurâ külliyyetü”ş-şeria ve”d-dirâsâti”1- 
İslâmiyye) hazırlamış, Mahmut Taşkın da bir yüksek lisans tezi yapmıştır 
(Meşyeha Türü Eserlerin Ortaya Çıkışı ve Taberani'nin el-Mu?”*cemü”s- 
Sağir'i, 2003, Dokuz Eylül Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü). 
Abdülaziz Muhammed es-Sedhân kitabın bir fihristini yayımlamış (Riyad 
1403/1983), Selâhaddin b. Ahmed el-İdlibi, Taberâni'nin eserdeki 
değerlendirmelerini esas alarak küçük bir cerh-ta'dil kitabı yazmıştır 
(Mu“cemü'l-cerh ve't-ta“'dil min kelâmı”I-hâfız et-Taberâni f1'1-Mu'cemi?ş- 
şağır, Mekke 1413/1992). İsmail Mutlu kitabı Türkçe?ye çevirmiştir 
(Mu'cemü's-sagir Tercüme ve Şerh, I-TI, İstanbul 1996). 4. Kitâbü”l-EvâPil. 
Tarih boyunca ilk defa yapılan şeylere dair seksen altı rivayeti ihtiva 
etmektedir (nşr. Muhammed Şekür b. Mahmüd, Beyrut 1403, 1407; 
Süyüti'nin el-Vesâ ıl'i ile birlikte, nşr. Ebü Hacer Muhammed Zağlül, 
Beyrut 1406/1986; nşr. Mervân Atıyye, Beyrut 1992). 5. el-Ehâdisü”t-tıvâl. 
Uzun metinli doksan dokuz hadisi içermektedir (nşr. Hamdi Abdülmecid 
es-Selefi, el-Mu“cemü”l-kebir içinde, Kahire, ts. (Mektebetü İbn 
TeymiyyelJ, XXV, 189-324; nşr. Mustafa Abdülkâdir Atâ, Beyrut 1992). 6. 
Mekârimü”l-ahlâk. Çoğunluğu merfü 239 rivayetten oluşmaktadır (nşr. 
Fârük Hammâde, Rabat 1399/1979; nşr. Ahmed Şemseddin, Beyrut 
1409/1989; İbn Ebü”d-Dünyâ'nın Mekârimü”l-ahlâk'ı ile birlikte, nşr. 
Muhammed Abdülkâdir Atâ, Beyrut 1409/1989). Son kısmı eksik olan eser 
üzerine Suat Koca, Erken Dönem Mekârım-i Ahlak Literatürünün Ahlak- 
Değer İlişkisi Bakımından İncelenmesi adıyla bir yüksek lisans tezi 
yapmıştır (2002, AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 7. Fazlü'r-remy ve 
ta'limih. Altmış rivayeti kapsamaktadır (nşr. Muhammed b. Hasan b. 
Ahmed 


el-Gumâri, Mekke 1419). Müjdat Uluçam, Süleyman b. Ahmed et-Taberâni 
ve Fadlu'r-Remy ve Ta'limih Adlı Cüz'ü ismiyle yüksek lisans tezi 
hazırlamıştır (1990, MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 8. Kitâbü'd-Du â”, 
Eserde Hz. Peygamber'den nakledilen dualara dair 2255 rivayet yer 
almaktadır (nşr. Muhammed Said b. Muhammed Hasan el-Buhâri, Beyrut 
1407/1987; Riyad 1429). Ebü”l-Eşbâl Sagır Ahmed Şâgif, el-Müstedrek 
adlı çalışmasında (s. 105-120) Kıtâbü'd-Du“â'yı neşredenin, biyografilerini 
bulamadığını söylediği seksen kişinin biyografilerinin geçtiği kaynakları 
göstermiştir (Riyad 1414/1993). 9. Müsnedü'ş-Şâmiyyin. Sahâbe adlarına 
göre alfabetik düzenlenmiştir (nşr. Hamdi Abdülmecid es-Selefi, I-IV, 


Beyrut 1409-1416/1989-1996). 10. es-Sülâsiyyât. Eserde üç râvı ile Hz. 
Peygamber'e ulaşan âli iısnadlı rivayetler yer almaktadır (diğer beş 
sülâsiyyât ile birlikte nşr. Ali Rızâ Abdullah - Ahmed Bezre, Dımaşk- 
Beyrut 1406/1986). 11. Cüz? fihi turuku hadisi “men kezebe “aleyye” (nşr. 
Muhammed b. Hasan b. Ahmed el-Gumâri, Beyrut 1417/1997; nşr. Alı 
Hasan Ali Abdülhamid - Hişâm b. İsmâil es-Sekkâ, Amman 1410/1990; nşr. 
Abdülhamid Râif, Beyrut, ts.). 12. Men ismühü Atâ” min ruvâtı'l-hadis (nşr. 
Hişâm b. İsmâil es-Sekkâ, Riyad 1405/1985). 13. Kitâbü's-Sünne (kısmen 
nşr. Abdullah b. Sâlih el-Berrâk, Mecelletü Câmi' ati”I-İmâm Muhammed b. 
Su“üd el-İslâmiyye, XLVLI (Riyad 1425/2004), s. 13-94). 14. ez-Ziyâdât fi 
Kitâbi”1-Cüd ve's-sehâ (nşr. Amir Hasan Sabri, Beyrut 1423/2003). 15. 
Hadis li-ehli”1-Başra (Dârü”l-kütübi?z-Zâhiriyye, nr. 85/8, vr. 110-126). İbn 
Merdüye, bu kitaptan yaptığı seçmelerle Cüz ? fihi intika? min hadisi ehli” |- 
Başra'yı oluşturmuştur (nşr. Muhammed Hasan Muhammed Hasan İsmâil - 
Müs'ad Abdülhamid Sa'deni, Beyrut 1426/2005). 


Taberâni'nin bugün sadece adları bilinen eserleri dışında yazma halinde 
bulunan kitapları şunlardır: Cüz” fihi mâ intehabehü Süleymân li'bnihi Ebi 
Zer (Dârül-kütübi'z-Zâhiriyye, nr. 105, vr. 228-236); Cüz? min hadisihi 
“ani'n-Nesâ”i (Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye, nr. 107, vr. 310-320); Ehâdis 
(Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye, nr. 107/12, vr. 274-279); Erba'atü mecâlis min 
mecâlıisı”t-Taberâni (Köprülü Ktp., Fâzıl Ahmed Paşa, nr. 252, vr. 113-120). 
Ebü Zekeriyyâ İbn Mende, Cüz? fihi zikrü Ebi”l-Kâsım Süleymân b. 
Ahmed et-Taberâni (Menâkıbü't-Taberâni) adıyla bir risâle kaleme almış 
(bk. bibi.), burada Taberâni'nin biyografisine, menkıbelerine, rüyalarına, 
ılmi ve ahlâki şahsiyetine ve eserlerinin listesine yer vermiştir. Onun il-mi 
kışılığı üzerinde Mustafa Gündoğdu bir yüksek lisans tezi hazırlamıştır (bk. 
bibi.). 
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Mehmet Görmez 


TABERİ, Abdülkâdir b. Muhammed 


(5 alel Yana iy lll me) 


Ebü Bekr Muhyiddin Abdülkâdir b. Muhammed b. Yahyâ b. Mekrem el- 
Hüseyni et-Taberi el-Mekki (6. 1033/1624) 


Arap edebiyatı ve tarihi âlımi, hatip ve şair. 


17 Safer 976'da(11 Ağustos 1568) Mekke'de doğdu ve burada yetişti. Bazı 
kaynaklarda doğum yeri Tâif, doğum yılı 972 (1564) olarak geçer. Soyu Hz. 
Hüseyin'e ulaşır. Ataları 570 (1174) yılı civarında Taberistan?'dan Mekke'ye 
göç etmiştir. İyi bir eğitim alması için kendisiyle bizzat babası ilgilendi; bir 
ılim ve edebiyat çevresi oluşturan aile ortamından yararlandı. On iki 
yaşında hıfzını tamamladıktan sonra Yahyâ b. Muhammed el-Hattâb, İbn 
Zahire ailesinden Ali b. Cârullah, Muhammed b. Muhammed el-Behnesi, 
Şemseddin er-Remli, Cemâleddin Hüseyin b. İsmâil el-İsâmi, Ali b. İsmâil 
el-İsâmi, Abdurrahman eş-Şirbini, Muhammed b. Abdülaziz ez-Zemzemi, 
Ahmed b. Fazl Bâkesir ve Ali el-Kâri gibi âlimlerden ders aldı. Nevevi'nin 
el-Erba“üne'n-Neveviyye'sini, Nesefi'nin el-“ Akâ?id'ini, İbn Mâlik'in el- 
Elfiyye'sini, Şeyhülislâm Zekeriyyâ el-Ensâri'nin Menhecü”t-tullâb'ını 
ezberledi. Fıkıh, hadis, Arap edebiyatı ve tarihi alanlarında kendini 
yetiştirdi. Öğrenimini tamamladıktan kısa bir süre sonra Filistin'deki el- 
Halil şehrinde Mescidü”l-Halil”e imam oldu (Ömer Ferruh, Il, 372). 1018 
(1609) yılında Kâbe'nin ımamlığına tayin edildi. 1033'te (1624) ramazan 
bayramı namazını kıldırmaya hazırlanırken Yemen Valisi Haydar Paşa'nın 
Taberi'nin Şâfii olması sebebiyle bu görevi Hanefi mezhebine mensup bir 
ımama verdiğini duyunca çok üzüldü ve | Şevval 1033 (17 Temmuz 1624) 
tarihinde vefat etti. Cenaze namazı bayram namazının ardından kıldırıldı ve 
Cennetü'l-muallâ kabristanına defnedildi (Bender b. Muhammed b. Reşid 
el-Hemedâni, s. 152). İbn Ma'süm 1030 (1621), Şevkâni 1032 (1623) 
yılında öldüğünü kaydeder (Sülâfetü”1-“ aşr, s. 43; el-Bedrü”t-tâlı“, 1, 372). 
Geniş bilgiye sahip olan Abdülkâdir et-Taberi, usta bir hatip, şair ve yazar 
olup şiirlerinde ve nesirlerinde edebi sanatları maharetle kullanmıştır. En 
önemli öğrencilerinden biri Halife b. Ebü'l-Ferec ez-Zemzemi'dir. 


Eserlerinin çoğunu Mekke şerifi Hasan b. Ebü Nümeyy'in isteğiyle 
yazmıştır. 

Eserleri. A) Tarih ve Siyer. 1. İnbâ?'ü”l-beriyye bi”l-enbâ”i”t-Taberiyye. 
Ailesinden olan Taberistanlılar'ın biyografilerini içerir. Altmış dört varaklık 
tek ve eksik nüshası Mekke'deki Harem-i şerif Kütüphanesi'nde kayıtlıdır 
(nr. 16). 2. Keşfü'n-nikâb “an ensâbi”l-erba' atı'l-aktâb (Kahire 1309; nşr. 
Muhammed Ömer el-Hüsâmi el-Beyrüti, Kahire 1316/1898). 3. Neş?etü's- 
sülâfe bi-münşe 'âti”l-hilâfe (Neş?etü”s-sülâfe fi menşe 'i”1-hilâfe). İmâmet, 
vezirlik, emirlik, devlet teşkilâtında yer alan görevler, halifeler ve sultanlar 
hakkındadır. Mekke tarihi ve Mekke şeriflerine dair önemli eserlerden biri 
olup yazma nüshası Mekke'deki Ümmü”l-kurâ Üniversitesi 
Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (nr. 1818). Süleymaniye Kütüphanesi'nde 
de (Esad Efendi, nr. 2949) eksik bir nüshası mevcuttur. Eser Hamed el- 
Arinân tarafından doktora tezi olarak neşre hazırlanmıştır (1973, İngiltere 
Saint Andrews Üniversitesi). 4. Delâ'ilü”l-İmâme (Necef 1946, 1963). 5. el- 
Müsterşid fi imâmeti “ Ali b. Ebi Tâlib (Necef, ts. |el-Matbaatü”|- 
Haydariyye |). 6. Risâle fi”l-mü'ellefeti kulü-bühüm mine'ş-şahâbe. 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Şehid Alı Paşa, nr. 585) 


nüshası bulunan Mü”ellefe fiI-mü”ellife adlı eserle aynı kitap olmalıdır. 7. 
Siret manzüme. Hz. Peygamber'in siretine dair olup Muhibbi tarafından 
Hulâşatü”l-eser?”de kısmen nakledilmiştir. 8. Hüsnü's-serire fi hüsni's-sire. 
Bir önceki kitabın şerhidir. 9. el-Esâtin fi hacci's-selâtin (Esâtinü”ş-şe' âirı”1- 
İslâmiyye ve fezâ'ilü”s-selâtin ve”1-meşâ“iri”l-Haremiyye). Osmanlı 
padişahı 11. Osman'ın geleneğe aykırı olarak hacca gitmek istemesiyle 
yeniçeriler tarafından öldürülmesi üzerine (1031/1622) kaleme alınmıştır. 
10. Sebet. Müellifin kendi hayatı, eserleri ve hocaları hakkında kaleme 
aldığı eseridir. 11. Hıfzu”l-hurem fi evkâfi ehli”I-Harem. 


B) Edebiyat. 1. “Uyünü'l-mesâ ıl min a“ yânı'r-resâ”1l. Kafiye, inşâ, ensâb, 
muamma, lugaz, hat, ayrıca tefsir, hadis ve fıkıh usulü, kelâm, ferâiz gibi 
otuz ilim dalı hakkında bilgiler içermektedir (nşr. M. Ömer el-Hüsâmi el- 
Beyrüti, Kahire 1316/1898). 2. Künnâşetü “ Abdilkâdir et-Taberi. Müellifin 
cuma ve bayram hutbeleri, çeşitli kişilerle mektuplaşmaları, şiirleri, 
Mekke'de yaşayan âlimler, edebiyatçılar, emirler, burada cereyan eden 
olaylar, vefatlar, düğün merasimleri ve yaşadığı dönem hakkında önemli 


bilgiler içerir (Ümmülkurâ Üniversitesi Ktp., nr. 1892). 3. Keşfü”l-hâfi min 
Kıtâbı”l-Kâfi fi “ilmeyi”l-“arüz ve'I-kavâfi (Keşfül-hâfi “an metni Kitâbı”|- 
Kâfi). Ahmed b. Abbâd el-Havvâs'a ait eserin şerhidir (Abdullah 
Muhammed el-Habeşi, II, 1408). 4. er-Râyâtü”l-manşüre “alâ ebyâtı”1- 
Makşüre. İbn Düreyd'in el-Makşüre adlı kasidesinin şerhidir (M. Habib el- 
Hile, s. 293-304; Abdullah Muhammed el-Habeşi, HI, 1827; Mu“cemü”!- 
mahtütâtı'l-mevcüde, Il, 827). 5. el-Kelimü”t-tayyıb “alâ kelâmı Ebi”t- 
Tayyib. Mütenebbi divanının şerhidir (Abdullah Muhammed el-Habeşi, TI, 
931). 6. Vesiletü'l-âmâl (fil-edeb) (Mu'cemü”l-mahtütâtı”I-mevcüde, TI, 
827). 7. Dürretü'l-aşdâfı's-seniyye fi zirveti'l-evşâfi”l-Haseniyye. Mekke 
Emiri Şerif Hasan b. Ebü Nümeyy'in methine dairdir. 8. Divânü hutabi”|- 
enkiha. Müellifin nikâh merasimlerinde yaptığı konuşmaların toplandığı 
eseridir. 9. Divânü hutabi'ş-şalât “ale”l-emvât. Taberi'nin ayrıca, İbn 
Hicce'nin Hizânetü'l-edeb'ine kendisi tarafından verilen Takdimü Ebi Bekr 
adını doğru bulmadığı, bu konuda “ Aliyyü”l-hücce bi-te 'hiri İbn Hicce 
adıyla bir eleştiri kaleme aldığı belirtilir (DİA, XX, 63). 


©) Diğer Eserleri. 1. Bulüğu”l-merâm fi”l-iktidâ”1 min cidârı”I-Mescidi”|1- 
Harâm. 2. Ref u'l-iştibâk fi tenâvüli”t-tün-bâk. Nargile ve sigaranın fıkhi 
hükmü hakkındadır. 3. “ Arâ'isü”l-ebkâr ve garâ isü”l-efkâr (“ Arâ Yisü”1- 
ebkâr min nefâ'isi”l-efkâr; Risâle fi tefsiri kavlihi te“ âlâ: “İnnemâ 
yüridü'llâhü li-yüzhibe “ankümü”r-ricse ehle”I-beyt” (Mu cemü”!- 
mahtütâtı'l-mevcüde, II, 827)). Ahzâb süresi 33. âyetinin tefsiridir. 4. 
Fevâ”idü sülüki”l-verâ bi-“avâ?idi Ümmi”i-kurâ. 5. İfhâmü'l-mümüâri fi 
ifhâmi”l-Buhâri (Abdullah Muhammed el-Habeşi, I, 415). Buhâri'nin el- 
Câmıi'“u”ş-şahih'inin şerhidir. Muhibbinin Hulâşatü”l-eser'i (11, 5 vd., 459- 
460) ve İbn Ma“*süm'un Sülâfetü”l1-“ aşrı (s. 43-44, 47-49) gibi eserlerde 
Taberi'nin şiirleriyle edebi nesrinden örneklere yer verilmiştir. 
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Musa Yıldız 


TABERİ, Ali b. Abdülkâdir 


(bk. ALİ et-TABERİ). 


TABERİ, Ali b. Rabben 


(bk. ALİ b. RABBEN et-TABERİ). 


TABERİ, Ebü”t-Tayyib 


Ebü”t-Tayyıb Tâhir b. Abdillâh b. Tâhir et-Taberi (6. 450/1058) 
Şâfli fakihi. 


348 (959) yılında Taberistan'a bağlı Âmül”de doğdu. Memleketinde Ebü”1- 
Abbas İbnü”l-Kâs'ın seçkin talebesi Ebü Ali Hasan b. Muhammed ez- 
Zücâci'den fıkıh dersleri aldı. Tahsilini ilerletmek için gittiği Dinever”de 
Ebü'l-Kâsım Yüsufb. Ahmed b. Kec'den fıkıh, Cürcân'da Muhammed b. 
Ahmed el-Gıtrifi”den hadis ve Ebü Sa'd İsmâil b. Ahmed el-İsmâili”den 
fıkıh, İsferâyin”de Ebü İshak el-İsferâyini”'den usül-i fıkıh okudu. 
Nişâbur?'da dört yıl Ebü İshak el-Mervezi'nin talebesi Ebü”l-Hasan el- 
Mâsercisi'nin derslerine devam etti. Daha sonra Bağdat'a gıttı. Dârekutni, 
Müsâ b. Arefe, Muâfâ en-Nehrevâni, Ali b. Ömer el-Harbi”den hadis, 
Abdullah b. Muhammed el-Bâfi”'den ileri düzeyde fıkıh dersleri aldı; Ebü 
Hâmid el-İsferâyini'nin ilim meclisine katıldı. Çok geçmeden Irak 
bölgesinde 


Şâfli mezhebinin otoritesi haline geldi ve Irak Şâfti fukahası ondan mezhep 
fıkhını öğrenip sonraki kuşaklara aktardı. Talebeleri arasında Hatib el- 
Bağdâdi, Ebü İshak eş-Şirâzi, İbnü's-Sabbâğ, İbn Mâkülâ, Ebü Ma'şer et- 
Taberi ve Ebü Nasr Muhammed b. Muhammed el-Ukberi gibi âlimler anılır. 
Kendisine on yıl kadar talebelik yapan gözde öğrencisi Ebü İshak eş- 
Şirâzi'yı önce kendi ders halkasında, 430 (1039) yılından itibaren başka bir 
mescidde fıkıh okutmakla görevlendirdi. Bağdat'ta Bâbüttâk kadılığına 
getirildi. Hanefi kadısı Hüseyin b. Ali es-Saymeri'nin vefatıyla (436/1045) 
boşalan Kerh kadılığı da kendisine verildi, ölünceye kadar bu görevi 
sürdürdü. 19 Rebiülevvel 450 (16 Mayıs 1058) tarihinde vefat etti ve ertesi 
gün Bâbüharb Mezarlığı'na defnedildi. 


Taberi “ashâbü'l-vücüh”tan olup mezhep içinde önemli bir konuma sahiptir. 
Nevevi, Şâfli fakihleri içinde üslübu ondan daha güzel olan birini 


görmediğini belirtir (el-Mecmü, I, 509). Fıkıh yanında usul, cedel ve hilâf 
konularında da iyi bir donanıma sahipti. Diğer mezhep ileri gelenleriyle 
yaptığı ilmi münazaralarda kendi mezhebini başarıyla temsil etmiştir. 
Tâceddin es-Sübki, Taberi'nin biri Hanefiler'in Belh fukahasından Ebü” |- 
Hasan et-Tâlekâni, diğeri dönemin Bağdat Hanefi otoritesi kabul edilen 
Kudüri ile girdiği iki münazarayı nakleder (Tabakât, IV, 245-252). Şirâzi 
hocası Taberi”yi gördüğü en nitelikli âlim diye niteler. İleri yaşına rağmen 
zihni melekelerinde herhangi bir bozukluk meydana gelmediğini, son 
yıllarına kadar ilmi faaliyetlerini sürdürdüğünü ve fetva verdiğini kaydeder. 
Ebü”l-Vefâ İbn Akil de Taberi'yi görme ve kendisiyle sohbet etme şerefine 
nâil olduğunu, fakat bunun tedris ve münazarayı bırakmasından sonraki bir 
döneme rastladığını söyler (İbn Receb, 1, 142-143). Şiire de yatkın olan 
Taberi daha öğrenciliği yıllarında bu yeteneğini kanıtlamıştır. Dinever'de 
fıkıh tahsil ettiği hocası Ebü”l-Kâsım İbnü”l-Kecc'in meclisinde hocasının 
ders arkadaşı şair İbn Bâbek”e karşı uzunca bir kaside okumuştur. 
Taberi'nin biyografisine oldukça geniş bir yer ayıran Sübki bu kasidenin 
yanı sıra ona ait diğer şiirlerden de örnekler verir. Ebü İshak eş-Şirâzi gibi 
Şâfıi mezhebinin Irak çizgisinde yetişmiş fakihlerin eserlerinde mutlak 
olarak geçen “Kâdi”dan maksat Ebü”t-Tayyib et-Taberi, İmâmü”l-Haremeyn 
el-Cüveyni gibi mezhebin Horasan çizgisinde yetişmiş âlimlerinin 
eserlerinde “Kâdi” ile kastedilen ise Ebü Ali el-Merverrüzi'dir. 


Eserleri. 1. Şerhu Muhtaşari'1-Müzeni. Ebü İshak eş-Şirâzi'nin zikrettiği bu 
eser (Tabakâtü'l-fukahâ?, s. 128) Taberi'nin Şâfti fıkhına olan geniş 
vukufunu göstermekte, klasık mezhep literatüründe kendisine sıkça atıf 
yapılmaktadır. İbn Kâdi Şühbe, et-Ta'lik adıyla verdiği bu eserin yaklaşık 
on cilt olduğunu, Ebü İshak eş-Şirâzi'nin el-Mühezzeb'ini yazarken en çok 
hocasının bu eserinden faydalandığını söyler (Tabakât, I, 207,221). 
Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde et-Ta' likatü”l-kübrâ fWl-fürü' 1 ş- 
Şâfı'iyye ismiyle kaydedilen eser (Karatay, Il, 637), Hidiviyye Kütüphanesi 
(bugün Dârü”l-kütübi'1-Mısriyye) kayıtlarında Şerhu Muhtaşarı”I-Müzeni 
diye geçmekte (Fihristü”l-Kütübhâneti”1-Hidiviyye, HI, 239), Sezgin 
tarafından da bu adla gösterilmektedir (bk. bibl.). Topkapı Sarayı Müzesi 
Kütüphanesi'nde on yedi ciltlik takımın II, VU, XI, XV. ciltleri (IN. Ahmed, 
nr. 850, 858'de sadece ilk iki cilt mevcuttur), Hidiviyye Kütüphanesi'nde 
ise on bir ciltlik takımın ilk cildi eksiktir. Bu şerh, Medine İslâm 
Üniversitesi'nde et-Ta'likatü”l-kübrâ fl-fürü“ adıyla on dört araştırmacı 


tarafından yüksek lisans ve doktora tezi olarak neşre hazırlanmıştır (1419- 
1425/1999-2004). 2. Ravzatü”l-müntehâ fi mevlidi”1-İmâmi”ş-Şâfi“i (AÜ 
DTCF Ktp., İsmail Saib Sencer, nr. 3101). Muhtaşar fi mevlidi? ş-Şâfi“i 
adıyla da bilinen eserin sonlarında bazı Şâfii fakihlerine ait biyografilere 
yer verilmiş olup bu yapısıyla mezhebin tabakata dair ilk eserlerinden biri 
sayılabilir (Şirâzi, neşredenin girişi, s. 23). Şirâzi muhtemelen hocasına ait 
bu esere muttali olmuş ve onu geliştirip kendi Tabakâtü'l-fukahâ'sını 
oluşturmuştur. 3. Manzüme fi”1-fıkh. Yetmiş sekiz beyitten oluşmaktadır 
(Dârü'l-kütübi”z-Zâhiriyye, Umumi, nr. 3778, Mecâmi', nr. 41). 4. er-Red 
“alâ men yuhibbü's-semâ (nşr. Mecdi Fethi es-Seyyid, Tanta 1410/1990). 
Nüshalarında eser Kitâb fi semâ'1”I-gınâ?, Cevâb fi's-semâ' ve'l-gınâ? 
adlarıyla da geçer (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 22; DMBİ, V, 653). 
Taberi'nin kaynaklarda Şerhu Fürü'i İbni”l-Haddâd, el-Mücerred fi”1- 
mezheb (Nevevi el-Mecmü'da bu esere atıfta bulunmuştur), el-Minhâc fi”1- 
hilâfıyyât, Şerhu”l-Kifâye fi'l-uşül adlı eserleri de zikredilmektedir. 
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Bilal Aybakan 


TABERİ, Muhammed b. Cerir 


Ebü Ca'fer Muhammed b. Cerir b. Yezid el-Âmüli et-Taberi el-Bağdâdi (6. 
310/923) 


Câmı'u”l-beyân ve Târihu'l-ümem ve”I-mülük adlı eserleriyle tanınan 
müfessir, tarihçi, muhaddis ve fakih. 


224 yılı sonunda veya 225 yılı başında (839) Taberistan'ın merkezi 
Âmül'de doğdu; Âmüli, Taberi ve daha sonra Bağdat'a yerleştiği için 
Bağdâdi nisbeleriyle anılır. Hiç evlenmeyen Taberi'ye bazı İslâm 
ülkelerinde doğan çocuklara isimleri yanında künye de verilmesi geleneğine 
uyularak Ebü Ca'fer künyesi verilmiş ve bu künye ile meşhur olmuştur. 
Çiftçilikle uğraşan babası, oğluyla ilgili rüyasının büyüyünce âlim olarak 
dinini savunacağı şeklindeki yorumundan dolayı onun yetişmesi için büyük 
çaba sarfetmiş ve kendisine ciddi gelir getirecek arazi bırakmıştır. Taberi, 
ilk öğrenimine memleketi Amül”de Kur'ân-ı Kerim'i ezberleyerek ve 
ardından hadis yazarak başladı. İlim tahsili için beş yıl kadar sürecek ilk 
seyahatini on iki yaşında iken Rey'e yaptı; orada İbn Humeyd er-Râzi'den 
çok sayıda hadis aldı ve tefsir okudu. Müsennâ b. İbrâhim el-Âmüli'den 
hadis ve bazı İsrâiliyat haberlerini, Ebü Mukâtil”den Hanefi fıkhını öğrendi. 
Ahmed b. Hammâd ed-Dülâbi”den, tarihini yazarken çok faydalandığı İbn 
İshak'ın Kitâbü”l-Mübtede 'inin (Siretü İbn İshâk) Seleme b. 


Mufaddal yoluyla gelen rivayet icâzetini elde etti (Yâküt, Mu'cemü”1- 
üdebâ', XVII, 50). Daha sonra Ahmed b. Hanbel başta olmak üzere çeşitli 
âlimlerden faydalanmak amacıyla Bağdat'a gitti; ancak oraya ulaşmadan 
Ahmed b. Hanbel'in vefatını öğrendi. Bir yıl kadar süren ikameti esnasında 
Za'ferâni ile Ebü Said el-İstahri”den Şâfüi fıkhını okudu. Ardından Basra'ya 
yöneldi. Muhammed b. Beşşâr el-Bündâr ve İbnü'l-Müsennâ başta olmak 
üzere bazı muhaddislerden Hz. Ali'nin Basra ziyareti sırasında rivayet 
ettikleri dahil birçok hadisle Câhiliye, siyer ve Hulefâ-yı Râşıdin dönemi 
haberlerinin rivayet icâzetini aldı. Ayrıca Vâsıt'taki muhaddislerden birçok 


hadisin rivayet icâzetini elde edip önemli bir ilim ve kültür merkezi olan 
Küfe'ye geçti. Küfe'de hadis ve haber yönünden ünlü Ebü Küreyb 
Muhammed b. Alâ, Hennâd b. Seri, İsmâil b. Müsâ'dan hadis yazdı; 
Süleyman b. Hallâd'dan kıraat, bazı âlimlerden Câhiliye devri şiiri yanında 
Arap dili ve edebiyatını öğrendi. İki yıl kadar süren bu seyahatlerinin 
ardından Bağdat'a döndü. Ya'küb b. İbrâhim ed-Devraki'nin el-Müsned'ini 
yazdı; Ahmed b. Yüsuf et-Tağlebi”den kıraat dersleri aldı ve Ebü Zür'a er- 
Râzi, İbnü”l-Müneccim, Ebü Hâtim es-Sicistâni gibi âlimlerden dini 
ilimlerle Arap dili ve edebiyatı okudu. Mısır'a gitmek için Bağdat'tan 
ayrıldı; Suriye'ye ve sahil şehirlerine uğradı. Beyrut'ta bir müddet kalıp 
Abbas b. Velid el-Beyrüti'nin yanında Şamlılar'ın kıraati üzere Kur'ân-ı 
Kerim'i hatmetti ve 253 (867) yılında Fustat'a geçti. 


Mısır'daki ikameti esnasında üç büyük Şâfii âlimi İsmâil b. İbrâhim el- 
Müzeni, Rebi* b. Süleyman el-Murâdi ve Ebü Abdullah İbn 
Abdülhakem”den Şâfii fıkhını öğrendi. Arap dili ve edebiyatı uzmanı Ebü”|- 
Hasan Alı b. Serrâc el-Mısri ile yakın dostluk kurdu; onunla hadis, fıkıh, 
dil, sarf ve nahivle şiire dair sohbetlerde bulundu. Bir edebi sohbet 
meclisinde aruz söz konusu edilince pek bilmediği bu konuyu Halil b. 
Ahmed'in Kitâbü”l-“ Arüz adlı eserinden inceledi. Ayrıca Yünus b. 
Abdüla'lâ es-Sadefi'den hem Mâliki fıkhını hem de Hamza ile Verş'in 
kıraatlerini okudu. Fustat'ta çeşitli ilim dallarında yetişmiş bir şahsiyet 
olarak büyük bir şöhrete ulaştı. Taberi bu arada Dımaşk'a gitti ve oradaki 
bazı âlimlerden hadis ve kıraat dersleri aldıktan sonra tekrar Fustat'a geldi 
ve 256 (870) yılında Bağdat'a döndü. 


Hayatının elli yıldan fazla bir süresini geçirdiği Bağdat'ta pek çok 
muhaddisin yaşamış olduğu Kantaratülberedân adlı mahallede yerleşti. 
Tefsirini yazdıktan sonra 290 (903) yılında şehrin batı tarafındaki 
Şemmâsiye'ye taşındı. Babasının bıraktığı araziden gelen para ile geçindi. 
Abbâsi Veziri Ebü'l-Hasan İbn Hâkân'ın teklif ettiği kadılık ve Divân-ı 
Mezâlim reisliği dahil hiçbir görevi kabul etmedi. Sadece aylık 10 dinar 
karşılığında bu vezirin çocuklarının eğitim işini üstüne aldı. Diğer Abbâsi 
Veziri Abbas b. Hasan el-Cercerâi'nin talebiyle Latifü”l-kavl adlı fıkıh 
kitabını telif etti, ancak vezirin gönderdiği 1000 dinarı da almadı (Zehebi, 
A'lâmü'n-nübelâ?, XIV, 270). Abbâsi Halifesi Müktefi-Bıllâh'ın arzusu 
üzerine vakıfla ilgili bir risâle kaleme aldığı sırada halifenin verdiği 


hediyeyi de kabul etmeyince kendisine hediyeyi kabul etmesi veya bir 
isteğinin yerine getirilmesinin şart olduğu söylenince cuma günleri 
maksüreden soru sorulmasının halife tarafından yasaklanmasını istedi ve bu 
isteği yerine getirildi. 


Ömrünün sonuna kadar tasnif ve telifle meşgul olan Taberi birçok talebe 
yetiştirdi; onlara eserlerini takrir edip yazdırdı; ilim meclislerine katılıp 
sohbetlerde bulundu, sorulan sorulara ve fetvalara cevap verdi. Telif ve 
tasnif ettiği eserlerle kıraat, tefsir, meâni, hadis, fıkıh ve tarıh alanlarında 
büyük bir otorite haline geldi. Bu arada Bağdat'taki Hanbeliler ve Zâhiri 
mezhebi mensuplarının kendisine düşmanlıkları yüzünden büyük sıkıntı 
çekti. Ahmed b. Hanbel'i fakih olarak kabul etmeyip bilhassa İhtilâfü”l- 
fukahâ” adlı eserinde onun fıkhi görüşlerine yer vermemesi Hanbeliler”1i 
aleyhine çevirdi (Yâküt, Mu'cemü”l-üdebâ”, XVTTI, 58). Taberi'nin, 
Kur'ân-ı Kerim'de geçen “makâm-ı mahmüd”u (el-İsrâ 17/79) 
Hanbeliler'in Resül-i Ekrem'in arşta Allah'ın sağ yanında oturacağı makam 
diye yorumlamalarını kabul etmemesi bu düşmanlığın bir diğer sebebi diye 
gösterilir. Mutaassıp bazı Hanbeliler evini taşlamışlar ve kendisine 
zulmetmişlerdir. Taberi'nin daha sonra Ahmed b. Hanbel'in düşüncelerini 
savunan Kitâbü'l-İ“tizâr'ı yazdığı ve İhtilâfü”l-fukahâ? adlı eserini toprağa 
gömdüğü, ayrıca makâm-ı mahmüd”la ilgili olarak tefsirinde Hanbeliler'in 
görüşünü kabul etmemekle birlikte böyle bir anlayışın ihtimal dahilinde 
olabileceğini söylediği zikredilmektedir. Taberi, Zâhiri mezhebinin 
kurucusu Dâvüd b. Ali el-İsfahâni'nin derslerine devam eder, ondan hadis 
alır ve ilmi tartışmalarda bulunurdu. Bir gün Dâvüd'un talebelerinden biri 
onun hocasının fikirlerine karşı gelmesine öfkelenip ağır sözler sarfedince 
Taberi toplantıyı terketti ve bir daha onun derslerine katılmadı. Ayrıca 
Zâhiriler aleyhine Kitâbü'r-Red “alâ zı'l-esfâr adlı eserini yazmaya başladı; 
100 varak kadar yazdıktan sonra Dâvüd'un vefatını öğrenince kitabın 
yazımını bıraktı. Buna rağmen Dâvüd'un oğlu Muhammed onun aleyhine 
Kitâbü”l-İntişâr min Muhammed b. Cerir et-Taberi adlı bir kitap kaleme 
aldı (a.g.e., XVII, 78-80; Zehebi, A“lâmü'n-nübelâ?, XIII, 100, 110). Öte 
yandan Taberi'nin Mâide süresinin 6. âyetindeki “ercüleküm” kelimesinin 
“ercüliküm” şeklinde okunmasıyla abdest alınırken iki ayağın yıkanması 
yanında meshedilmesini de câiz görmesi (Câmı'u'l-beyân, Vİ, 81-87) 
kendisine Şiiler'le aynı görüşte olduğu ithamının yapılmasına yol açtı. 
Taberi, Şii-ler'in Hz. Ali'nin imâmeti bakımından büyük önem atfettikleri 


Gadir-i Hum'la ilgili hadisin farklı râviler yoluyla gelen sahih bir hadis 
olduğuna dair tesbitleri dolayısıyla da Şiilik”le irtibatlandırıldı. Ancak 
Taberi, kendi memleketi Taberistan”da Hz. Ebü Bekir, Ömer ve Osman'a dil 
uzatılması yüzünden bu halifelerin faziletlerine dair ayrı ayrı eserler kaleme 
almaya başladı, ayrıca Abbas'ın faziletlerini yazmayı kararlaştırdı ve 
kendisinin Râfıizilik ve Şiilik”le ilgisinin olmadığını ortaya koyan üç ayrı 
risâle kaleme aldı (Yâküt, Mu'cemü”l-üdebâ?, XVIII, 84-85). Buna rağmen 
gerek sağlığında gerekse vefatından sonra bazı Hanbeliler ıle Zâhiriler onun 
aleyhinde pek çok dedikodu yaptı, zaman zaman derslerinin dinlenmesini 
engelledi. Bilhassa onun önceleri Şâfii mezhebine mensupken bir müctehid 
olarak kendi fıkhi görüşlerini ortaya koyup Ceririyye (Taberiyye) diye 
anılan bir fıkıh mektebi kurmasının da aleyhinde ileri sürülen görüşlerin 
oluşmasında etkisi kabul edilmektedir. Taberi 27 Şevval 310 (17 Şubat 923) 
tarihinde vefat etti ve ertesi gün evine defnedildi (Hatib, II, 166). Yâküt el- 
Hamevi ise diğer rivayetlerde Şiilik”le itham edilmesi yüzünden onun 
geceleyin çok az bir cemaatın iştirakiyle cenazesinin gizlice kaldırıldığını 
söyler (Mu'cemü”l-üdebâ”, X VTLI, 40; farklı ölüm tarihleri ve kabrinin 
Mısır'da bulunduğuna dair yanlış rivayetler için bk. Ahmed Abdül-bâkı, s. 
194-195; Kurt, s. 16-17; Cerrahoğlu, XVI (1968), s. 82). 


Taberi çok güzel konuşan, sağlığı konusunda baş ucunda sakladığı Alı b. 
Rabben et-Taberi'nin Firdevsü'l-hikme adlı eserindeki tavsiyelere uyan, 
iffetli, giyimi temiz ve davranışları çok zarif, samimı, talebelerine ve diğer 
ınsanlara karşı bir dost ve baba gibi davranan, zühd ve takvâ sahibi, her 
işini ciddiyetle ele alan, düzenli bir 


hayatı olan ve zamanını çok iyi değerlendiren bir şahsiyetti. Sabahleyin 
evinde çalışmalarına başlar, ikindiye kadar telif ve tasnif işiyle uğraşırdı. 
İkindi namazı için camiye gider, akşam namazına kadar talebelere ders 
verir, kitaplarını ya kendisi okur veya talebelerinden birine okuturdu. 
Akşam namazından sonra bilhassa fıkhi konuların ele alındığı ders halkasını 
toplar, yatsıdan sonra evine çekilir, telif çalışmalarını geceleri evinde 
sürdürürdü. 


Yazdığı tefsir dolayısıyla “imâmü”l-müfessirin” diye anılan Taberi, sünnet 
ve hadis ilimleri sahasında Tirmizi ve Nesâi tabakasında veya altıncı tabaka 
ricâlinden bir muhaddis, fıkıh, ilm-i hilâf ve mukayeseli fıkıhta mezhep 


kurucusu bir müctehid-imam, tarih alanında “şeyhü'l-müverrihin” kabul 
edilen, Arap dili ve edebiyatı, aruz ve beyan ilimlerine vâkıf, aynı zamanda 
bir şair, ahlâk ve terbiye sahalarında kitap yazmış, felsefe, mantık, cedel, 
tıp, cebir ve riyâziyyât alanında zengin bir kültüre sahip büyük bir şahsiyet 
olup birçok talebe yetiştirmiştir. İbnü'n-Nedim, onun hayatı ve eserleri 
hakkında bilgi verdikten sonra kurduğu Ceririyye mezhebine intisap eden 
âlimler arasında Ali b. Abdülaziz ed-Dülâbi, Muâfâ en-Nehrevâni, Ebü 
Bekir Muhammed b. Ahmed el-Kâtib gibi on bir ilim adamının ismini verir 
(el-Fihrist, s. 340-343). Talebelerinden Küfe kadısı Ahmed b. Kâmil ve 
Ebü'l-Hasan Alemüddin Ahmed b. Yahyâ, Taberi'nin hayatına, fıkhi 
görüşlerine ve icmâ anlayışına dair müstakil risâleler kaleme almış veya 
tarıh kitabına zeyil yazmışlardır. Talebesi olmayan Ebü Muhammed 
Abdülaziz b. Muhammed et-Taberi ile Kıfti de onun hakkında zamanımıza 
ıntıkal etmemiş birer hal tercümesi telif etmiştir (Havfi, s. 79-87; Taberi'nin 
diğer hocaları ve talebeleri için bk. Zehebi, A“'lâmü'n-nübelâ?, XIV, 268- 
269; İbrâhim Muhammed Selkini, 1, 24-34). 


Taberi'nin günümüze ulaşan eserleri incelendiğinde kendisinin Ehl-i sünnet 
ve Selef yoluna bağlı olduğu, Cebriyye, Kaderiyye ve bilhassa Mu'tezile” ye 
karşı açıkça tavır aldığı görülür. Bu hususta sahâbi ve tâbiin yolundan 
gitmiş, “Okuduğum Kur'an mahlüktur” diyenlerle her türlü münasebetin 
kesilmesi ve kendilerine mürted muamelesi yapılması gerektiğini 
söylemiştir. Kaderin değişmezlik vasfına inanmayanların mümin 
sayılamayacağını, böyle düşünen Kaderiyye mensuplarının İslâm 
ümmetinin Mecüsiler'i olduğunu ileri sürmüştür. Taberi'nin Cebriyye'den 
olmadığını vurgulayan Ahmed Muhammed el-Havfi, Yâküt el-Hamevi'nin 
bu konudaki iddiasına Taberi tefsirinde yer alan birçok âyetin tefsirindeki 
görüşlerini delil göstererek karşı çıkar (et-Taberi, s. 247-252). Mu'tezile'nin 
bütün görüşlerini reddeden Taberi, kıyamet gününde Allah'ın müminler 
tarafından görüleceği, Resülullah'ın âhirette ümmetine şefaatte bulunacağı, 
büyük günah işleyen müminlerin cehennemde ebedi kalmayacakları ve bu 
âlemde her şeyin Allah'ın meşietiyle vuku bulduğu şeklindeki Selefi 
görüşleri savunur. Hâriciler'den ve Râfiziler”den ashaba sövenleri, Hz. Ebü 
Bekir, Ömer ve Osman”ın halife olduğunu kabul etmeyenleri ağır ifadelerle 
tenkit eder. Ona göre iman söz ve amelden ibaret olup artar ve eksilir. 
Allah'ı anmak ve O'na hamdetmek imanı arttırır; buna karşılık O'nu 
unutmak ve O'na isyan etmek imanı eksiltir (Taberi, Câmı'u”l-beyân, I, 


Mukaddime, tür.yer.; Şarihu's-sünne, tür.yer.; ayrıca bk. akaide ait diğer 
risâleleri). 


Bağdat'ta on yıl kadar Şâfii mezhebine göre fetva veren Taberi, bilhassa 
diğer mezheplerin görüşlerini inceleyip delillerini zikrettiği eseri İhtilâfü”1- 
fukahâ'yı yazdıktan sonra kendi bağımsız fıkhi görüşlerini ortaya koymaya 
başlamıştır. Ancak çok küçük bir parçası günümüze ulaşan bu eserin ve 
belki de kendisinden bir asır sonra Ceririyye mezhebinin takipçisi 
kalmaması sebebiyle diğer fıkhi kitaplarının kaybolması yüzünden 
Taberi'nin fıkhi görüşleri ancak tefsirindeki ahkâm âyetleriyle ilgili yerlerde 
yaptığı açıklamalardan ve başta talebeleri olmak üzere düşüncelerini 
aktaran diğer müelliflerin kitaplarından öğrenilebilmektedir. Onun tefsirinin 
yalnızca rivayet tefsiri olmadığını gösteren bu husus, kendisinin aynı 
zamanda iyi bir kıraat âlimi sayılmasının etkisiyle farklı fıkhi görüşlerini 
ortaya koymasına imkân hazırlamıştır. Zaman zaman şâz kıraatlere yer 
vermesinden dolayı eleştirilen Taberi'nin bazı âyetlerin tefsirinde kıraat 
ıhtılâflarına ve Arapça dıl kaidelerine dayanarak tercihlerde bulunduğu 
bilinmekte ve tefsirinde dikkat çeken birçok örnek yer almaktadır 
(Albayrak, XLII (2001), s. 97-130; Gülle, sy. 9 (2004), s. 65-85). Bu 
sebeple Hatib el-Bağdâdi, Taberi'den sözüyle hüküm verilen, bilgisi ve 
fazileti dolayısıyla görüşüne başvurulan, birçok ilmi şahsında toplayan, 
sünnetin sahihini uydurmasından, nâsihini mensuhundan ayırabilen, 
hükümlerinde sahâbe, tâbiin ve onlardan sonrakilerin görüşlerini takip eden 
bir imam ve insanlık tarihini çok iyi bilen bir tarihçi diye söz etmektedir 
(Târihu Bağdâd, II, 163). 


Taberi'nin hadis alanındaki seviyesini ve çalışmalarını değerlendiren 
İbnü'n-Nedim onun Mısır, Şam, Irak, Küfe, Basra ve Rey'de yüksek 
seviyedeki senedlere (muhaddislere) ulaştığını ve onlardan hadis alıp 
yazdığını söyler (el-Fihrist, s. 340). Aynı zamanda sika bir muhaddis olan 
Taberi yalnız hadisle ilgili eserlerinde değil başta kıraat, tefsir, fıkıh ve tarih 
alanındaki eserlerinde de aynı rivayet usulüne bağlı kalmıştır. Ahkâm 
âyetlerine dair tefsirlerinde olduğu gibi diğer konularla ilgili hususlarda da 
hadisleri hep senedleriyle birlikte zikreder. Bir kısmı günümüze ulaşan 
Tehzibü”l-âsâr adlı müsnedinde Hz. Ebü Bekir'den başlayarak aşere-1 
mübeşşere, Ehl-i beyt mensupları ve onların mevâlisi ile tamamlayamadığı 
İbn Abbas'ın rivayet ettiği her hadisin çeşitli senedlerini, illetlerini, fıkha ve 


sünnete dair ihtiva ettiği hükümleri, ulemânın ihtilâf ettiği hususları, 
açıklanması gereken garib kelimeleri açıkladığı görülür. Onun bu 
çalışmasının, insanları hadis sahasında başka bir kitaba başvurmaya ihtiyaç 
bırakmayacak seviyede olduğunu söyleyen daha sonraki âlimler eserini 
tamamlayamamasından dolayı üzüntülerini dile getirirler (Hatib, II, 163; 
Yâküt, Mu“cemü”l-üdebâ?, XVIII, 41, 45, 74-76; Sübki, HI, 121). İhtilâfül- 
fukahâ'da önce fakihlerin görüşünü, ardından bu görüşü kimin naklettiğini 
belirterek farklı bir usul uygulamıştır. Hadislerin sened ve metin 
değerlendirmesini yaptığı Tefsir ve Tehzib'indeki metoduna mukabil 
kendisini büyük bir şöhrete ulaştıran tarihinde gerek Resülullah'tan rivayet 
edilen hadislerde gerekse hadisle ilgili olmayan yerlerde ve konularda 
rivayetleri aldığı kaynağın yalnız senedini zikretmekle yetinir ve aynı 
konudaki farklı muhtevalı haberleri sıralayarak hangi rivayetin daha doğru 
olduğuyla ilgili tercihi okuyucuya bırakır; çok az yerde kendi tercihini 
belirtir. Tarihine kaydettiği haberlerin senedinde rivayet icâzetini aldığı 
kitaplardan yaptığı nakillerde “haddesenâ, ahberenâ, ketebe” ibarelerini 
kullanmasına karşılık diğer kitaplardan yaptığı ıktibaslarda “kâle, zekere, 
ravâ, huddistü, uhbirtü, ruviye” gibi ifadelere yer vermiştir. Hicretin ılk üç 
asrında neredeyse bütün kitaplarda kullanılan isnad usulüne bağlı kalarak 
senedde müelliflerin adını zikretmekle yetinmiş ve kitapların adını 
yazmamıştır. Fuat Sezgin'in, “Senedlerde geçen râvilerden en az biri 
müelliftir” şeklindeki tesbitinden hareketle (GAS (Ar.|, V/1, s. 146; 1/2, 


s. 3-25; İTED, II (1957), s. 19-36) iktibasta bulunduğu kitapların 
belirlenmesi de mümkündür. 


Ancak Taberi, tefsirinde ve tarihinde Hz. Âdem'in yaratılışından başlayarak 
geçmiş peygamberler ve bunların ümmetleri hakkında bilgi aktarırken 
senedlerin niteliğine bakmaksızın daha çok Kâ'b el-Ahbâr, Vehb b. 
Münebbih, İbn Cüreye, İbn İshak ve Süddi'nin rivayetlerine dayanarak pek 
çok İsrâiliyat'a yer vermiştir. Ona göre tarih bilgisi insanın akli delillerine 
veya düşünüp bulduğu sebeplere dayanmaz; senedleriyle râvileri gösterilen 
haber ve rivayetlere dayanır. Çünkü geçip gidenlere ve sonradan gelenlere 
dair haberler, bunları görmeyen ve o zamanları idrak etmeyenlere ancak 
onları gören ve işitenlerin haber vermesiyle ulaşır (Târih, I, 7-8). Bu husus, 
yalnız İsrâiliyatla ilgili olmayıp tarihine aldığı diğer haberler için de yerine 
getirmeye çalıştığı önemli bir metot sorunu olmuş, ulaştığı veya elde ettiği 


haberleri aynen muhafazaya gayret etmiş, kendisini geçmişle gelecek 
arasında bir aracı diye görmüştür. Ona göre tefsirle tarih arasında bir 
parelellik bulunmaktadır; meşiet-i ılâhiyyenin insan fullerindeki tezahürü 
tarihle, kelâmındaki Allah'ın iradesi tefsirle açıklanır. Taberi'nin en önemli 
özelliği, İslâm'ın ilk üç asrında (50-250/670-864) yazılan kitapları 
incelemesi ve teliflerini bunlara dayanarak yapmasıdır. Ebü'l-Kâsım el- 
Verrâk'ın onun kıyasa dair kitapları kendisi için toplamasını istediğini, 
topladığı otuz küsur kitabı ona verip bir müddet sonra geri alınca kitapların 
bazı yerlerine işaretler koymuş olduğunu söylemesi (Yâküt, Mu'cemü”|- 
üdebâ”, XVIII, 81) eserlerini yazarken zengin bir literatürden yararlandığını 
göstermektedir. 


Eserleri. 1. Câmı'u'l-beyân “an te 'vili ây”l-Kur?'ân*. Taberi'nin tam olarak 
zamanımıza ulaşan iki kitabından biri olup İslâm dünyasında Kur'an 
âyetleriyle ilgili Hz. Peygamber, ashap, tâbiin ve tebeu't-tâbiinden gelen 
rivayetleri toplamasıyla meşhur olan hacimli tefsiridir. Müellifin kendi 
görüşleri yanında daha önceki yorum ve tercihleri de ihtiva eden eser ilk 
defa Mustafa b. Muhammed el-Bâbi el-Halebi tarafından Kur'an'ın her 
cüzü bir cilt ve sonuncusu fihrist olmak üzere otuz bir cilt halinde 
basılmıştır (Kahire 1321, 1323-1330, 1373-1376). Ardından Ahmed 
Muhammed Şâkir ve Mahmüd Muhammed Şâkır ile (1-XVI, Kahire 1955- 
1969) Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türki (I-XXIII, Riyad 1424/2003) 
tarafından iki ilmi neşri gerçekleştirilmiştir. Eserin birçok muhtasarı 
yanında tercümeleri de bulunmaktadır. Muhammed Ali es-Sâbüni ve Sâlih 
Ahmed Rızâ'nın hazırladığı Muhtaşaru Tefsiri”t-Taberi, Kerim Aytekin ve 
Hasan Karakaya ile (I-1X, İstanbul 1996) Mehmet Keskin (I-VI, İstanbul, 
ts.) tarafından Türkçe'ye çevrilmiştir. 2. Târihu'l-ümem ve'I-mülük*. 
Günümüze tam olarak ulaşan ikinci eseridir. Daha önce yazılmış ve 
zamanımıza intikal etmemiş birçok kitaptan yaptığı nakiller dolayısıyla 
büyük değeri bulunan eseri ilk defa M. Jean de Goeje ile birlikte bir grup 
şarkiyatçı yayımlamış (1-XV, Leiden 1879-1901), daha sonra çeşitli 
baskıları, zeyilleri ve muhtasarları yapılmış, farklı dillere tercüme 
edilmiştir. 3. Zeylü”'l-müzeyyel. Târihu'l-ümem'in sonunda basılan ve eksik 
olduğu anlaşılan kitapta Hz. Hatice'yle ilgili bir paragraflık bilgi 
verilmekte, 8-161 (629-778) arasında yirmi altı farklı yılda vefat eden bazı 
sahâbi ve tâbiinin isimlerine, kısmen hayat ve şahsiyetlerine dair bilgiler yer 
almakta, bu arada Resülullah'tan hadis rivayet eden bazı kişilerin, bunlar 


arasında bazı hanımların adları zikredilmektedir. Yâküt bu kitabın 300 
(912-13) yılından sonra kaleme alındığını, 1000 varak hacmindeki 
çalışmayı hadis ve tarihle uğraşanların elde etmeyi çok istediklerini bildirir 
(Mu“cemü”l-üdebâ?, XVTLL, 70-71). el-Müntehab min Kitâbi Zeylı”|1- 
müzeyyel adıyla yayımlanan (Târih, XI, 491-705) kitaptaki bilgilerin, 
müellifin tarihinde her yılın sonunda vefat etmiş olan şahsiyetlere dair 
verdiği kısa bilgileri andıran bir tabakat veya ricâl kitabı olması dikkat 
çekmektedir. 4. Tehzibü'l-âsâr ve tafşilü”s-sâbit “an Resülillâhi şallallâhu 
“aleyhi ve sellem mine”l-ahbâr. Taberi, Ahmed b. Hanbel'in el- 
Müsned'inden faydalanarak önce aşere-1 mübeşşere ile Ehl-i beyt 
mensupları ve onların mevâlisinin rivayet ettiği hadisleri yazmaya başladığı 
bu eserini tamamlayamamış; ayrıca yazdıklarının bir kısmı da zamanımıza 
ulaşmamıştır. Hz. Ömer ile eksik olan Abdullah b. Abbas'ın müsnedlerini 
ikişer ve Hz. Ali'nin müsnedini tek cilt halinde Mahmüd Muhammed Şâkir 
(Kahire 1982); Hz. Ali'nin müsnedini Nâsır b. Sa'd er-Reşid (1-1V, Mekke 
1404) ve Abdülkayyüm Abdürabbinnebi (1-11, Mekke 1402/1984); 
Abdurrahman b. Avf, Talha b. Ubeydullah ve Zübeyr b. Avvâm'ın 
müsnedlerini Ali Rızâ b. Abdullah b. Ali Rızâ el-Cüz 'ü'l-mefküd adıyla tek 
cilt halinde (Dımaşk 1416/1995) yayımlamıştır. 5. Tebşirü üli'n-nühâ 
me'âlımi”l-hüdâ (et-Tebşir fi me“âlimi”d-din). Akaide ait bir risâle olup Ali 
b. Abdülaziz b. Ali eş-Şibl tarafından notlar ve İbn Bâz”ın bazı ta'likleriyle 
beraber neşredilmiştir (Riyad 1416/1996). 6. Şarihu's-sünne. Yine akaide 
dair eseri Bedr b. Yüsuf el-Ma'tük yayımlamıştır (Küveyt 1405/1985). 
Benzer konuda küçük bir risâlesi de el-Cüz ? f1'1-1“ tikâd adıyla basılmıştır 
(Bombay 1311/1893), 7. İhtilâfü”1-fukahâ? (İbtilâfü “ulemâ 'il-emşâr fi 
ahkâmi şerâ'i“i”1-İslâm). Bu hacimli eserden iki ayrı parça günümüze 
ulaşmış ve bunlardan birini F. Kern İbtilâfü”1-fukahâ? (Kahire 1902; Beyrut, 
ts.), diğerini J. Schacht Kitâbü'l-Cihâd ve kıtâbü”l-cizye ve ahkâmi”!- 
muhâribin (Leiden 1933) adıyla yayımlamıştır. Taberi bu eserinde Ebü 
Hanife, Mâlik b. Enes, Evzâi, Hasan-ı Basri, İbn Ebü Leylâ, Şâfüi gibi 
fakihlerin görüşlerini ve ihtilâf ettikleri noktaları ele almıştır. 8. el-Câmı' 
ful-kırâ'ât. Yâküt'un verdiği bilgiye göre Medine, Mekke, Küfe, Basra, 
Suriye ve Mısır'daki kurrânın Kur'an'daki meşhur ve şâz kıraatlerini ve 
bunların illetlerini anlattığı on sekiz ciltlik bu kitabın (Mu'cemü”l-üdebâ”, 
XVII, 45, 65) eksik ve şüpheli bir nüshası Ezher Üniversitesi 
Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Sezgin, GAS (Ar.|, 72, s. 168). Müellifin 
fıkha dair günümüze ulaşmayan başka eserleri de vardır: Basitu'l-kavl fi 


ahkâmi şerâ?i“1-İslâm, Adâbü”l-kazâ?, Latifü”l-kavl fi ahkâmi şerâ?i“ ”1- 
İslâm, el-Hafif fi ahkâmi şerâ”i“i”1-İslâm, er-Red “alâ zi”l-esfâr. Edebü'n- 
nüfüsi”İ-ceyyide ve”l-ahlâku”n-nefise adlı dört ciltlik eseri de zamanımıza 
intikal etmemiştir. Bu kitabın Ebü Said Ömer b. Ahmed ed-Dineveri el- 
Verrâk'ın eline geçtiği ve Suriye seyahati esnasında iki cildini kaybettiği 
zikredilir (Yâküt, Mu'cemü”'l-üdebâ”, XVIII, 76-77). Taberi'ye başka kitap 
ve risâleler de nisbet edilmiştir; bunların bir kısmı bazı kitaplarının bölüm 
başlıkları, bazıları başlayıp tamamlayamadıkları veya düşünüp 
yazamadıklarıdır; bazılarının da ona nisbeti doğru değildir (Rosenthal, s. 5- 
134; Gilliot, Ex&göse, s. 39-68). 
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Mustafa Fayda 


İtikadi Görüşleri. 


Başta Câmı'u'l-beyân adlı tefsiri olmak üzere et-Tebşir fi uşüli”d-din, er- 
Red “alâ zi”l-esfâr ve Şarihu's-sünne (Şerhu's-Sünne, el-Cüz ? f1'1-1“tikâd, 
“Akidetü 't-Taberi) gibi akaide dair eserlerinin yanı sıra Kur'an'ı anlama ve 
ondan isabetli hükümler çıkarma yöntemine ilişkin kitaplar telif eden Taberi 
benimsediği itikadi görüşleriyle Ehl-i sünnet'in erken dönem âlimleri 
arasında yer alır. Genelde Ahmed b. Hanbel'den övgü ile söz edip Selefiyye 
akidesine benzer görüşleri benimsemekle birlikte akaid sisteminde akli 
delillere de başvurduğu için kısmen Sünni bir kelâmcı olarak da kabul 
edilmesi mümkündür. Bazı felsefe kitaplarını okuduğuna ilişkin rivayetlerle 
(et-Tebşir, neşredenin girişi, s. 45) dinde akli tefekküre başvurulmasını 
kabul etmeyen Dâvüd ez-Zâhiri'yi reddetmek amacıyla müstakil bir eser 
kaleme alması da onun dini düşüncedeki yöntemini gösterir niteliktedir. Öte 
yandan Taberi'nin Hanbeliyye-Selefiyye mensuplarınca bid'atçılıkla itham 


edildiği bilinmektedir (Zehebi, XIV, 277). Eserlerinde Gadir-i Hum 
rivayetlerine yer vermesi, Hz. Ali'nin faziletlerine dair nakilleri derlemesi 
ve çıplak ayak üzerine meshetmeyi câiz görmesi sebebiyle Şia'ya nisbet 
edilmesine rağmen (İbn Kudâme, 1, 133; İbn Hacer, V, 100) Taberi Sünni 
bir âlimdir. Bu husus eserleriyle sabit olduğu gibi Şia'ya yönelik 
eleştirilerinden de anlaşılmaktadır. Taberi, yahudilerle hırıstiyanlar 
hakkında nâzil olan bazı âyetlerin kapsamına ehl-i bid'at fırkalarını da dahıl 
etmiştir (Câmi“u'l-beyân, HI, 181; VT, 106). Hz. Peygamber'in vefatından 
sonra müslümanlar arasında zuhur eden ihtilâflara ve zaman içinde görülen 
akaid meselelerine temas edip Cehmiyye, Mu'tezile, Mürcie, Havâric ve 
Şia gibi mezhepleri ehl-i bid'at diye niteleyip görüşlerini eleştirirken 
(Yâküt, XVTTI, 82) akli tahlillere girişmesi onun akla önem veren Sünni bir 
âlim olduğunu ortaya koyar. Taberi, Allah'ın katile uygulanmasını emrettiği 
kısası namaz gibi terkedilmesi mümkün olmayacak şekilde farz kılmadığını 
söylemesi örneğinde görüldüğü üzere (Câmi'u”l-beyân, II, 102) meselelere 
kapsayıcı bakış yapabilen bir müctehiddir. Ona göre müslümanlar arasında 
vuku bulan ilk anlaşmazlık hilâfet konusuyla ilgilidir. Ardından kullara ait 
fullerin kazâ ve kaderle ilişkisi, büyük günah işleyen müslümanların hükmü 
ve ircâ meselesi, imanın tanımı ve niteliği, Kur'an'ın mahlük olup 
olmaması, kabir azabı, âhirette Allah'ın görülmesi ve Kur'an'ı telaffuz 
meselesi gibi hususlar birer itikadi mesele olarak gündeme gelmiştir (et- 
Tebşir, s. 156-203; Şarihu's-sünne, s. 204). 


Taberi'nin itikadi görüşlerini şöylece özetlemek mümkündür: İnsan için 
bilgi edinmenin kaynakları duyular ve aklın istidlâlinden ibarettir. 
Peygamberin verdiği haberler kulak vasıtasıyla işitildiğinden duyular içinde 
mütalaa edilebilir. Akıl yürütmenin isabetli olabilmesi için kişinin zihni 
açıdan sağlıklı olması gerekir. Akıl vahyin bildirdiği hususları imkânsız 
bulmaz, aksine teyit eder (Câmı'u”l-beyân, I, 101, 242, 253; VT, 124; XII, 
86-87; XV, 147; et-Tebşir, s. 113). Buna göre bilginin kaynakları duyular, 
akıl yürütme ve haberden ibarettir. Dine nisbetle nakledilen bilgiler 
Kur'an'a ve meşhur hadislere dayanır. Din Resül-i Ekrem'in söz ve ful 
halinde sunduğu bilgilerle tamamlandığından vasi, hüccet veya başka bir 
unvanla anılan kişilere nisbet edilen bilgiler muteber değildir (et-Tebşir, s. 
167). Selefiyye'ye mensup âlimler, illiyyeti ilâhi kudrete sınırlama 
getireceği endişesiyle kabul etmedikleri halde Taberi mad-di varlıklarda 
sebep-sonuç ilişkisinin zorunlu olduğu kanaatini taşımıştır. Meselâ ateş 


varsa yanma ve yakma da zorunlu olarak vardır. Bu prensibin insanların 
ihtiyari fulleri için de geçerli olduğunu benimseyen Taberi söz konusu 
füllerin meydana gelmesini Allah'ın bu fiilleri yaratmasına bağlı görmüştür. 
Ancak iman-küfür, sevap-günah gibi fillerin oluşmasında kulun kendi 
seçiminin önemli rolünü de hesaba katmıştır. 


İslâm dininin itikadi konularını Allah'ın birliği ve âdil oluşu noktasında 
toplamak ve bunları nasların yanı sıra duyu verileriyle istidlâlde bulunarak 
kanıtlamak mümkündür (a.g.e., s. 114). Tabiatın mükemmel kuruluşu ve 
işleyişi bilgi ve irade sahibi yüce bir yaratıcının eseri olduğunu 
göstermektedir. Aklın ulaştığı bu sonucu inkârcıların reddetmesi, bu 
hususun yanlışlığını değil onların arzularını aklın önüne geçirmek suretiyle 
bir âfete mâruz kaldıklarını belirtir (Câmi'u”l-beyân, 1, 54-55, 195, 248;1I, 
65; XI, 86-87). Allah'ın zâtı O'nun varlığını ifade ettiği gibi isimleri de 
sıfatlarının mevcudiyetini gösterir. İsimler ve sıfatlar vahyin yanı sıra akılla 
da bilinir. Allah'ın ezeli ve ebedi olan hayat, ilim, kudret, irade gibi 
sıfatlarının bulunduğunu bilmeyen kimse mümin diye anılamaz (et-Tebşir, 
s. 127-129, 130-134). Tekvin sıfatı O'nun var etmeyı dilediği şeye “ol” 
demesi anlamına gelir. İlim sıfatı Allah'ın varlık ve olayları vuku bulmadan 
önce bilmesini kapsar. Bazı âyetlerde bir kısım insanların imtihana tâbi 
tutulmasının O'nun ortaya çıkacak sonucu bilmesi için gerçekleştirildiğinin 
ifade edilmesi imtihana konu teşkil eden olayların herkese gösterilmesini 
sağlamaya yöneliktir (Câmi'u'l-beyân, 1, 510; TI, 164; XVIII, 49; XXX, 
347). Naslarda Allah'a atfedilen, fakat akıl açısından O'na nisbet edilmesi 
mümkün görünmeyen sıfatların bir kısmı ulühiyyete uygun mânalarla te'vil 
edilmeli, te'vil edilemeyenler teşbihten tamamen kaçınılmak suretiyle 
benimsenmelidir. Bunlardan “vech” zât, “yed” nimet ve kuvvet, “cenb” 
emir, “istivâ” mâlik olma ve hâkimiyet, “ityân” ilim ve nusret anlamındadır 
(a.g.e., 1, 80-81,132-133, 192;1TI, 329;111, 316; VII, 161; XXVİ, 76; XXIX, 
38; et-Tebşir, s. 134-145; Hüsâm b. Hasan Sarsür, s. 126, 367, 435). Kur'an 
Allah'ın kelâmı, kelâmı da sıfatı olduğundan hiçbir ifade içinde ona mahlük 
denemez. İnsana ait bir fiil olan Kur'an'ı telaffuz etme ve yazma işi ise 
mahlüktur (et-Tebşir, s. 153-155, 200-201). Zâtını ve sıfatlarını bilmek 
Allah'ın maddi bir varlık olması mânasına gelmediği gibi âhirette 
müminlerce görülmesi de maddeye benzemesini gerektirmez. 


Akıl rü'yetullahı mümkün görür (Câmi“u”l-beyân, VII, 303; et-Tebşir, s. 
150). 


İslâm âlimleri ilk dönemlerden itibaren, Allah'ın iradesiyle insanlara ait 
ihtiyari fullerin oluşmasında önemli bir unsur teşkil eden kulun iradesinin 
sınırları konusunda fikir beyan etmişlerdir. Taberi'ye göre insana ait fiiller 
kulun kendi seçimi ve Allah'ın yaratmasıyla gerçekleşir. Kişinin Allah'ın 
yaratmasına ihtiyaç duymadan kendi kudret ve iradesiyle fiillerini 
gerçekleştirmesi mümkün olsaydı Allah'tan yardım dilemesine gerek 
kalmazdı. Halbuki Kur'an'da müminlerin imanda sebat etmek, itaat ve 
ibadetleri gerçekleştirmek için Allah'tan yardım istemelerinin gerektiği 
bildirilmektedir (meselâ bk. el-Fâtiha 1/5-6). Müminin hidayetiyle kâfirin 
inkârı yalnızca kendi filleriyle gerçekleşmemekte, insana ait filler üzerinde 
onun farkedemediği ilâhi bir müdahale bulunmaktadır. Buradaki ilâhi fiilin 
kâfirin iman etmesine engel olacak biçimde sonuç doğurması onun tercihine 
yönelik bir cezadır; mümini inkâr etmekten koruyacak şekilde 

sonuçlanması da onun tercihine bağlı bir mükâfattır (Yâkut, XVI, 82). Şu 
halde tevfik olmadan iman, hızlân olmadan inkâr gerçekleşmez. 


Peygamberlerin herhangi bir bilgi kaynağına başvurmadan gayb âleminden 
haber vermeleri ve söylediklerinin olaylarla teyit edilmesi nübüvvetlerinin 
en önemli delillerindendir. Bütün peygamberler erkeklerden seçilmiştir. 
Peygamberlerin kendilerine vahyedilen haberlerde ve ilâhi âleme dair 
müşahedelerinde herhangi bir tereddüt içine düşmeleri nübüvvet sıfatlarıyla 
bağdaşmaz. Hz. İdris ve İsâ diri olarak gök katlarına yükseltilmiştir 
(Câmi'u”l-beyân, III, 278; XIII, 80, 86-87; XVI, 96). Resül-i Ekrem'in 
nübüvvetine dair en önemli delil muhtevası, nazmı ve belâgatı itibariyle 
benzeri meydana getirilemeyen Kur'an'dır. Bundan sonra en önemli delil 
Tevrat ve İncil'de müjdelenmesi ve bu hususun Ehi-i kitap âlimlerince 
bilinmesidir. Nitekim Selmân-ı Fârisi'nin müslüman olması bir papazdan 
aldığı bu tür bilginin izini sürmesiyle gerçekleşmiştir. Ayrıca Hz. Âdem'in 
yaratılışı ve diğer peygamberlerin tevhid mücadelelerine dair haberler 
vermesi de nübüvvetinin açık delillerindendir (a.g.e., 1, 85, 165, 220, 321- 
323,370-372;11, 53-54; TI, 266). İsrâ ve mi'rac ruh ve bedenle birlikte 
vuku bulmuştur, sadece ruhen gerçekleşmiş olsaydı nübüvvete delil teşkil 
etmezdi. Resül-i Ekrem'in makâm-ı mahmüdu arasat meydanında bütün 
ınsanlara şefaat etmesi mânasına gelebileceği gibi Mücâhid b. Cebr'in de 


kabul ettiği üzere arşa oturtulması anlamına da gelir. Bunu engelleyen akli 
ve nakli bir delil yoktur (a.g.e., XV, 116-117, 147-148). Veli ıman ve takvâ 
sahibi olan müminlerdir. Onlara verilen müjde (Yünus 10/62-64) dünya 
hayatında sâdık rüyalar görmeleri veya ölümleri sırasında meleklerce ilâhi 
rahmete ve rızaya nâil olacaklarının bildirilmesidir (a.g.e., XI, 131-132). 


Kıyamet alâmetlerinden nüzül-i İsâ'nın mütevâtir hadislere dayandığı 
dikkate alınarak vuku bulacağına inanmak gerekir (a.g.e., III, 291). Bazı 
görüşlerin aksine Ye'cüc ve Me'cüc olayı henüz meydana gelmemiştir, 
kıyametin kopmasından önce gerçekleşecektir (a.g.e., XVI, 22). İnsanın 
yaratılması esnasında meleklerce bedenine üflenen ruh ölümü anında yine 
meleklerce bedenden çıkarılıp alınır. Berzah âleminde müminlerin 
kabirlerinden cennete bir kapı açılır, cenneti seyredip hoş kokusunu alırlar; 
kâfirlerin kabirlerinden de cehenneme bir kapı açılır ve cehennemi seyredip 
kötü kokusunu hissederler. Şehidler diğer müminlerden farklı olarak berzah 
âleminde iken cennet nimetlerinden yararlanır. Bu konuyla ilgili hadisleri 
reddetmek mümkün değildir. Zaten Allah'ın cansız bir bedeni 
mükâfatlandırması veya ona azap etmesini akıl da imkânsız görmez. Ayrıca 
kabir azabına ve nimetine dair Kur'an'da açık deliller vardır (a.g.e., I, 188- 
189; TI, 39; XI, 11-12; et-Tebşir, s. 205-212). Ebü Bekir ile Ömer'in hidayet 
önderleri olmadığını söyleyip onlara ta'netmek Resülullah'a ta'netmek 
anlamına gelir; bu sebeple söz konusu tutumu benimseyenlerin İslâm 
diniyle ilgisi kalmaz. Hilâfet meselesine ilişkin ihtilâfı çözmek için 
emirliğin Kureyş'e ait olduğunu söyleyen Ebü Bekir'i ashabın tamamına 
yakın çoğunluğu teyit etmiştir (et-Tebşir, s. 156-158; İbn Hacer, V, 101). 


Taberi, itikadi konularda akli istıdlâllere başvurmak suretiyle büyük çapta 
Selefiyye'nin mütekaddiım grubundan ayrılmış, belli başlı haberi sıfatları 
te'vil etmiş, imana bilgi unsurunu eklemiş, ancak bazı âhâd hadisleri 
mütevâtir kabul etmiş ve tekfirde katı sayılabilecek bir tutum sergilemiştir. 
Onun, eserleri Ehl-i sünnet'in kaynakları arasında yer almış Ebü Ya'lâ el- 
Ferrâ, İbn Teymiyye ve İbn Kayyim el-Cevziyye gibi müteahhir dönemi 
Selef âlimlerine öncülük ettiğini söylemek mümkündür. Hüsâm b. Hasan 
Sarsür, Taberi'nin ilâhi sıfatlara dair görüşlerini yazdığı bir eserde 
mukayeseli olarak incelemiştir (bk. bibi. ). 
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Mehmet Suat Mertoğlu 


TABERİ, Muhibbüddin 


(bk. MUHİBBÜDDİN et-TABERİ). 


TABERİ, Ömer b. Ferruhân 


(eş seli GEAİ bi ae) 
Ebü Hafs Ömer b. el-Ferruhân et-Taberi (6. 200/815 (7) 
Astronomi bilgini ve astrolog. 


Taberistan”da yaşamış Fars kökenli bir aileye mensuptur; hayatı hakkında 
yeterli bilgi bulunmamaktadır. Kaynakların bir kısmında eserlerinin kendisi 
gibi bir astronom ve astrolog olan oğlu Ebü Bekir Muhammed'in eserleriyle 
karıştırıldığı görülür (İbnü'n-Nedim, s. 332-333). Bazı kitaplarının 
Latince'ye çevrilmiş olmasından dolayı Avrupa astronomi ve astroloji 
tarihinde önemli bir yere sahiptir. Latin Ortaçağı'nda adı Omar Tiberiadis, 
Omar Alfraganus Tiberiadis, Omar Ben Alfarghani Tiberiadis ve Omar 
Belnalfargdiani Tiberiadis şeklinde geçer. Halife Mansür zamanında belirli 
bir yön ve ivme kazanan tercüme faaliyetleri sürecinde astrolojiye duyulan 
ilgi kadim kültür havzalarındaki astroloji ve dolayısıyla astronomi 
literatürünü Arapça'ya aktarma talebini arttırmış, İran'da Sâsâniler 
döneminde güçlü bir astroloji geleneğinin mevcut olması Abbâsi sarayında 
Fars kökenli müneccim-mütercimlerin öne çıkmasına yol açmıştır. 
Bunlardan biri olan Taberi ilk defa adını, yine İran'dan gelen Nevbaht ve 
Mâşâallah b. Eseri ile birlikte ve Muhammed b. İbrâhim el-Fezâri”nin iş 
birliğiyle Bağdat'ı kurmaya girişen Halife Mansür için bir zic hazırlamaları 
sırasında duyurdu. Bu heyetin şehrin kuruluşuna başlamak için en uygun 
gün olarak hesapladığı 3 Cemâziyelevvel 145 (30 Temmuz 762) tarihi 
(Ya'kübi, s. 25, 28-29) Taberi'nin biyografisine ışık tutması açısından 
önemlidir. Taberi'nin Batlamyus'un Tetrabiblos'u için yazdığı şerhin 
bitişine rastlayan 196 Şevvali de (Haziran-Temmuz 812) biyografisiyle 
ilgili ikinci kesin tarihleme verisidir. Böylece onun 762-812 yılları arasında 
Bağdat'ta bulunduğunu tesbit eden Pingree, Halife Mansür'un veziri Yahyâ 
b. Hâlid el-Bermeki ile (6. 190/805) yakın ilişki içine girdiğine ihtimal 
vermekte, fakat Me'mün'un veziri Fazl b. Sehl ile (6. 202/818) tanıştığı 
rivayetini kuşkuyla karşılamaktadır (DSB, XII, 538). Bununla birlikte 
Taberi'nin 812'den sonra Vezir Fazl b. Sehl ile tanışacak kadar yaşamış 


olması da mümkün görünmektedir. Nitekim modern kaynaklar onun 
ölümüyle ilgili tarihi 200 (815) yılına kadar uzatmaktadır. 


Taberi, Fazl b. Sehl vasıtasıyla Halife Me'mün ile tanışmış ve onun için 
telif ve tercüme çok sayıda kitap kaleme almıştır. Kaynaklar Taberi 
hakkındaki bilgileri yine bir astronom ve müneccim olan Ebü Ma'şer el- 
Belhi'den (6. 272/886) aktarmaktadır. Belhi'den gelen bilgilere göre Taberi 
Grek, Süryâni, Fars ve Bâbil kültür havzalarına ait kitapları tercüme etmede 
uzman bir kişidir; yıldızların hareketi (ilm-i nücüm) ve hükümleri (astroloji) 
üzerine en önemli reislerden biridir (Sâid el-Endelüsi, s. 55; İbnü”l-Kıfti, s. 
242). Onun çalışmalarının bazı müsbet bilim yaklaşımı içinde olan 
müelliflerin ilgisini çektiği bilinmektedir. Birüni'nin Fi”l-Fahş “an nevâdiri 
Ebi Hafş “Ömer İbni”l-Ferruhân adıyla yazdığı eser (DSB, XIII, 538) bu 
özel ilginin bir göstergesidir. 


Eserleri. 1. Kitâbü Tefsiri'l-Erba'a Makâlât lı-Batlamyüs (Uppsala 
Universitâtsbibliothek, MS, Arab, nr. 203). Batlamyus'un İslâm dünyasında 
Kitâbü'l-Erba'a adıyla anılan astrolojiye dair eseri Tetrabiblos için (Lat. 
Ouadripartıtum) yazdığı şerhtir. Eserin girişinde tercümenin de Taberi'ye ait 
olduğu kaydedilmekteyse de İbnü'n-Nedim onun Ebü Yahyâ el-Bıtrik''in - 
muhtemelen Grekçe”den- çevirdiği metne dayandığını yazmaktadır. 2. 
Tefsir. Sidonlu Dorotheus'un Pentateuch'unun (Kitâbü'l-Hamse) 
Pehlevice'sine yapılmış şerhtir (Dorotheus'un bugün adı bilinmeyen 
eserinin İslâm dünyasına intikal şekli için bk. Pingree, Dumbarton Oaks 
Papers, XLIII (1989), s. 229-231). Arapça metin, David Pingree'nin 
İngilizce tercümesi, Pentateuch'un orijinalinden günümüze ulaşmış bazı 
Grekçe ve Latince parçalarıyla birlikte yayımlanmıştır (Dorothei Sidonii 
Carmen Astrologicum, Leipzig 1976). 3. Kıtâb fı'l-Mevâlid. Doğum 
tarihlerinin yıldız falı yorumları üzerine yazılan kitabın bilinen tek nüshası 
Nuruosmaniye Kütüphanesi”ndedir (nr. 2951). Kaynakları arasında 
Hermetik literatür ve Batlamyus, Mâşâallah b. Eseri, Dorotheus gibi 
müelliflerin yer aldığı eserin XII. yüzyılın ilk yarısında Sevillalı John 
(Johannes Hispalensis) tarafından yapıldığı kabul edilen De nativitatibus 
adlı Latince çevirisinin dünya kütüphanelerinde en az on altı nüshası 
bulunmaktadır. 1503'ten 1551'e kadar Venedik'te beş defa basılan esere ilk 
baskısı sırasında yine Taberi'ye nisbet edilen De interrogationibus adlı bir 
risâle eklenmiştir. Latince'ye 1217 yılında çevrildiği belirtilen bu risâle 


Taberi'nin müstakil bir çalışmasıdır ve daha sonra ayrıca neşredilmiştir 
(Basel 1533, 1551). De nativitatıbus'un bazı yazmalarında yine Taberi'ye 
ızâfe edilen ve Sevillalı John tarafından çevrildiği anlaşılan Liber universus 
adlı bir başka Latince esere daha rastlanmaktadır. Pingree'ye göre Liber 
universus'un içeriği De nativitatıbus'unkiyle irtibatlıdır ve onun gerçek 
kapsamı hakkında fikir vermektedir (MTUA, 1/1 (1977), s. 8-12). 4. 
Kitâbü”1-Mesâ”il fi ahkâmi”n-nücüm (Çorum İl Halk Ktp., or. 2981, 3015). 


Birçok kütüphanede nüshaları yer alan eserin (Sezgin, VII, 112) Ebü Yüsuf 
Ya'küb b. Ali el-Kasrâni'nin yaptığı Muhtaşarü'I-Mesâ”ılı”l-Kaşrâniyye 
başlıklı bir özeti bulunmaktadır (Hamza b. Hüseyin b. Kasım en-Nuaymi, 
VMI, 125). 5. Kitâbü”l-İhtiyârât. Bilinen tek nüshası İskenderiye 
Kütüphanesi'ndedir (el-Hurüf ve'l-esmâ, nr. 2033-d/2, vr. 42a-52b). 6. 
Kıtâbü'l-Ahkâm “alâ envâ'ı”I-mesâ”'ıl ve'I-kazâ? “ale'd-delâ”ıl (a.g.e., VTL, 
98-100; Sezgin, VII, 112). 7. Risâle fv'stihrâcı”'z-zamir bi-tariki'n-nücüm 
(bk. a.g.e., a.y.). 8. Kıtâbü'l-Kırânât ve tahvili”s-sinin (a.g.e., VİL, 111). 9. 
Kitâbü”l- İlel. Günümüze ulaşmayan bu eserin adı Birüni”den 
öğrenilmektedir (İstihrâcü”l-evtâr, s. 132). 10. Kitâb fi Şüreti”l-küre (Fi 
Hey'eti”l-felek). Birüni Taştihu'ş-şuver ve tebtihu'l-küver adlı eserinde 
buna atıfta bulunmaktadır (Kitâbhâne-i Merkezi-ı Dânişgâh-ı Tahran, nr. 
5469, vr. 10b). 11. Kitâbü İttifâki'l-felâsife ve'htilâfihim fi hutüti”l-kevâkib 
(İbnü'n-Nedim, s. 332; İbnü”I-Kıfti, s. 242). 12. Kitâbü'l-Mehâsin (a.g.e., 
a.y.). 
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İlhan Kutluer 


TABERİSTAN 


(Güm yle) 
İran'ın kuzeyinde günümüzde Mâzenderan adını taşıyan eyalet. 


Eski Pehlevi sikkelerinde Tapurstân, İslâm kaynaklarında Taberistân adı 
verilen bölge XTII. yüzyıldan itibaren daha ziyade Mâzenderan adıyla 
anılmıştır. Kuzeyindeki Hazar denizi kıyılarından başlar ve asıl İran 
platosundan Elburz dağları ile ayrılır. Sâsâniler devrinde “ispehbed” 
unvanını taşıyan valiler tarafından yönetilen Taberistan, dağlık ve ormanlık 
yapısından dolayı İran coğrafyasında İslâm fetihlerinin en zor ilerlediği 
bölgelerden biri oldu. Küfe Valisi Said b. As, 30 (650-51) yılında 
düzenlediği seferler sırasında bölgenin önemli şehirlerinden Âmül'ü 
fethetti. Muâviye b. Ebü Süfyân zamanında Maskale b. Hubeyre güçlü bir 
orduyla bölgeye girdiyse de halkın direnişiyle karşılaştı, ordusu büyük 
kayıp verdi, kendisi de şehid oldu (Belâzüri, s. 481). Taberistan valilığıne 
tayin edilen Muhammed b. Eş'as el-Kindi'nin düzenlediği sefer de 
sonuçsuz kaldı. Fethedilen merkezlerde vergi yüzünden çıkan isyanların 
yanı sıra bölge Hârici isyancıların sığınağı haline geldi. Mühelleb b. Ebü 
Sufre, Kâzerün yakınında ağır bir yenilgiye uğrattığı Ezrakiler'i (75/695) 
takip ederek Taberistan bölgesindeki Hârici isyanlarını da bastırdı. 
Taberistan bölgesinin tamamının fethi Mühelleb'in oğlu Yezid tarafından 
gerçekleştirildi. Büyük bir ordu ile Taberistan'a giren Yezid bölgenin 
mahalli hâkimini (ispehped) vergiye bağladı (98/716-17). TI. Mervân 
döneminde isyancı mahalli idarecilerin eline geçen bölge, Abbâsiler'in 
iktidara gelmesinin ardından itaat altına alındıysa da Ebü Ca'fer el-Mansür 
devrinde yeniden isyanlara sahne oldu. İsyanlar Hâzim b. Huzeyme et- 
Temimi ve Ravh b. Hâtim el-Mühellebi tarafından bastırıldı. Me'mün 
döneminde Muhammed b. Hafs b. Ömer'le birlikte Şervin bölgesini 
fetheden Mâzyâr b. Karin bölgenin idaresiyle görevlendirildi. Ancak o da 
Mu'tasım-Billâh zamanında vergiyi ödemeyerek isyan etti (224/839). 
Halifenin Abdullah b. Tâhir kumandasında gönderdiği kuvvetler karşısında 
yenilgiye uğrayan Mâzyâr yakalanarak getirildiği Sâmerrâ”da idam edildi 
(225/840). Bu yıllarda Âmül”'de oturan valiler tarafından yönetilen 


Taberistan bir süre sonra Horasan Valisi Abdullah b. Tâhir'in idaresine 
verildi. Ote yandan bölgenin mahalli hâkimlerinden Bâverdi Hükümdarı 
Karin b. Şehriyâr 240 (854-55) yılında Islâmiyet'i kabul etti. 


Taberistan coğrafi konumu sebebiyle muhalif fırkaların sığınağı olmaya 
devam etti ve IX. yüzyılın ortalarında bölgede güçlerini arttıran Ali 
evlâdının eline geçti. Tâ-hiri yönetimine karşı isyan eden Deylemliler?'in 
daveti üzerine Rey'den Taberistan'a gelen Hasan b. Zeyd el-Alevi Deylem, 
Kelâr, Şâlüs, Rüyân halkının kendisine biat etmesiyle Taberistan 
Zeydileri'ni kurdu (250/864). Hz. Hasan neslinden gelen Hasan el-Alevi 
bölgede hâkimiyeti sağladıktan sonra Amül'ü ve Sâriye'yi (Sâri) ele 
geçirdi. Bölgeyi geri almaya çalışan Tâhiri kuvvetleriyle mücadelesine 
devam etti. Öte yandan Ya*küb b. Leys es-Saffâr'la da savaşmak zorunda 
kaldı. Hasan b. Zeyd, Sâriye ve Âmül'e giren Ya'küb'un (260/874) şiddetli 
yağmurlar yüzünden büyük zaylat verip geri çekilmesinin ardından tekrar 
Taberistan'a hâkim oldu. Hasan el-Alevi'nin ölümünden (270/884) sonra 
yerine geçen kardeşi Muhammed b. Zeyd idare merkezini Amül”den 
Cürcân'a nakletti. Muhammed b. Zeyd Horasan Valisi Râfi' b. Herseme, 
Saffâriler ve Sâmâniler'le bir süre mücadele etti; Sâmâniler'le yaptığı 
savaşta aldığı yara sebebiyle öldü. Zeydi ordusunun Cürcân'da yenilgiye 
uğramasıyla Taberistan Zeydi Devleti'nin birinci dönemi sona erdi 
(287/900). On dört yıl Sâmâni hâkimiyetinde kalan Taberistan, Zeydiler'in 
Hüseyni kolundan Hasan b. Ali el-Utrüş'un Sâmâni kuvvetlerini bozguna 
uğratıp bütün Taberistan'ı ve Cürcân'ı ele geçirerek hükümdarlığını ilân 
etmesiyle tekrar Zeydiler'in eline geçti (301/914). Başşehir Âmülü 
Sâmâniler'e karşı başarıyla savunan Hasan el-Utrüş'un 304 (917) yılında 
vefatı üzerine iktidar damadı Hasan b. Kasım'a geçti. Hasan b. Kâsım'ın 
yenilip öldürülmesi ve Zeydi hânedanının sona ermesinin ardından bölge 
Ziyâriler'in eline geçti (316/928). Bu arada kısa sürelerle Büveyhiler ve 
Sâmâniler arasında el değiştirdi. 342'de (953) Büveyhiler'in, 360'ta (971) 
yeniden Ziyâriler'in idaresine girdi. Adudüddevle 981'de Taberistan ve 
Cürcân”ı topraklarına kattı. 426 (1035) yılında Gazneli Mes*üd, Âmül'e 
kadar gelip Taberistan'ı hâkimiyeti altına aldı (Mitrâ Mihrâbâdi, s. 189- 
202). 


Taberistan, Selçuklular'ın 431 (1040) yılında Gazneliler'i mağlüp ederek 
Horasan'a hâkim olmalarının ardından Tuğrul Bey'in büyük bir ordunun 


başında buraya girmesiyle Selçuklu hâkimiyetine geçti (433/1041-42). 
Mahalli hâkim Enüşirvân'ın bağlılık arzetmesi ve 100.000 dinar ödemesi 
karşılığında barış yapıldı. Bölgenin mahalli hâkimleri olan Ziyâriler ve 
Bâvendiler itaat altına alındı. Taberistan'ı yıllık 50.000 dinar vergi ödemesi 
şartıyla emirlerinden Merdâvic b. Bisü'nun idaresine bırakan Tuğrul Bey 
çeşitli şehirlere nâibler tayin ettikten sonra Nişâbur'a döndü. Bununla 
birlikte Bâdüsbaniler gibi bazı mahalli hânedanların özellikle dağlık 
bölgelerdeki yarı bağımsız durumu devam ediyordu. Sultan Alparslan, 
bölgedeki Selçuklu hâkimiyetini güçlendirmek için 458 (1066) yılında 
İnanç Yabgu'yu buranın idaresiyle görevlendirdi. Hârizmşah Alâeddin 
Muhammed 


devrinde Taberistan Hârizmşahlar'a bağlandı. 


Moğol istilâsı sırasında Esterâbâd ve Âmül gibi şehirler tahribata mâruz 
kaldıysa da Taberistan dağlık ve ormanlık yapısından dolayı istilâyı en hafif 
atlatan eyaletlerden biri oldu. Taberistan'ın doğusunda bulunan Esterâbâd 
ve çevresi, İlhanlılar zamanında Horasan”da ikamet eden şehzadelerin 
başlıca kışlık merkezlerinden biri durumundaydı. Bu devirde eyaletin vergi 
gelirleri Horasan eyaleti içerisinde hesaplanıyordu. Taberistan için 
Mâzenderan adının bu dönemde yaygınlık kazandığı görülmektedir. VT. 
(XIV.) yüzyıl coğrafyacılarından Hamdullah el-Müstevfi, Mâzenderan adını 
kullanmakla birlikte zaman zaman Taberistan'ı da zikretmiştir (Nüzhetü”|- 
kulüb, s. 159-161, 348, 366). İsim değişikliği resmi kayıtlara da yansımıştır. 
Nitekim Abdullah b. Muhammed b. Kiyâ el-Mâzenderâni Risâle-i 
Felekiyye adlı eserinde 750 (1349-50) yılına ait bir bütçede bölgeyi 
Mâzenderan adıyla zikretmiştir. Söz konusu bütçede Mâzenderan 237 
tümen (2.370.000 dinar) vergi gelirine sahipti. Bölge, İlhanlıların 
yıkılmasından sonra Şii Mar'aşiler”den Seyyid Kıvâmüddin'in eline geçti. 
Mar“aşiler döneminde Âmül ve Sâriye”nin etrafı hendekle çevrildiği gibi 
bölgenin imarına önem verildi. Güçlü bir orduyla bölgeye giren Timur, 
Mar'aşiler'i mağlüp ederek burayı itaat altına aldı (794/1392) ve 
Mar'aşiler'i Mâverâünnehir'e sürgüne gönderdi (Zahirüddin-i Mar'aşi, s. 
233-234). Taberistan 909 (1504) yılında Safeviler'in eline geçti. I. Abbas 
zamanında Esterâbâd”dan Sâriye ve Âmül'e inşa edilen yol bölgede her 
mevsimde ulaşımı sağladı. 1294'te (1877) Âmül şehrini Elburz dağları 
üzerinden Tahran'a bağlayan bir yol daha yapıldı. 


Günümüzde 23.756 km? yüzölçümüne sahip Mâzenderan idari bölgesinin 
(Ostân-ı Mâzenderân) nüfusu 2006 yılı sayımında 2.833.000 olarak tesbit 
edilmiştir. Merkezi Sâriye olan idari bölgenin diğer önemli şehirleri Bâbül 
(eski adı: Bâr-fürüş), ÂAmül, Kâimşehr ve Tonkabun”dur. Yoğun ormanlarla 
kaplı olan bölgede halkın başlıca geçim kaynağı ormancılık, hayvancılık, 
ziraat, balıkçılık ve avcılıktır. Ziraata elverişli yerlerde başta pirinç olmak 
üzere ipek, keten, kenevir, narenciye ve bol miktarda meyve yetiştirilir. 
Burada halı dokumacılığı da yaygındır. Özel coğrafi şartların sonucu olarak 
İran'ın başka bölgelerine benzemediğinden ekonomik durumu da İran'ın 
bütününe göre bir hayli farklıdır ve İran'da çay üretilen yegâne bölge 
burasıdır. Taberistan'da pek çok âlim yetişmiştir. Taberi nisbesiyle meşhur 
olan bu âlimler arasında tarihçi ve müfessir Muhammed b. Cerir et-Taberi, 
fakih Ebü't-Tayyib et-Taberi ve ünlü hekim Ali b. Rabben et-Taberi 
anılabilir. 
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Osman Gazi Özgüdenli 


TABERİYE 


(As eb) 
Filistin'de tarihi bir şehir. 


Filistin'in kuzeydoğusunda Taberiye gölünün batı kıyısında deniz 
seviyesinin yaklaşık 200 m. altında kurulmuştur. Kudüs'e 161, Dımaşk'a 
137 km. uzaklıktadır. Milât-tan önce 20 yılı civarında Filistin bölgesinin 
Romalı hâkimi Herod Antipas tarafından tesis edilen şehre Roma 
İmparatoru Tiberios Konstantinos”a izâfeten Tiberias adı verilmiş ve bu ad 
Arapça'ya Taberiye şeklinde geçmiştir. Taberiye, Dımaşk-Kahire kervan 
yolu üzerinde bulunduğundan Roma döneminde stratejik bir konumdaydı. 
Şehirde bir saray inşa ettiren Herod buraya Galilee (Celile) bölgesinden ve 
diğer yerlerden nüfus iskân etti. Milâttan sonra 70'te Kudüs'ün 
yakılmasının ardından birçok yahudi âlimi ve din adamının göç etmesi 
sonucu Taberiye bir ilim merkezi haline geldi. 150 yılı civarında Sanhedrin 
denilen yahudi dini mahkeme meclisinin buraya taşınmasıyla yahudiler 
açısından şehrin önemi arttı. Nitekim 400 yılı dolayında derlendiği kabul 
edilen Filistin Talmudu buradaki yahudi din âlimleri tarafından 
oluşturulmuştur. 


Taberiye, müslümanların Filistin'e nüfuz ettikleri dönemde Şürahbil b. 
Hasene tarafından kuşatıldı ve bir süre sonra anlaşma yoluyla fethedildi, 
halkın şehirde kalmasına izin verildi (13/634). Eş'ar ve Lahm gibi Arap 
kabileleri fethin ardından şehre yerleştiler. Romalılar döneminden beri 
darphânesi bulunan şehirde 15 (636) yılından itibaren Hâlid b. Velid dirhem 
darbettirmeye başladı. Bir ara isyan eden Taberiye halkını Amr b. Âs tekrar 
itaat altına aldı. Emeviler döneminde şehrin yakınlarında bir saray yapıldı. 
Bu dönemde Filistin şehirlerinde çıkan isyanlar esnasında Taberiye halkı da 
ayaklandı (744-745). Şehir 293'te (905-906) Karmatiler'in çıkardığı 
ısyanlar ve ardından ele geçirilmesi sırasında tahrip edildi. Taberiye, 
Fâtımiler devrinde siyasi açıdan önem kazandı. Bu dönemde şehirde 
Şiiliğin yaygınlaştığı kaydedilmektedir. Ortaçağ coğrafyacıları ve 
seyyahları şehrin göl tarafı hariç müstahkem surlarla çevrili olduğunu 


belirtir; şifalı kaplıca sularından, hamamlarından ve ortasındaki cuma 
camisiyle batısındaki Yasemin Mescidi'nden bahseder. 


Nâvekiyye Türkmenleri 462 (1070) yılı civarında Kurlu Bey kumandasında 
Taberiye'ye yerleştiler. Kurlu Bey'in ölümünün ardından Türkmen 
Beyliği'nin başına geçen Atsız b. Uvak'ın hâkimiyetine giren şehir 1. Haçlı 
Seferi esnasında Haçlı işgal ve istılâsına mâruz kaldı. Haçlı işgali sırasında 
şehri ziyaret edip bir gece kalan Sem'âni şehir hamamından övgüyle söz 
eder (el-Ensâb, Vİ, 198). Dımaşk Atabegi Tuğtegin ve Musul Emiri 
Mevdüd b. Altuntegin kumandasındaki Selçuklu ordusu 11 Muharrem 507 
(28 Haziran 1113) tarihinde Taberiye yakınlarında Haçlılar'la yaptığı 
savaşta 2000 Frank'ı öldürmek suretiyle büyük bir zafer kazandı ve zengin 
ganimetler ele geçirdi. Hatta Kudüs Kralı Baudouin'in de savaş sırasında 
esir alındığı, ancak tanınmamasından faydalanarak gizlice kaçıp kurtulduğu 
rivayet edilir (İbnü”l-Kalânisi, s. 185; İbnü”l-Esir, X, 496). Taberiye 
savaşında Haçlılar ağır kayıplar verdikleri gibi daha sonra Selçuklular 
tarafından civardaki beldelere yapılan hücumlarla ekonomik açıdan da 
çökertildiler. Hittin Savaşı'nın ardından Selâhaddin-ı Eyyübi'nin fethettiği 
şehir (583/1187), Eyyübiler döneminde birbirleriyle mücadele eden 


Eyyübi melikleri arasında el değiştirdi. 590”da (1194) Eyyübi Hükümdarı 
el-Melikü”l-Efdal Ali'nin, 626'da (1229) el-Melikü'l-Kâmil Muhammed'in 
eline geçti. 638 (1241) yılında Eyyübiler'in Dımaşk kolu hükümdarı el- 
Melikü's-Sâlih Ebü”I-Hayş, rakipleri Eyyübi Hükümdarı el-Melikü's-Sâlih 
Eyyüb ve Kerek hâkimi el-Melikü'n-Nâsır Dâvüd'a karşı kendisine yardım 
etmeleri karşılığında Taberiye'yı Haçlılar'a teslim ettiyse de 645'te (1247) 
Mısır hâkimi el-Melikü's-Sâlih Eyyüb'un Fahreddin İbn Hameveyh 
kumandasında gönderdiği ordu şehri geri almayı başardı. Ancak şehir Haçlı 
ıstılâsı sırasında tahrip edildi ve önemini kaybetti, Aynicâlüt Savaşı'ndan 
sonra Memlük hâkimiyetine girdi (658/1260) ve Safed nâibliğine bağlandı. 
İbn Battüta'nın kayıtlarından Taberiye'nin VHI. (XIV.) yüzyılda da harabe 
halinde olduğu anlaşılmaktadır (er-Rihle, s. 62). 


1517 yılında diğer Filistin şehirleriyle birlikte Osmanlılar'ın eline geçen 
Taberiye XVLİ. yüzyılda Ma'noğlu II. Fahreddin döneminde tekrar önem 
kazandı. XVTLİ. yüzyıl başlarında Hicaz bölgesinden gelen Zeydân kabilesi 
buraya yerleşti. Daha sonra bir karışıklık devri geçiren ve önemini 


kaybeden şehir 1730'da bedevi bir Arap olan Sayda Valisi Zâhir el-Ömer 
ez-Zeydâni'ye verildi. Zâhir şehri müstahkem hale getirdi ve güvenliği 
sağladı. Bir kale ve günümüzde mevcut olan ulucamiyı yaptırdı. Taberiye 
XVEL. yüzyıl sonlarında bir süre Cezzâr Ahmed Paşa tarafından yönetildi. 
1799'da Napolyon'un işgaline uğrayan şehir XIX. yüzyılda Akkâ'ya 
bağlandı. 1837 depreminde büyük zarar gördü. I. Dünya Savaşı'nın 
ardından İngiliz yönetimi altına girdi. 1920'den itibaren bölgeye iskân 
edilen yahudiler şehrin civarında yerleşim birimleri kurdular. 1934'te sel 
baskınına uğrayan Taberiye yeniden inşa edildi. 1948 yılında Araplar ile 
yahudiler arasındaki çarpışmalarda eski şehir harap oldu. Bu tarihten sonra 
İsrail yönetimi altına giren şehrin nüfusu 1961?de 20.000 kadarken 2007 
verilerine göre 40.000 civarına ulaştı. Ünlü yahudi filozofu İbn Meymün 
(Maimonides) vasiyeti üzerine Taberiye'ye defnedilmiştir. 1843 tarihinde 
yenilenen Câmiu”l-cisr günümüzde müze olarak kullanılmaktadır. 
Taberiyeli âlimler Taberâni nisbesiyle anılır; bunların en meşhuru muhaddis 
Süleyman b. Ahmed et-Taberâni'dir. 
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Cengiz Tomar 


TABERSİ 


(e) 


Ebü Ali Eminüddin (Eminü”-İslâm) el-Fazl b. el-Hasen b. el-Fazl et- 
Tabersi (6. 548/1154) 


Döneminde İmâmiyye Şiası”nın önde gelen müfessir, fakih ve âlimlerinden. 
yy il 


Büyük ihtimalle Taberistan'da, bazı rivayetlere göre ise Kâşân ve İsfahan 
arasında bir köy olup Arapça'ya Tabris şeklinde geçen Tefriş'te doğdu. 467 
(1075) veya 470'te (1077) dünyaya geldiğini belirten nakiller yanında 
doksan yaşında öldüğü şeklindeki rivayetler dikkate alınarak 458 (1066) 
yılında doğduğu kabul edilebilir. Meşhed'de uzun süre kaldığından 
Meşhedi, ayrıca Radavi diye de bilinir. Sebzevâri”deki ikameti dolayısıyla 
Sebzevâri olarak da anılmakla birlikte en meşhur nisbesi Tabersi'dir, bu 
nisbe mutlak olarak kullanıldığında kendisi kastedilir. Ebü”l-Vefâ 
Abdülcebbâr b. Ali el-Mukri er-Râzi, Ebü Ali b. Şeyh et-Tüsi, 
Muvaffakuddin Hüseyin b. Feth el-Vâiz el-Bekrâbâdi, Ebü Tâlib 
Muhammed b. Hüseyin el-Hüseyni ve Hasan b. Hüseyin b. Bâbeveyh el- 
Kummi gibi âlimlerin derslerine devam etti. Tahsilinden sonra bir süre 
Horasan'da hocalık yaptı. Başta oğlu Radıyyüddin olmak üzere Reşidüddin 
İbn Şehrâşüb et-Tabersi, Müntecebüddin el-Kummi, Kutbüddin er-Râvendi 
ve Burhâneddin Muhammed Alı el-Kazvini gibi öğrenciler yetiştirdi. 523'te 
(1129) Meşhed'den ayrılarak Sebzevâr'a yerleşti ve eserlerinin çoğunu telif 
ettiği ömrünün son yirmi beş yılını burada geçirdi (A“ yânü”'ş-Şi“a, VTTI, 
400). 548 (1154) yılının kurban bayramı gecesi Sebzevâr'da vefat eden 
Tabersi'nin naaşı Meşhed'e nakledilerek Katlgâh diye bilinen yerde, diğer 
bir rivayete göre ise İmam Ali er-Rızâ'nın abdest alıp guslettiği yerde 
defnedildi. 


Eserleri. Tabersi'nin tefsir alanındaki çalışmalarının önem taşıdığı kabul 
edilmekte, günümüz Şii dünyasında müfessirliğiyle öne çıkmaktadır. |. 
Mecma'u”I-beyân* li-ulümi”l-Kur'ân (Mecma'u”I-beyân fi tefsiri I- 
Kur'ân). Eser üzerinde muhtelif ihtisar çalışmaları yapılmış ve Farsça'ya 


tercüme edilmiştir. 1852'den itibaren gerçekleştirilen baskıları dışında 
Ahmed Ârif ez-Zeyn (Tahran 1322-1324), Muhammed Emin el-Âmili 
(Beyrut 1377/1957), Seyyid Hâşım er-Resüli el-Mahallâti (Kahire 
1378/1958; Tahran 1379/1339 hş.), Seyyid 


Fazlullah el-Yezdi et-Tabâtabâi ve Hâşim er-Resüli (1-X, Beyrut 1406/1986) 
tarafından neşredilmiştir. 2. el-Kâfi eş-şâfi min kitâbı'l-Keşşâf (et-Tefsirü”|1- 
veciz, et-Tefsirü'ş-şağır). Tabersi, Mecma'u”I-beyân'dan sonra 
Zemahşeri'nin el-Keşşâf'ındaki edebi özellikleri bu çalışmasında bir araya 
getirmiştir (ER (İng.J, X, 40). 3. Cevâmi'u“I-câmi“ et-Tefsirü”l-vasit. 
Müellifin, oğlu Hasan'ın isteği üzerine yazdığı, tefsirle ilgili çalışmalarının 
sonuncusu olan bu eser, el-Keşşâf'tan alıp yazdıklarına kendi tefsirinden 
bazı bölümlerin eklenmesiyle meydana gelmiştir. İlk taşbaskı neşrinden 
(Tahran 1302, 1321) sonra Ebü”l-Kâsım Gürci (Gereci ?) (I-TI, Tahran 
1347-1359 hş.; Kum 1409/1367 hş.) ve Âyetullah Kâdi Tabâtabâi (Tebriz 
1383) tarafından yayımlanmıştır. 4. İ“lâmü”l-verâ bi-a“lâmi”l-hüdâ. 
İspehbed Alâüddevle Ali b. Şehriyâr b. Kârin adına Hz. Peygamber'in, 
Fâtıma'nın ve on iki imamın faziletlerine dair Şii ve Sünni kaynaklarından 
derlenen bilgilere dayanılarak kaleme alınan bir eserdir. Çeşitli baskıları 
bulunan kitabın ilk neşirlerinden biri Necef'te yapılmış (1970), ilmi neşri 
Ali Ekber el-Gaffâri”nin tashihleri ve dipnotlar ılâvesiyle gerçekleştirilmiş 
(Beyrut 1399/1979), ayrıca bir komisyon tarafından gözden geçirilerek 
yayımlanmıştır (Beyrut 1405/1985). 5. el-Âdâbü”d-diniyye li”I-hizâneti”l- 
Mu“iniyye. Ahlâka dair olan eser, İsmâili fedâilerince 521 (1127) yılında 
öldürülen Horasan emiri ve Sultan Sencer'in veziri Muinüddin-i Kâşi'ye 
ıthaf edilmiş olup henüz neşredilmemiştir (Âgâ Büzürg-i Tahrâni, 1, 18). 6. 
el-Mü telef mine'I-muhtelef beyne e 'immeti's-selef. Şeyhüttâife Ebü 
Ca'fer et-Tüsi'nin Mesâilü”l-hilâf adlı eserinin şerhidir (nşr. Mehdi er- 
Recâi, Meşhed 1410). 7. Tâcü'l-mevâlid. Hz. Peygamber, Fâtıma ve 
ımamlarla ilgili biyografik bir çalışmadır (Kum 1406/1985). 8. Nesrü”l- 
le'âli. Hz. Ali'nin sözlerinin alfabetik sıraya göre düzenlenip kaydedildiği 
küçük bir risâledir (Musa O. A. Abdul, XV/2-3 (1971), s. 101). Tabersi'nin 
bunların dışında en-Nürü'l-mübin, Künüzü'n-necât, et-Temhid fı'l-uşül, 
Münyetü'z-zâhid, el-Fâ'ik, el-“Umde, Fezâ 'ilü'z-Zehrâ?, Me' âricü's-su?âl, 
Şahifetü'r-Rızâ ve el-Cevâhir fi'n-nahv gibi eserleri bulunmaktadır. 
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Mustafa Öz 


TABHÂNE 


(bk. İMARET). 


Yaratılış, seciye, bir varlığın asli yapısı, maddi dünya anlamında bir terim. 


Sözlükte “yaratmak, Inşa etmek, biçim vermek; mühürlemek” 
anlamlarındaki tab' masdarından isim olan tabiat eski lugatlarda “yaratılış, 
seciye, yaratılıştan gelen asli yapı” mânalarında kaydedilir (Lisânü'l-“ Arab, 
“tb“a” md.; Tâcü”'l-“arüs, “tb'a” md.; Cevheri, eş-Şıhâh, “tb'a” md.). Râgıb 
el-İsfahâni'ye göre tabiat, tab'ın “mühürlemek” anlamından gelmekte olup 
yaratılış veya alışkanlıklar yoluyla nefse nakşedilen temel yapıyı anlatır; 
ancak yaratılış için kullanımı daha yaygındır (el-Müfredât, “tb'a” md.). 
Terim olarak tabiat, bir varlığı belirleyen özelliklerin tamamını, hareket 
sağlayıcı güç diye kabul edilen etkeni, doğuştan sahip olunan asli yapıyı 
(fıtrat), bilimsel veya metafizik açıdan ele alınan mad-di dünyayı, hareketin 
ve onu takip eden sükünun ilkesini, kültür ve tekniğin etkisiyle değişikliğe 
uğramamış olan şeyi ve nefsin ilk güçlerinden birini ifade eder. “Bir 
varlığın aktif unsurlarının ve temel niteliklerinin toplamı” anlamındaki 
mahiyet de tabiat mânasına gelir. Öz (essence) ve cevher (substance) 
terimleri de tabiatı anlatır. Ancak ayrı ayrı söz edildiğinde öz ve cevher 
varlığın statik durumuna, tabiat ise içsel eğilimlerine ve dinamik yapısına 
işaret eder. 


Fizik çerçevesinde tabiat, maddi nesnelerin toplamını veya hareketin ve onu 
takip eden sükünun ana ilkesini göstermek için kullanılır. Tabiat felsefesi ve 
tabiat bilimleri denildiğinde maddi cevherlerin kanunlarını, özelliklerini, 
oluş ve bozuluş süreçlerini inceleyen çalışmalar anlaşılır. Metafizik 
alanında tabiat organik bütünlük gibi daha geniş bir kapsama sahiptir. Bu 
mânada tabiat Yunanca'daki “physis” (kendi doğal sonucunu yaratacak 
dinamizme sahip maddi varlık) terimine çok yakındır. Physis ve bunun 
karşılığı tabiat kendi kendine hareket imkânını yaratan bir tür nefse sahip 
olarak düşünülür. Bununla birlikte Allah'tan başka bütün varlıkların 
mümkün varlıklar kategorisine dahil edilmesi onları zorunlu varlık olan 
Allah'a bağlı hale getirdiği için İslâm düşüncesindeki tabiat terimi physise 


göre farklılık arzeder. 


Tabiat felsefesinde ortaya çıkan meseleler tabiatın birliği düşüncesi 
etrafında odaklanmaktadır. İyonya filozoflarının hepsi tabiat filozoflarıydı 
ve bütün varlıkların ilkesi olarak tesbit edebilecekleri temel maddelerin 
peşindeydi. Bu dönemde hava, su, ateş ve toprak (daha sonra 
Empedokles”in bunlara eklediği yeniden toplanma ve dağılma özellikleri) 
sırasıyla yahut hepsi birden varlığın ilkesi sayılmıştır. Günümüzde ise eter 
veya başka maddeler ya da enerji bütün maddi varlığın ilkesi, ana dayanağı 
diye kabul edilmektedir. Bütün varlıklara kaynaklık eden bu ana madde 
konusundaki statik birliğin yanında dinamik birlik de araştırılmaktadır. 
Başka bir deyişle evrende meydana gelen bütün değişikliklerin arkasında 
tek bir ilke aranmaktadır. Tabiata metafizik bir temel arandığında yaratıcı 
Tanrı'nın yaratılan şeylerden ayrılması felsefede gelenekleşmiştir. 
Mekanizm, her şeyin salt olarak bir cevherden diğerine doğru ilerleyip 
açıklanabileceğini kabul ederken teleolojik görüşler nihai sebebe daha 
büyük önem verir ve farklı varlıkların son amaçlarına odaklanır. Bütün 
varlıkları nihai bir gayeye bağlamak ve her varlığın içine bir anlam 
yükleyerek onu bu hedefe ulaşacak şekilde yönlendirmek tabiatta 
monoteizmin egemen olduğu anlamına gelir. 


İlk Yunan düşünürlerinde tabiat materyalist değil hylozoist (maddenin 
canlılığı) yahut animist bir yorumla anlaşılıyordu ve şekillendirici 
fonksiyon “nous”a (akıl) yahut rasyonel prensibe veriliyordu. Bunun 
ardından Demokritos, Epikuros, Lucretius gibi atomcular tarafından saf 
atomculuk geliştirilmiş, her şeyin ruha sahip olduğu ve ruhun ince atomlar 
tarafından meydana getirildiği iddia edilerek bütünüyle maddeye indirgenen 
bir tabiat görüşü 


benimsenmiştir. Bu görüşte madde tek gerçek kabul edildiğinden dünyada 
var olan her şey maddi sebeplerin sonucu durumuna düşürülmüş ve 
herhangi bir teleolojik açıklamaya ihtiyaç duyulmamıştır. Bu kabulde zihne 
yahut ruha ait sanılan her şey maddenin görünümlerinden ibaret sayılmış, 
rasyonellik duyulara, irade de içgüdülere indirgenmiş, insan ise zihinsel 
süreçleri doğuran maddi elementlerin özel biçimde düzenlenmesinin 
meydana getirdiği aşamalardan biri haline getirilmiştir. Böylece sistemde 
özgürlüğe, sorumluluğa ve ölümsüzlük düşüncesine yer bırakılmamıştır. 


Eflâtun'un tabiat felsefesi bütünüyle metafiziktir ve soyut düşünceye 
dayanır. Aristo ise akli tecrübecilik denilen yöntemle bağımsız bir fizik yani 
tabiat felsefesi oluşturmuştur. Daha sonra Epikuros, Demokritos”un 
mekanist görüşlerini, Stoacılar da (Revâkıyyün) Herakleitos'un dinamik 
anlayışını canlandırıp geliştirmiş, Yeni Eflâtuncular ise bu alanda tamamen 
soyut düşünceler ileri sürmüştür. 


Aristocu dört sebep teorisinin Meşşâi modeldeki etkisine bağlı şekilde 
tabiatta hiçbir hadisenin belli bir sebebin dışında olamayacağı, tabiatta 
tesadüfe ve şansa imkân bulunmadığı, âlemde determinizmin hüküm 
sürdüğü fikri felsefe tarihinde geniş kabul görmüştür. Tabiatta boşluk kabul 
etmeyen ve madde-süret teorisini esas alan Meşşâiler'in âlem anlayışında 
mekân ve zaman cisim ve hareketten bağımsız birer realite olarak 
düşünülemez. Meselâ İbn Sinâ'ya göre hareketin, içinde gerçekleştiği 
mekân boşluk demek değildir; mekân, kuşatan cisimle kuşatılan cismin 
temas ettiği zihni bir alan olup dış dünyada boşluk yoktur ( Uyünü”i-hikme, 
s. 23 vd.). İslâm filozofları, tabiattaki oluşu Allah'ın hür iradesi yerine 
O'nun külli bilgisine bağlamak suretiyle nisbi bir determinist tabiat 
görüşüne meyletmişlerdir. Nitekim onlar, fızıki sebepleri tabii hadiselerin 
yakın sebebi sayarken bütün sebepler zincirini hakiki sebep olan Allah'a 
bağlamış, tabii olanları mecazi sebep diye nitelemiştir. Fârâbi, İbn Sinâ ve 
İbn Rüşd gibi filozoflar tabiattaki sebepliliğe vurgu yaparken buradan 
âlemdeki gaye, nizam ve inâyet fikrine ulaşmanın ve bütün bunları Allah'ın 
ilim, hikmet ve kudret sıfatlarına bağlamanın daha mâkul olduğunu 
savunmuşlardır. 


Gazzâli de sebep-sonuç ilişkisini kabul etmekle birlikte bu ilişkinin tabii 
varlıkların yapısından gelen bir zorunluluk olmadığını ileri sürmüştür. 
Gazzâli'de tabiat, Allah'ın hür ve mutlak iradesiyle müdahale edebileceği 
bir zorunsuzluk alanı diye kabul edilmiş, böylece mücizelerin meydana 
gelişine imkân sağlanmıştır. Onun Tehâfütü”1-felâsife”de İslâm filozoflarına 
yönelttiği eleştirilerle bu mesele kurumsallaşmış bir tartışmanın odağı 
haline gelmiştir. Esasen İslâm filozoflarının nisbi determinizmine ilk eleştiri 
Gazzâli'den önceki kelâmcılar tarafından yöneltilmiştir (meselâ bk. 
Bâkıllâni, s. 56 vd.). Determinizm fikri, kelâm sisteminde Allah'ın mutlak 
kudreti ve fâil-ı muhtâr oluşu inancıyla uzlaştırılamaz bulunmuş ve sabit 
tablatlar yahut tabiat kanunları fikri reddedilerek endeterminizme 


meyledilmiştir. Kelâmcılarda araya giren tabii sebepler zincirine zorunlu bir 
etkinin tanınmaması, oluşun her safhasında Allah'ın yaratma fiilinin ön 
plana alınması, âlemdeki her çeşit oluşun Allah'ın sürekli yaratıcı iradesine 
bağlanması hâkim bir fikirdir. Allah ile âlem arasındakı ilişki sadece ilâhi 
sebep planında düşünülmüş ve tabii sebeplere görece bir etki tanınmıştır. 
Varlık esasına dayanan Meşşâi felsefenin aksine kelâmda oluş esas alınmış 
ve âlem Allah'ın yaratıcı iradesinin kuşattığı sürekli bir oluş-bozuluş (kevn- 
fesad) süreci olarak tasavvur edilmiştir. Tabiatı sistemli bir şekilde 
açıklamaya çalışan bu ilk müslüman düşünürlere göre âlem atomlardan 
oluşmuştur ve değişkendir. Atomlar basıt varlıklardır ve üç boyuttan 
yoksundur. Bu basit cevherler birbiriyle bitişerek terkipler oluşturur veya 
birbirlerinden ayrılır, böylece varlıkta oluş ve bozuluş meydana gelir. 
Kelâmcıların atom nazariyesinde arazların iki ayrı zamanda var 
olamayacağı, yaratılan her şeyin birbirinden bağımsız cüzlerden meydana 
geldiği kabul ediliyordu. Bu cüzlerin bir araya gelmesine ve ayrılmasına 
sebep olan da onlardaki içkin güç değil Allah'ın yaratmasıdır. Bu şekilde 
kelâmda Allah'ın müdahalesiyle sürekli yeniden yaratılan bir âlem telakkisi 
geliştirilmiştir. 


Kelâmcılar maddeciliğin felsefede ortaya çıkan değişik temsilcilerini 
tabiiyyün, dehriyye, muattıla gibi adlarla sınıflandırmışlardır. Tabiiyyün adı 
genellikle, maddenin görünümlerinde ve duyumlarda ortaya çıkan 
çeşitliliğin kökenini onun doğasında arayan akımları belirtmek için 
kullanılır. Buna göre doğal olayların sebebini yalnızca tabiatta ve tabii 
nesnelerde aramak gerekir. Bütün olaylar (maddi ya da zihinsel süreçler) 
yeterli açıklamalarını zorunlu tabiat kanunları içinde bulur. Bu eğilim 
kelâmcılarca şirk sayılmıştır (bk. TABİATÇILAR). Bazı kelâm âlimleri, 
sonuçları tabiattaki sebeplere bağlamakla birlikte her ikisinin de Allah 
tarafından yaratıldığını kabul eden, sebepleri yaratanın onların doğal 
sonuçlarını da yaratması gerektiğini savunan Mu'tezile'yi bu tanımın 
dışında tutarlar. Böylece göreli bir determinizmin varlığı olumlanmış 
olmaktadır. Bu anlayışta Allah müsebbibü”l-esbâb (tabiattaki her şeyin belli 
bir sebeplilik içinde yürümesini takdir eden) diye görülmektedir. 


Tabiatı kendi gerçeklik zemininden koparmadan bir semboller alanı olarak 
gören kelâmcılar bu alanın sembolize ettiği aşkın gerçekliği delillendirmek 
amacıyla istişhâd (istidlâl) bi”ş-şâhid ale'I-gâib (analoji) yöntemini 


geliştirmişlerdir. Bu yaklaşım içinde küllilerle cüz'iler, soyutla somut 
arasında bir irtibat kurularak gerçekliği bütünüyle maddeye indiren veya 
tamamen maddenin ötesine taşıyan yaklaşımlar arasında bütüncül bir orta 
yol bulunmuştur. Bilgi kaynaklarını da hem reel (beş duyu) hem ideal (akli) 
alanı kuşatacak biçimde oluşturan kelâmcılar böylece gerçekçi bir varlık ve 
tabiat anlayışını temellendirmişlerdir. Bu kabulde Allah hakkında bilgi 
sahibi olmayı mümkün kılan kavram ve kategorilerin tabiatta mevcut 
olduğunu savunmuşlardır. Başından itibaren kelâmın -tabiatı esaslı bir tahlıl 
alanı ve sağlam bir veri kaynağı şeklinde görmeye ımkân verecek şekilde- 
bilgi teorisinde akla ve doğru habere tecrübeyi de eklemesi bu amaca 
yöneliktir. Bu yöntemin bir yandan aklın özgürleşmesi demek olan 
rasyonalizmin bir yandan da eşyanın bilgisinin eşyadan öğrenilmesi demek 
olan ampirizmin yolunu açacak nitelikte olduğu söylenebilir. 


İnsan aklına dayalı biçimde ortak tecrübe alanı durumundaki tabiattan 
hareket etmek suretiyle Tanrı'nın varlığını ve sıfatlarını ortaya koymaya 
çalışan felsefi faaliyete tabiat teolojisi denir. Buna göre yaratan ve 
yarattıklarını koruyup gözeten nitelikleriyle Tanrı hakkında fikir veren en 
temel bilgi alanı tabiattır; nitekim bu alan için “varlık kitabı” denilmiştir 
(meselâ bk. Ebü'l-Berekât el-Bağdâdi, II, 437). Yaratıcı kudret olarak Tanrı, 
tecrübe alanındaki bütün varlık tarzlarını birer işaret ve delil şeklinde 
kendine şahit kılmıştır. Bu tabii düzene eşlik eden ve bir yönüyle tabiatın 
parçası olan insan da tabiatı algılama ve onu Allah'ın varlığına tanıklık 
eden semboller dünyası olarak yorumlama yeteneğiyle donatılmıştır. 
Allah'ın insana kendini rasyonel olarak açacağını, buna giden yolun akli ve 
fikri çabaya bağlı bulunduğunu söyleyen ontolojik delilin aksine 


tabiat teolojisinin kullandığı kozmolojik delilde tabiata dayalı tecrübe öne 
çıkarılmaktadır. Tabiat teolojisi bakımından Tanrı sadece mekanik olarak 
kabul edilen evrenle değil evrenin içindeki bireyle de ilgilidir. Atomcu 
nazariyenin ifade ettiği şekliyle oluş halindeki evrenin sürdürülebilirliği 
kadar Tanrı'nın birey ve toplum hayatında yer tutması ve ahlâka kaynaklık 
etmesi de ön plana alınmaktadır. Nitekim kendi dışındaki varlıklarla ve 
tabiatla ilişkisinde Kur'an'ın öne çıkardığı Tanrı sadece yaratmakla kalmaz, 
aynı zamanda yaratmasını adalet üzere yapar, yaratmasına rahmet ve 
merhametini eş kılar. O'nun yaratması, açıklamaya çalışılan duyu 
verilerinin algıladığı âlemle (âfâk) sınırlı olmayıp kavranması gereken bir 


psişik dünyayı da (enfüs) kapsar (Fussılet 41/53). Bu yaklaşım, Allah ile 
tabiat ve genel olarak yarattığı alan arasındaki ilişkiyi -felsefe ve 
mistisizmde yapılanın aksine-sadece ontolojik ve epistemolojik bir ilişki 
olmaktan çıkarır ve işin içine aksiyolojiyi, ahlâkı ve estetiği de koyar. 
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Şaban Ali Düzgün 


TABİATÇILAR 


(O sambil) 


İyonyalı filozoflar gibi tabiat bilimlerine dayalı bir metafizik kurma çabası 
içinde olan İslâm filozoflarının temsil ettiği akım. 


Milâttan önce VI. yüzyılda yaşayan Tales, Anaximenes, Anaximandros, 
Herakleitos gibi tabiatçı filozoflar evrenin ana maddesinin ne olduğunu 
sorgulamışlardır. Maddenin canlı olduğu (hylozoisme) öğretisini 
benimseyen bu düşünürler varlığın ilkesinin toprak, hava, ateş ve su 
olduğunu; bunların taşıdığı soğukluk, sıcaklık, yaşlık ve kuruluk gibi karşıt 
niteliklerin etkilemesiyle maddi kâinatın teşekkül ettiğini savunuyorlardı. 
Bazı İslâm düşünürleri bu fikri benimsediğinden tabiiyyün (tabiatçılar, 
natüralistler) diye anılmıştır (İbn Cülcül, s. 77-78; Sâid el-Endelüsi, s. 52). 
Gazzâli filozofları sınıflandırırken birinci gruba materyalistleri (dehriyyün), 
ikinci gruba tabiatçıları, üçüncü gruba ilâhiyatçıları yerleştirir. Ona göre 
tabiatçı filozoflar bir bilim adamı titizliğiyle tabiatı incelemiş, hayvanların 
anatomisini araştırarak orada yüce Allah'ın eşsiz hikmetlerini ve eserinin 
ilginçliğini görmüş, evrenin yaratıcısı Allah'ın varlığını kabul etmek 
zorunda kalmıştır. Bununla birlikte nefsi insanın maddi varlığının bir 
parçası sayarak ölümle birlikte ruhun da yok olacağını iddia etmişlerdir. 
Dolayısıyla bu yaklaşım onların âhireti, cenneti, cehennemi, kıyameti ve 
hesap vermeyi inkâr etmelerine yol açmıştır. 


Tabiatçı filozoflar bütün fizik ve metafizik gerçeklikleri maddeye indirgeme 
eğiliminde olduğundan bilginin kaynağı sorununda sansüalist, yöntem 
konusunda tümevarımcı, varlık felsefesinde realisttir. Bu felsefenin İslâm 
toplumuna aktarılmasıyla dini nasları akılcı bir yaklaşımla yorumlayan 
Mut'tezile'nin tabiat ilimlerine olan ilgisi özellikle Nazzâm'ın çalışmalarıyla 
ileri bir seviyeye ulaşmışsa da onların bu ilgisi temel İslâm inançlarının 
sınırları dışına çıkmamıştır (Mâcid Fahri, s. 120). Bazı yazarlar İbnü'r- 
Râvendi'yı de tabiatçılar arasında değerlendirme eğilimindedir (a.g.e., Ss. 
134); ancak kendisine muhalif kaynakların bildirdiği kadarıyla o sadece 
peygamberliği değil tabiatçı filozoflardan farklı olarak Allah'ın varlığını 


inkâra varan materyalist bir düşünürdür. İslâm toplumunda kendisinden 
tablatçı filozof diye söz edilen ilk düşünür ve bilginin Câbir b. Hayyân 
olduğu bilinmektedir. Her ne kadar Câbir'in çalışmaları tıp, astronomi, 
matematik, felsefe gibi ilimlere yayılmışsa da o her şeyden çok kimyacı 
sıfatıyla tanınır. Temsil ettiği tabiat felsefesi küçük âlem-büyük âlem (insan- 
evren) anlayışına ve semavi güçlerin yeryüzündeki olaylara etkisi fikrine 
dayanmaktadır. Ayrıca evrenin nicelik boyutu üzerinde ısrarla durması ve 
ilim anlayışında ölçme ve deneye büyük önem vermesi de evrende temel 
ilkenin sayı olduğu şeklindeki Pisagorcu sistemin onun tabiat felsefesindeki 
bir yansımasıdır. Tabiatta maden, bitki ve hayvan şeklinde sıralanan varlık 
mertebeleri içinde madenler seviyesinin Câbir'in eserlerinde özel bir yeri 
vardır. Madenlerin sadece oluşumları açısından değil dönüşümleri açısından 
da ele alınması onun kimya çalışmalarının hareket noktasını oluşturur. Daha 
sonra Ya'küb b. İshak el-Kindi'nin felsefe, matematik, astronomi, optik, 
meteoroloji, psikoloji, ahlâk, kimya, müsiki gibi alanlarda eser vermesi ve 
tabiat bilimleri alanında birçok eser kaleme alması sonraki nesilleri 
yüreklendirmiştir. Nitekim Kindi'nin talebesi olan İbnü”t-Tayyib es-Serahsi 
üstadı gibi atomculuğu reddeden görüşleri savunmuş, çeşitli atmosfer 
olaylarını ve dağların işlevlerini ele aldığı çalışmalarıyla tabiat bilimlerinin 
gelişmesine katkılarda bulunmuştur. 


İslâm düşüncesinde tabiatçı filozof ismini en çok hak eden âlimin Ebü 
Bekir Muhammed b. Zekeriyyâ er-Râzi olduğunda şüphe yoktur. Yaşadığı 
dönemin hoşgörü ortamında Eflâtun felsefesinden esinlenerek deist dünya 
görüşünü temellendirmeye çalışan filozof, hakikate ulaşmada dine ve bir 
peygamberin rehberliğine ihtiyaç olmadığını iddia ettiği içın gerek 
çağdaşları gerekse daha sonraki filozof ve kelâmcılar tarafından eleştirilmiş, 
mülhidlik ve zındıklıkla damgalanmıştır. Bazıları da onu bir taraftan 
Aristoculuk'tan sapmakla, diğer taraftan Sokrat öncesi natüralistlerin 
görüşlerini benimsemekle suçlamıştır. Râzi'nin tabiat felsefesi konusundaki 
görüşleri onun, Gazzâli'nin tabiatçı fılozoflarla ilgili tasnifindeki hikmet 
sahibi bir yaratıcının varlığını kabul eden grup içinde yer aldığını gösterir. 
Koyu bir rasyonalist olan, çalışmalarında gözlem, deney ve tümevarım 
yöntemini uygulayan Râzi, tıp ve kimya alanındaki başarıları yanında 
atomist görüşleriyle de dikkat çekmektedir ki bu yaklaşımlar geleneksel 
tabiatçı felsefenin tipik özelliklerine işaret eder (DİA, XXXIV, 481). Meşşâi 
felsefedeki statik madde anlayışına karşılık Râzi, yapısı gereği maddenin 


dinamık olarak hareket etme gücüne sahip olduğunu ileri sürmüştür. Ayrıca 
ruh göçünü (tenâsüh) savunduğu için tipik bir natüralisttir. Ruhun 
ölümsüzlüğüne inandığından salt materyalistlerden, tenâsühü kabul ettiği 
için kelâmcılardan ayrılır. Kozmik varlığın oluşum ve işleyişini beş ezeli 
ilke adını verdiği bir sistemle yorumlayan filozof bunun kendisine ait 
orijinal bir sistem olduğunu iddia etse de Allah, külli nefis, ılk heyülâ, 
mutlak zaman ve mutlak mekân diye 


sıraladığı bu ezeli prensipler fikrini Pisagor, Empedokles ve Demokrit gibi 
Sokrat öncesi tabiat filozoflarından aldığı ve kendi düşüncesini bu görüşler 
üzerine kurduğu konusunda ciddi eleştiriler vardır (Birüni, s. 243). Bununla 
birlikte Râzi'nin felsefesinin kaynaklarını sadece söz konusu tabiat 
filozoflarıyla sınırlandırmak doğru değildir; bu kaynaklara ruh ve heyülâ 
konusunda Eflâtun'un ve diğer metafizik kavramlarda Maniheizm ve 
Mecüsilik unsurlarının eklenmesi mümkündür (Walzer, s. 29). Klasik 
kaynaklarda Râzi'nin tabiat olaylarının yorumu üzerine otuz iki eser kaleme 
aldığı söylenirse de bunlar günümüze ulaşmamıştır. Otobiyografisi 
niteliğindeki es-Siretü'l-felsefiyye”de tabiat bilimleri ve metafizik alanında 
telif ettiği birçok eseri zikrederken özellikle “sem'u”'l-kiyân” adını verdiği 
tabiat bilimine girişle ilgili olarak zaman, mekân, dehr, boşluk gibi fizik 
kavramlarına dair risâleler; evrenin şekli, gök cisimlerinin dairesel 
hareketlerinin sebepleri gibi doğrudan tabiat felsefesini konu alan eserler 
yazdığını zikreder (es-Siretü”l-felsefiyye, s. 108-109). İslâm felsefesinde 
tabiatçı filozoflar dehrilerden farklı şekilde bir yaratıcının varlığını inkâr 
etmezler, Bâtıniler”den ayrı olarak da doğru bilgiye ulaşmada akıl ve deney 
dışında mistik bir kaynağa başvurmazlar. Dolayısıyla bu filozofların hedefi 
tabiata dayalı bir metafizik kurmaktır. Onlar için aslolan varlığı açıklamada 
deney ve tümevarım yöntemlerinin kullanılmasıdır. Her ne kadar kâinatı 
yaratan Allah'ın varlığını kabul etseler de nübüvveti ve dini kabule 
yanaşmamışlardır. 
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Burhan Köroğlu 


TÂBİİN 
(05401) 


Sahâbeyi müslüman olarak gören ve müslüman olarak ölen ikinci nesli 
ifade eden terim. 


Sözlükte “bir kimsenin yolundan gitmek, onu izlemek” anlamındaki teba' 
kökünden türeyen tâbı'iın (bir kimseye uyan, onu izleyen) çoğulu olan tâbiin 
(tâbiün) kelimesinin terim anlamı hakkında farklı görüşler ileri sürülmüştür. 
Hâkim en-Nisâbüri tâbiini “sahâbeyle görüşüp konuşan, onlardan dini ve 
sünenleri öğrenen kişiler” olarak tanımlarsa da sahâbeden semâı olmayıp 
onları sadece görenleri de tâbiinden saymaktadır (Ma'rifetü “ulümi”l-hadis, 
s. 42, 45). Sahâbeden sonraki bütün tabakalarda yer alan râviler için hadisi 
duydukları sırada mümeyyiz ve zâbıt olma şartından söz eden Hatib el- 
diye tarif etmektedir (el-Kifâye, s. 22, 52). İbn Hibbân ise bir kimsenin tâbii 
sayılabilmesi için sahâbi ile görüştüğü zaman ondan duyduğunu 
anlayabilecek yaşta olması gerektiğini söylemektedir. Bu sebeple o bazı 
sahâbileri çocuk yaşta gören Halef b. Halife gibi kişileri tâbiinden 
saymamıştır. Fakat yerleşik kabule göre bir kimsenin tâbiinden sayılması 
için sahâbi ile görüşmesi yeterlidir (İbnü's-Salâh, s. 302; Nevevi, Il, 607; 
İbn Hacer, s. 110-111). Tâbiin kelimesi ilk defa, “Tâbiinin en hayırlısı 
Üveys'tir” anlamındaki hadiste Hz. Peygamber tarafından kullanılmıştır 
(Müslim, “Fezâ'ılü'ş-şahâbe”, 224). Resül-i Ekrem'den rivayet edilen bazı 
hadislerde sahâbenin ardından gelenlerin onlardan sonraki en hayırlı nesil 
olduğu ifade edilmekteyse de (meselâ bk. Buhâri, “Fezâ'ılü aşhâbi”n-nebi”, 
I; Müslim, “Fezâ'ılü”'ş-şahâ-be”, 210-216) bu rivayetlerde tâbiin lafzı 
geçmemektedir. Âlimlerin çoğunluğu, tâbiin adının Kur'ân-ı Kerim'de 
geçen “ve'llezine 't-tebeühüm” (onların yolunu samimiyetle izleyenler) 
ibaresinden (et-Tevbe 9/100) kaynaklandığını söylemektedir. Fakat 
âyetlerin bağlamı, bu ibarenin ilk müslümanlardan sonra İslâm'ı kabul eden 
sahâbilere işaret ettiğini göstermektedir. Ayrıca bu lafzın tâbiin nesline 
olduğu gibi kıyamete kadar gelecek bütün müslümanları kapsadığı da 
belirtilmiştir. Tâbiinden İkrime el-Berberi ise Kur'an'daki “ve âharine 


minhüm” (onlardan olan başkaları) ibaresini (el-Cum'a 62/3) tâbiin diye 
yorumlamıştır (Kurtubi, XVI, 93). 


Âlimler tâbiini çeşitli tabakalara ayırmıştır. Müslim'e ait olan en sade 
tasnife göre sahâbenin büyükleriyle sohbet eden ve rivayetlerinin çoğunu 
onlardan alanlara “kibâr-ı tâbiin”, sahâbe yanında tâbiinden de hadis rivayet 
edenlere “evsât-ı tâbiin”, az sayıda sahâbe ile karşılaşıp rivayetlerinin 
çoğunu diğer tâbiilerden alanlara “sıgâr-ı tâbiin” denir. İbn Sa'd tâbiini önce 
beldelere göre tasnif etmiş, her beldeyi de tarih sırasına göre tabakalara 
ayırmıştır. Hadis usulü literatüründe en çok karşılaşılan tasnif ise Hâkim en- 
Nisâbürü'nin on beş tabakalı sınıflandırmasıdır. Bu tasnifin, çoğunluğu 
muhadramündan oluşan birinci tabakasında Said b. Müseyyeb, Kays b. Ebü 
Hâzım, Ebü Osman en-Nehdi, Kays b. Ubâde, Ebü Vâil Şakık b. Seleme, 
Ebü Recâ el-Utâridi gibi aşere-1 mübeşşere ile görüşen kimseler yer 
almaktadır. Fakat Hâkim''in bu tabakada andığı bazı isimler aşere-1 
mübeşşere ile görüşmemiş, hatta bazıları onların vefatından sonra dünyaya 
gelmiştir. İkinci tabakada Esved b. Yezid, Alkame b. Kays, Mesrük b. 
Ecda', Ebü Seleme b. Abdurrahman, Hârice b. Zeyd; üçüncü tabakada 
Şa'bi, Ubeydullah b. Abdullah b. Utbe, Kâdi Şüreyh b. Hâris ve akranları 
bulunmaktadır. Ayrıca muhadramün, Hz. Peygamber devrinde doğup ondan 
semâ1 olmayan çocuklar, herhangi bir sahâbiden semâı olmayan İbrâhim b. 
Süveyd en-Nehai gibi kişiler, sahâbeden bazıları ile görüştükleri halde 
tebeu”t-tâbiinden sayılanlar tâbiinin başka tabakalarını teşkil etmekte, kendi 
şehirlerinde en son vefat eden sahâbileri görenler ise on beşinci tabakada 
yer almaktadır (Ma'rifetü “ulümi'”l-hadis, s. 44-46). Resül-i Ekrem devrinde 
müslüman oldukları halde onu göremedikleri için “muhadram” denilen 
Esved b. Yezid en-Nehai, Ebü Osman en-Nehdi, Alkame b. Kays, Kays b. 
Ebü Hâzim, Mesrük b. Ecda', Üveys el-Karani (Veysel Karani), Kâdi 
Şüreyh gibi kişiler tâbiinin büyüklerinden sayılmıştır. 


Tâbiin döneminin başlangıcı ve sonuyla ilgili tartışmalar 1zâfidir. Teoride 
tâbiin devri Resülullah'ın vefat ettiği gün başlamakla birlikte gerçekte bu 
neslin ağırlıklı olarak yaşadığı dönem olan 65-135 (684-752) yılları arasıdır. 
150 (767) yılı civarında tebeu't-tâbiin devrinin başladığının belirtilmesi 
(Sehâvi, III, 351), ayrıca 140'tan (757) sonra vefat edenlerin tâbiinden 
sayılmayacağı yönünde görüşlerin bulunması yukarıdaki tarihlendirmeyle 


uyuşmaktadır. Bazı kaynaklarda, son sahâbi kabul edilen Ebü”t-Tufeyl Âmir 
b. Vâsile'nin 110 (728) yılındaki vefatından hareketle tâbiin 


tabakasının bu tarihten sonra başlatılması ve onu gören son tâbii sayılan 
Halef b. Halife'nin ölüm tarihine (180/796) kadar sürdürülmesindeki amaç 
110 yılına kadar sahâbe, 180 yılına kadar tâbiin rivayetinin devam ettiğini 
göstermektir. 


En faziletli tâbiinin kim olduğu hususunda genellikle Ahmed b. Hanbel'in 
Said b. Müseyyeb'i Alkame b. Kays ve Esved b. Yezid'e tercih ettiğine dair 
rivayetler kaydedilmekle birlikte her beldenin âlimleri kendi beldelerindeki 
bir tâbiiyi diğerlerinden üstün saymıştır. Meselâ Medineliler?'e göre Said b. 
Müseyyeb, Küfeliler'e göre Üveys el-Karani, Basralılar?a göre Hasan-ı 
Basri, Mekkeliler?'e göre Atâ b. Ebü Rebâh en faziletli tâbiidir. Hz. 
Peygamber, “Tâbiinin en hayırlısı Üveys”tir” dediği halde gerek Ahmed b. 
Hanbel'in gerekse diğerlerinin yaptığı farklı tercih ilimde veya başka bir 
ölçütte üstünlüğün dikkate alındığını düşündürmektedir. Tâbiin neslinde 
öne çıkan kadın âlimlerin en meşhurları Hafsa bint Sirin, Amre bint 
Abdurrahman, Âişe bint Talha b. Ubeydullah ve Ümmü”d-Derdâ el- 
Vassâbiyye'dir. Ömer b. Abdülaziz'in Ebü Bekir b. Hazm'a gönderdiği, 
hadislerin tedvin edilmesine dair emirde rivayetleri derlenecek kişiler 
arasında Amre bint Abdurrahman da anılmaktadır. 


Tâbiin nesli daha çok Emeviler döneminde yaşamıştır. Tâbiin âlimleri, bu 
devirde bazı olaylar yüzünden idarecilere karşı tavır aldıkları gibi yine 
siyasi sebeplerle ortaya çıkan problemleri ve bunların toplumsal sonuçlarını 
dini ve ilmi açıdan tartışmışlar; toplumu iç savaşa sürükleyecek isyanlardan 
kaçınmakla birlikte yöneticilerin tasarruflarını eleştirmek suretiyle fikri 
mücadelelerini sürdürmüşlerdir. Bu dönemde yoğun biçimde tartışılmaya 
başlanan konuların başında iç savaşlardaki ölüm vak'alarına bağlı olarak 
büyük günah (kebire) ve kader meseleleri yer alıyordu. Teorik temelli bu 
tartışmalarda Hasan-ı Basri gibi bazı isimler ön plana çıkmakla beraber 
Emeviler'e karşı fiilen mücadele eden ve sonuçta dönemin idarecileri 
tarafından öldürülen Said b. Cübeyr gibi şahsiyetler de bulunmaktaydı. 
Tâbiin devrinde İslâm coğrafyasının sınırları Mâverâünnehir?den 
İspanya'ya kadar ulaşmış, Arap olmayan unsurlar arasında hızlı bir 
İslâmlaşma faaliyeti başlamıştır. Fethedilen bölgelerin İslâmlaşmasında 


buralara devlet tarafından eğitici olarak gönderilen tâbiin âlimlerinin büyük 
katkısı olmuş, bu sayede kendilerine mevâli denilen yeni bir unsur ortaya 
çıkmıştır. İslâm'a giren bu kişiler, kendi kültür birikimlerini yeni 
inançlarıyla mezcederek İslâmi ilimlerin gelişmesinde rol oynamıştır. 


Bu dönemde ilmi faaliyetler özellikle Hicaz, Irak ve Suriye'de 
yoğunlaşmıştır. Hicaz'da Medine ve Mekke, Irak'ta Basra ve Küfe önemli 
merkezlerdi. Sahâbe devrinde belirginleşmeye başlayan Hicaz-Irak ayırımı 
tâbiin döneminin sonuna gelindiğinde artık ehl-i hadis-ehl-i re'y şeklinde 
biliniyordu. Medine'de hicri birinci yüzyılın sonlarında “fukahâ-i seb'a” 
adıyla anılan yedi âlim tâbiin neslinin en önemli isimleriydi. Bu devrin 
başlarında Küfe'de Alkame b. Kays, Mesrük b. Ecda', Esved b. Yezid, Kâdi 
Şüreyh gibi şahsiyetler bulunmakla birlikte bunların bütün bilgilerine sahip 
olan Nehai ile Şa'bi, Küfeli tâbiinden ilk akla gelen âlimlerdi. Mekke'de 
Atâ b. Ebü Rebâh, Tâvüs b. Keysân; Basra'da Hasan-ı Basri, Muhammed b. 
Sirin, Katâde b. Diâme; Dımaşk'ta Mekhül b. Ebü Müslim öne çıkan 
isimlerdi. Tâbiin içinde zühd ve takvâlarıyla tanınan sekiz kişi (Âmir b. 
Abdullah, Üveys el-Karani, Herim b. Hayyân, Rebi* b. Huseym, Ebü 
Müslim el-Havlâni, Esved b. Yezid, Mesrük b. Ecda' ve Hasan-ı Basri) 
hakkında kendisi de aynı nesilden olan Alkame b. Mersed'den gelen 
rivayetler müstakil bir eserde toplanmıştır (bk. bibi. ). 


Tâbiin İslâmi ilimlerin teşekkülünde en önemli rolü oynayan nesillerdendir. 
Birçok tâbiin âliminin görüşleri sonraki yüzyıllar boyunca referans kabul 
edilmiştir. Meselâ rivayet tefsirinin önemli bir örneği olan İbn Ebü Hâtim''in 
Tefsirü'l-Kur'ânı'l-“azim'inde yaklaşık 16.283 isnaddan 11.829'u tâbiine 
ve sonrakı âlimlere dayanmaktadır. Sahâbe arasında tefsir bilgisiyle meşhur 
olan Abdullah b. Abbas'ın yetiştirdiği talebelerin önde gelenlerinden Said 
b. Cübeyr, Mücâhid b. Cebr ve İkrime el-Berberi daha çok tefsir alanında 
tanınmıştır. Ayrıca Katâde b. Diâme, Alkame b. Kays, Mesrük b. Ecda', 
Hasan-ı Basri, Atâ b. Ebü Rebâh ve Süddi gibi isimler de tefsirle 
ilgilenmiştir. Bunlardan bazıları hocalarından duyduklarını aktarmakla 
kalmamış, müstakil tefsir çalışmaları da yapmıştır. Ehl-i kitap'tan Kâ'b el- 
Ahbâr ve Vehb b. Münebbih gibi bazı kimselerin İslâm'a girmesine bağlı 
olarak İsrâiliyat'ın yaygın biçimde kullanılmaya başlanması, gayba dair 
yorumlar yapılması, belirli fırkalara mensubiyetten kaynaklanan 
düşüncelerin ve farklı kültürlerden gelen etkilerin yorumlara aksetmesi 


tâbiin tefsirini sahâbe tefsirinden ayıran özelliklerdir. Ayrıca bu dönemde 
tefsir biçim değiştirmiş, basit ihtiyaçları gözeten soru-cevap yahut kısa 
açıklamalar şeklindeki yaklaşım yerini Kur'an'ın tamamını tefsir etmeyi 
hedefleyen anlayışa bırakmıştır. 


Bu devrin başlarında hadis rivayeti genelde sözlü olarak devam etmekteydı. 
Fakat ezberden rivayeti gerekli görüp hadislerin yazılmasına karşı çıkanlar 
zamanla azınlıkta kalmış ve etkilerini yitirmiştir. Hadislerin Kur'an'la 
karışma ihtimalinin bulunmadığı bu dönemde hocaların şahsi görüşlerinin 
hadislerden ayırt edilemeyeceği endişesi ortaya çıkmış, ancak hem yazının 
giderek gelişmesi hem de hadislerin her geçen gün çok daha fazla kişi 
tarafından bilinir hale gelmesi bu tür endişelere yer bırakmamıştır. Tâbiin 
döneminin ayırt edici unsurlarından biri de isnad sisteminin ve ricâl 
tenkidinin yaygınlık kazanmasıdır. İsnad uygulamasının başlangıcı için bir 
tarıh belirtmek güçtür. Fakat tâbiin âlimleri, sahâbe döneminde ilk örnekleri 
görülen isnad uygulamasının teorik temellerini oluşturma yolunda en 
önemli adımı attıkları gibi rivayetleri isnadla birlikte aktarmaya gayret 
etmişlerdir. Yine de tâbiin devrinin başlarında hadislerin sonraki dönemler 
kadar sistemli ve katı bir isnad kullanımının bulunduğunu söylemek 
mümkün değildir. Bu devirde mürsel rivayetlerin fazlalığı ısnadın henüz her 
yönüyle sistematik hale gelmediğini göstermektedir. Öte yandan hadis 
rivayetinde tamamı âdil kabul edilen sahâbe nesliyle sonraki nesiller 
arasında fark gözetildiği için tâbiine mensup kişiler cerh ve ta'dile tâbi 
tutulmuştur. Tâbiin neslinde, ilk ricâl tenkitçilerinden sayılan İbn Sirin'in 
yaptığı gibi rivayetin kimden alındığına dikkat edilmesi gerektiğini 
söyleyen birçok âlim yetişmiştir. 


Hocaların hâfızasında veya yazılı metinlerinde dağınık halde bulunan 
hadislerin derlenmesine de (tedvin) bu dönemde başlanmış ve bu faaliyet 
âdeta tâbiinle özdeşleşmiştir. Tâbiin devrinde hadis uyduranların çoğalması 
yanında ileri gelen sahâbe ve tâbiinin vefatı üzerine Emevi Halifesi Ömer b. 
Abdülaziz, Medine Valisi Ebü Bekir Muhammed b. Amr b. Hazm'a 
gönderdiği bir mektupla tedvin faaliyetinin başlatılmasını emretmiştir. 
Tedvinin kapsamı başta tartışma konusu olmuş, Ömer b. Abdülaziz bazı 
rivayetlere göre sadece Hz. Peygamber'e ait hadislerin toplanmasını 
istemiş, bazı rivayetlere göre ise sahâbe kavillerinin de yazılmasını 
emretmiştir. Sadece Resül-i Ekrem'den gelen rivayetleri toplayanların yanı 


sıra İbn Şihâb ez-Zühri gibi adı tedvinle özdeşleşenler sahâbe kavillerini ve 
tâbiin görüşlerini de derlemiştir. Zühri'nin tercihinin doğruluğu 


kısa bir süre sonra anlaşılmış, Resülullah'ın hadisleri sahâbe kavilleri ve 
tâbiin fetvalarıyla birlikte toplanmaya başlanmıştır. 


Tâbiin nesli fıkıh ilminin gelişiminde çok önemli rol oynamış, fıkıh bu 
devirden itibaren müstakil bir ilim dalı olarak teşekkül sürecine girmiştir. 
Hulefâ-yı Râşidin döneminde sosyal hayatla yakından ilişkili olup pratik 
karakter arzeden fıkıh tâbiin devrinde giderek nazari bir mahiyet 
kazanmıştır. Abdülmelik b. Mervân ve Ömer b. Abdülaziz dışındaki Emevi 
halifelerinin dini ve fıkhi meselelere karşı ilgisiz tavırları fıkhın ferdi 
gayretlerle ve hoca-talebe ilişkisi içinde ekolleşerek gelişmesine yol 
açmıştır. Bu dönemde fıkhın öğrencilere okutulması, fetvaların ilim 
meclislerinde tartışılması ve farklı görüşlerin ortaya çıkması, fıkıh ilminin 
gündelik hayattan giderek uzaklaşıp nazari bir ilim haline gelmesinin 
başlıca tezahürleri arasında yer alır. Tâbiin görüşlerinin bolca görüldüğü ilk 
döneme ait fıkıh kitaplarında tâbiin fetvasının sahâbe kavline tercih edildiği 
durumlara çokça rastlanır. Tâbiin âlimlerinin verdikleri hükümlerde 
bulundukları bölgenin bir dereceye kadar etkisi olmuşsa da bunlarda sahâbe 
tabakasındaki hocalarının etkisi büyüktür. Ayrıca siyasal ve sosyal ortam, 
dile hâkimiyet ve etnik durum da âlimlerin dini konulara yaklaşımını, 
meseleleri kavrayışlarını ve yorumlamalarını etkileyen unsurlardır. Yine 
tâbiin devri kelâm ilminin temellerinin atıldığı bir dönem olmuş, bu devirde 
revaçta olan tartışma konularıyla ilgili tavırlar Mu'tezile, Havâric, Mürcie, 
Kaderiyye, Cehmiyye gibi fırkaların zuhuruna tesir etmiştir. Tâbiin âlimleri 
kıraat ilmi açısından da önemli olup meşhur yedi kıraat imamından Mekkeli 
Ebü Ma'bed İbn Kesir, Küfeli Asım b. Behdele ve Dımaşklı İbn Âmir bu 
nesildendir. 


İslâm tarihinde yazılan ilk eserler siyer ve megâzi alanına aittir. Tâbiin 
neslinden Urve b. Zübeyr de bu sahanın ilk müellifidir. Onu Şabi, İbn 
Şihâb ez-Zühri ve İbn İshak takip etmiştir. Tefsir alanında ilk eserin Halife 
Abdülmelik b. Mervân'ın isteği üzerine Said b. Cübeyr tarafından 80 (699) 
yılından önce kaleme alındığı belirtilmektedir. Ayrıca tâbiinden Mücâhid b. 
Cebr, İkrime el-Berberi, Hasan-ı Basri ve Atâ b. Ebü Rebâh''ın tefsirlerinin 
olduğu zikredilmekle birlikte bugün Hasan-ı Basri ve Mücâhid b. Cebr'e 


nisbet edilerek basılan tefsirlerin onlara aidiyeti ıhtılâflıdır. Bu dönemde 
hadis sahasında yazılan eserlerden günümüze ulaşan en eski örnek 
Hemmâm b. Münebbih'in eş-Şahifetü”ş-şahiha'sıdır. Kaynaklarda tâbiin 
âlimlerinin fıkıh alanında telif ettikleri eserlerden söz edilmesine rağmen 
günümüze sadece Zeyd b. Ali'nin el-Mecmü fi”l-fıkh'ı ulaşmıştır. 


Tâbiin hakkında yüksek lisans ve doktora tezleri hazırlanmıştır. Mübârek b. 
Seyf b. Mehdi el-Haceri'nin et-Tâbi“üne's-sikât el-mütekellem fi 
semâ'ihim mine'ş-şahâbe mimmen lehüm rivâyetün “anhüm fi'l-Kütübi's- 
Sitte (elif-ze), (Medine 1411, el-Câmiatü”l-İslâmiyye), Ali Akay'ın Tabiün 
Döneminde Tefsir Hareketleri (1996, Harran Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü) ve Mustafa Macit Karagözoğlu'nun Maktü Hadis ve Delil Değeri 
(2007, İÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü) adlı yüksek lisans çalışmalarıyla 
Abdüşşâfi Ali Câbir'in Haşâ»işü”l-fıkhi”1-İslâmi fi “ahdi”t-tâbi'in (Kahire 
1975, Câmlatü”i-Ezher), Mübârek b. Seyf b. Mehdi el-Hâceri'nin et- 
Tâbi'üne's-sikât el-mütekellem fi semâ'ihim mine'ş-şahâbe mimmen 
lehüm rivâyetün “anhüm fil-kütübi's-sitte (sin-“ayn) (Medine 1415/1994, 
Câmiatü”l-İslâmiyye), Yusuf Suiçmez'in Hadiste Ref? Problemi (Mevkuf ve 
Maktü Hadislerin Resulullah'a İzâfesi) (2005, AÜ Sosyal Bilimler 
Enstitüsü) ve Arif Ulu'nun, Tâbiünun Sünnet Anlayışı (2006, AÜ Sosyal 
Bilimler Enstitüsü) adlı doktora tezleri bunlardan bazılarıdır. 
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Arif Ulu 


TABİİYYÂT 
(Sayi) 


Meşşâi gelenekte tabiat ilimleri alanına giren konuları ve bunlara dair 
eserleri ifade eden bir terim. 


İlk ve Ortaçağ ilim ve felsefesinde, duyularla algılanan organik ve 
inorganik varlıklar alanında meydana gelen her çeşit oluş ve bozuluşun 
(kevn ve fesad), değişen ve değişime uğramayan (hareket ve sükün) 
varlıkların ilke ve özelliklerinin nelerden ibaret olduğunu gözleme 
dayanarak araştıran ilimler el-ulümü't-tabiiyye ve kısaca et-tabiiyyât diye 
anılmaktadır. İslâm filozof ve bilginlerinin ilimler tasnifiyle ilgili 
eserlerinde tabiat ilimlerinin sekiz ilimden meydana geldiği görülmektedir. 
Bu durum, Aristo'nun tabiat ilimleri alanında yazdıklarını mantık 
külliyatındaki gibi sekiz sayısıyla sınırlama ve bu geleneğe bağlı kalma 
düşüncesinden kaynaklanmaktadır. Filozofun bu alanda yazdıkları sayıca 
daha çok olmakla birlikte Ya*küb b. İshak el-Kindi, Fârâbi ve İbn Sinâ gibi 
Meşşâiler, yaptıkları tasniflerde sekiz sayısını aşmamak için bazan iki eseri 
(ilmi) bir başlık altında vermişlerdir. Hatta aynı filozofun farklı eserlerinde 
yer alan tasniflerdeki eser adlarında bu farklılığı görmek mümkündür 
(Kaya, s. 128-131). Meşşâi gelenekte felsefe ve ilimlerin en olgun ve 
sistematik eseri sayılan İbn Sinâ'nın eş-Şifâ? külliyatının tabiat ilimlerine 
ayrılan ve et-Tabi'iyyât başlığı altında yer alan söz konusu sekiz ilmi içeren 
eserler şöyle sıralanmıştır: es-Semâ' ü't-tabi“1 (fizik), es-Semâ? ve'l-“âlem 
(gök ve yeryüzü), el-Kevn ve'l-fesâd (oluş ve bozuluş), el-Ef âl ve”1- 
ınfıâlât (etkiler ve edilginler), el-Ma“âdin ve'l-âsârü'l-ulviyye (madenler 
ve meteoroloji), en-Nefs (psikoloji), en-Nebât (bitkiler), el-Hayevân 
(hayvanlar-canlılar). Sekiz ilmin dışında tıp, veterinerlik, avcılık, çiftçilik, 
firâset, rüya tabiri, astroloji, sihir, tılsım, simya ve kimya gibi bilgi şubeleri 
ise tabiiyyâtın alt dalları sayılmakta ve bunlar da kendi içlerinde çeşitli 
dallara ayrılmaktadır (Sıddik Hasan Han, I, 65). 
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Mahmut Kaya 


TABİİYYÜN 


(bk. TABİATÇILAR). 


TÂBİR 


(bk. RÜYA). 


TÂBİRNÂME 
e) 
Rüya tabiriyle ilgili eserlerin genel adı. 


Sözlükte “bir kenarından diğer kenarına geçmek; rüyayı yorumlamak” 
anlamlarındaki abr kökünden türeyen tabir İsmâil Hakkı Bursevi tarafından 
“uykuda görülen hayali şekillerden (süret), dışta meydana gelen enfüsi ve 
âfâki durumlardan örneklere sahip şekillere geçmek” diye tanımlanmıştır 
(Rühu”l-beyân, IV, 266). Rüyalarda görülen şeylerin neleri sembolize 
ettiğini açıklayan ilme tâbir (ilm-i ta'bir, ilm-i ta'bir-i rü'yâ), rüyaları 
yorumlayanlara muabbir denir. Bu konuda yazılan eserler de ta'bir-nâme, 
ta'birât-ı vuküât, ta'birât-ı rü'yâ, rü'yâ-nâme, vâkıa-nâme, segir-nâme, 
güzâriş-nâme gibi adlarla anılır. İbn Haldün'un Mukaddime, 
Taşköprizâde'nin Mevzüâtü'l-ulüm ve Kâtib Çelebi'nin Keşfü'z-zunün adlı 
eserlerinde tâbir ilmi ve literatürü geniş yer tutar. Bu ilim, önceden tedbir 
alma veya müjdeleme bakımından dünya ve âhiret için muteber olan dini 
ilimlerden sayılmıştır. Tarihi Asurlular'a (m.6. 5000) uzanan tâbirnâmeler 
eski Mısır, Hindistan ve Yunan medeniyetlerinde de mevcuttur. Kâtib 
Çelebi Keşfü'z-zunün'da Aristo, Eflâtun, Öklid, Batlamyus ve Câlinüs 
(Galen) gibi şahsiyetlere ait rüyalardan ve tabirlerinden söz eden eserleri 
kaydeder. Antik rüya tabirciliğinin önemli eseri olan Artemidor'un 
Oneirokritikon'u Arapça'ya çevrilince İslâm rüya tabirciliği bundan 
etkilenmişti. Talmud'un son kısmındaki rüyalarla ilgili paragraflar yahudi 
kültüründe rüya ve tabirin önemli olduğunu göstermektedir (““Berakoth”, s. 
338-341). İncil'de de rüyanın önemine işaret edilmiş ve birçok hıristiyan 
rüya tabircisi yetişmiştir. 


İslâm dininde rüya tabirine önem verildiği Kur'an'da ve hadislerde yer alan 
bilgilerden anlaşılmaktadır. Kur'ân-ı Kerim'de Hz. Yüsuf'a rüya 
yorumunun öğretildiği (Yüsuf 12/6, 21), Hz. İbrâhim ile Ya'küb ve 
Yüsuf'un gördükleri rüyaları tabir edip ona göre hareket ettikleri (Yüsuf 
12/4-6; es-Sâffât 37/102) belirtilir. Hz. Yüsuf'un rüyasını babası Ya'kub'un 
yorumlaması, Hz. Yüsuf'un zindandayken iki gencin ve daha sonra Mısır 


kralının rüyalarını tabir edişi de Kur'an'da haber verilmektedir (Yüsuf 12/6, 
36-37, 41-49, 100). Resül-i Ekrem'e ilk vahyin sâlih rüya şeklinde gelmesi 
hadis kitaplarında da rüya ve tabirin yer almasına vesile olmuştur (bk. 
RÜYA). Rüya tabirinde Hz. Ebü Bekir ile kızı Esmâ, Said b. Müseyyeb ve 
İbn Sirin'in adları öne çıkmıştır (Kettâni, I, 199-200; 11, 347, 444). 


İlk tâbirnâmelerin büyük bir kısmı günümüze ulaşmamakla birlikte yine de 
İslâm dünyasında bu konudaki literatür oldukça zengindir. İbn Sirin'in 
Kitâbü'l-Cevâmı'ı (Süleymaniye Ktp., Bağdatlı Vehbi Efendi, nr. 936; 
İzmirli İsmail Hakkı, nr. 1500; Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, nr. 1170), 
Ca'fer es-Sâdık'ın Kitâb fi ta“biri'r-rü 'yâ'sı (İÜ Ktp., AY, nr. 4646), İbn 
Kuteybe'nin Ta“ birü'r-rü 'yâ'sı (Şam 2001), İbn Ebü?'d-Dünyâ'nın er- 
Rü y&'sı (Ta' birü'r-rü'yâ), Nasr b. Ya'küb ed-Dineveri'nin et-Ta' birü”|- 
Kadıri fi'l-ahlâm'ı (Beyrut 1997) bunlardandır. XI ve XIV. yüzyıllar 
arasında çok sayıda tabircinin adından ve eserinden bahsedilmektedir. 
Hasan b. Hüseyin el-Hallâl, Tabakâtü'l-mu* abbirin”de 7500 tabircinin 
ısminı vererek bunlardan 600 kişiyi eserleriyle birlikte tanıtmıştır (Yüksel, 
s. 93-94). Bu dönemde kaleme alınan tâbirnâmeler arasında Ziyâeddin 
İbnü”l-Esir'in Eyyübi sarayında iken yazdığı eserle Fettâhi'nin manzum 
Kıtâb fi ma'rifeti'l-hiyel'i (TSMK, TII. Ahmed, nr. 3472), Ebü Tâhir 
İbrâhim b. Yahyâ b. Gannâm''ın Dürretü”l-ahlâm fi ta' biri”I-menâm'”ı 
(Beyazıt Devlet Ktp., Bayezid, nr. 3922), Zeynüddin İbnü”l-Verdi”nin 
manzum Elfiyye'si (Bulak 1285), Halil b. Şâhin'in el-İşârât fi “ilmi”l- 
“ibârât”ı (İÜ Ktp., AY, nr. 35; Süleymaniye Ktp., Beşir Ağa, nr. 128), 
Abdülgani en-Nablusi'nin 1684'te alfabetik olarak düzenlediği Ta“ tirü”1- 
enâm fi ta“ biri'1-menâm''ını (Kahire 1275) saymak mümkündür. İslâm 
kültüründe Hz. Ya'küb 


ıle Dânyâl'in muabbir oldukları kabul edilmektedir. Abbâsi Halifesi Mehdi- 
Billâh döneminde (775-785) her şeyi iyiye yorma ve tabircileri 
ödüllendirme yaygın hale gelmiştir (Schimmel, s. 68). Öte yandan 
muabbirlerin çeşitli ilimleri bilmesi, dinler, mezhepler ve topluluklarla ilgili 
âdet ve gelenekler hakkında bilgi sahibi olması gerektiği ileri sürülmüştür. 


Türk kültüründe rüya ve tabir hem İslâmiyet'ten önce hem de sonraki 
dönemde büyük önem taşımıştır. Uygur Türeyiş, Oğuz Kağan ve Dede 
Korkut destanlarında rüya önemli bir unsur olarak yer almıştır (Tören, XX 


(1997), s. 416). Kutadgu Bilig'de rüya tabiriyle ilgili müstakil bir bölüm 
vardır (4366-4375. beyitler). Türk edebiyatındaki tâbirnâmelerin çoğu 
Arapça'dan tercümedir. İbn Sirin ve Ca'fer es-Sâdık'ın tâbirnâmeleri 
Türkçe'ye ilk çevrilenlerdir (Erdoğan, Türkçe Rüya Tâbirnâmeleri ve İbn-i 
Sirin?'den Tercüme Edilen Bir Tâbirnâme, s. 3). Ayrıca Özbekçe, Başkırtça 
ve diğer Orta Asya dillerinde tâbirnâmeler yazılmıştır (Schimmel, s. 29). 
Agâh Sırrı Levend tâbirnâmeleri edebi türler arasında didaktık eser olarak 
kabul eder. Başvuru kitabı olarak kullanıldıklarından sade bir dille yazılan 
bu eserler söz varlığı ve halk inançları bakımından zengin kaynaklardır. 
Manzum olanlarına rastlanmakla birlikte tâbirnâmelerin çoğu mensurdur. 
Bu eserler müstakil kitaplar halinde veya kıyafetnâme yahut tasavvufi bir 
eser içerisinde derkenar ya da bölüm şeklinde bulunabilir. Cönk, mecmua 
ve risâlelerin içinde de rüya tâbirlerine yer verilir. Nitekim Tütinâme ve 
binbir gece masalları rüya unsurları içerir. Tâbirnâmelerin ekserisi tasavvufi 
mahiyettedir (DİA, XXXV, 309-310). Meselâ Halvetilik?te rüyaya büyük 
önem verilir. Bu türden tâbirnâmeler arasında rüya günlükleri (Schimmel, s. 
29) ve gördükleri rüyaları mektupla şeyhlerine bildiren dervişlerin aldıkları 
cevaplardan meydana gelenleri vardır. Üsküplü Asiye Hatun'un 1640”ta 
yazdığı eser bu türdendir (Kafadar, s. 123-191). Rüyaların günlük hayatla 
ilgisi Aşçı İbrâhim Dede'nin XIX. yüzyıla ait eserinden öğrenilmektedir 
(Aşçı Dede'nin Hatıraları: Çok Yönlü Bir Sufinin Gözüyle Son Dönem 
Osmanlı Hayatı (haz. Mustafa Koç - Eyüp Tanrıverdi), İstanbul 2006). 


Tâbirnâmeler hangi medeniyet dairesinde yazılmış olursa olsun Nablusi'nin 
eserinin çevirileri ya da ondan esinlenmiş olanlar dışında, yapı bakımından 
genellikle aynı şemaya sahiptir (Schimmel, s. 25). Buna göre tâbirnâmeler 
iki bölümden oluşur. Birinci bölümde İslâm'da rüyanın yeri, rüya çeşitleri, 
tabirin yapılacağı vakitler ve şartları, kimlerin rüyalarının daha makbul 
olacağı gibi ön bilgiler yer alır; bunlar kıssalar ve menkıbelerle desteklenir. 
İkinci bölümde rüyalarda görülen şeylerin mânaları anlatılır. 
Tâbirnâmelerin sonunda genellikle “segirnâme” veya “ihtilâcnâme” gibi bir 
fal çeşidi sayılabilecek bölümler bulunur (Erdoğan |Öztürk|, sy. 4 (19991, s. 
71-72). Mecmualarda ve cönklerdeki tâbirnâmelerde ise doğrudan rüya 
tabirine geçilir. Türk edebiyatında tâbirnâmelere özel bir önem verildiği 
bunların kütüphanelerdeki nüshalarının çokluğundan anlaşılmaktadır. Milli 
Kütüphanedeki kırk civarında tâbirnâme yanında Süleymaniye 
Kütüphanesi'nde ikisi Farsça, yedisi Arapça, geri kalanları Türkçe'ye 


tercüme yoluyla girenler olmak üzere biri manzum yetmiş kadar tâbirnâme 
tesbit edilmiştir. Türkçe tâbirnâmeler üzerinde çalışan Arzu Erdoğan, 
Süleymaniye ve Nuruosmaniye kütüphanelerinde müstakil ya da başka bir 
eser içinde yirmi yedi kadar tâbirnâme nüshası tesbit etmiştir. 


Hükümdarlar adına yazılmış Türkçe iki tâbirnâmeden biri XIV. yüzyıl 
şairlerinden Ahmed-i Dâfnin Germiyanoğlu 11. Yâkub Bey için kaleme 
aldığı Tercüme-i Kitâbü't-Ta'birnâme'dir (Kitâbü't-Ta'bir, Ta'birnâme-i 
Türki). Eser Ebü Bekir b. Abdullah el-Vâsıti'nin Arapça kitabından 
Farsça'ya aktarılmış ve Farsça'dan oldukça sade bir dille Türkçe'ye 
çevrilmiştir. Burada ebced hesabının unutulmuş rüyaların bulunup 
yorumlanmasında nasıl kullanılacağı da açıklanmıştır. Tâbirnâmenin bilinen 
iki nüshası vardır (Süleymaniye Ktp., Hekimoğlu Ali Paşa, nr. 588; İstanbul 
Belediyesi Atatürk Kitaplığı, Muallim Cevdet, n. 0.26). İkinci eser, Hubeyş 
et-Tiflisi'nin Sultan II. Kılıcarslan adına telif ettiği Kâmilü't-ta' bir'in 
Türkçe tercümesidir. Mukaddimede verilen bilgiye göre rüyaların harf 
sırasıyla ele alındığı, altı eserden yararlanılarak yazılan kitap Sultan LI. 
Murad tarafından beğenilmiş ve Farsça”dan Türkçe'ye tercüme ettirilmiştir. 
Eserin nüshaları Süleymaniye (Ayasofya, nr. 1732) ve Topkapı Sarayı 
Müzesi (Revan Köşkü, nr. 1769) kütüphanelerinde bulunmaktadır (ayrıca 
bk. HUBEYŞ et-TİFLİSİ). Osmanlı sahasında Seyyid Süleyman (Ahmet 
Yaşar Zengin, Seyyid Süleyman'ın Tâbirnâmesi Üzerine Bir Çalışma 
(yüksek lisans tezi, 19971, Gazi Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü); 
Muhyiddin İbnü”l-Arabi (Bedreddin Habiboğlu, Tâbirnâme-i Muhyiddin-i 
Arabi'nin Transkripsiyonu (yüksek lisans tezi, 19901, AÜ Sosyal Bilimler 
Enstitüsü); İbn Sirin, Abdülgani en-Nablusi ve Niyâzi-i Mısri'nin eserleri 
en meşhur tâbirnâmelerdir. Arzu Erdoğan İbn Sirin'in eseri üzerine yüksek 
lisans tezi hazırlamış ve çalışmasında 1947-1987 yılları arasında 
yayımlanmış matbu tâbirnâmelere de yer vermiştir. Faruk Meral'in 
tâbirnâmeler (Tâbirnâmeler Üzerine Bazı Araştırmalar, 1996, Gazi 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü) ve Sadi Yılmaz'ın Kitâbü”t- 
Ta'bir'le ilgili yüksek lisans çalışmaları bulunmaktadır (bk. bibi., 
tâbirnâmelere dair daha ayrıntılı bilgi ve literatür için bk. Schimmel, bibi. ). 
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Orhan Şaik Gökyay - Vildan S. Coşkun 


TABL 


(bk. DAVUL), 


TABLHÂNE 


(alak) 
İslâm devletlerinde askeri-resmi müsiki takımı ve teşkilâtı. 


Tablhâne (mehterhâne, nevbethâne, nakkârehâne) coşku ve kahramanlık 
duygularını ifade eden müsikiyı, bunu icra edenleri ve bunların bulunduğu 
yeri ifade eder. Müsiki takımı için İslâm devletlerinde tablhâne ve 
nakkârehâne, Selçuklular”da tablhâne ve nevbethâne tabirleri geçer. 
Osmanlılar'da ise tablhâne, nevbethâne, mehterhâne ve mehterân-ı tabl ü 
alem sözleri kullanılır. Kös, davul, nakkâre gibi vurmalı; surnây (zurna), 
nefir ve boru gibi üflemeli çalgılardan oluşan bu müsiki takımı yüksek sesle 
ve hareketli, coşkulu bir tarzda müsiki icra ederdi. Osmanlı döneminde bu 
sınıfta görev yapan kişiye “mehter” adı verilirdi. 


Ortaçağ öncesinden itibaren sefere çıkan ordularda yüksek sesli çalgıların 
kullanıldığı bilinmektedir. İslâm öncesi Türk devletlerinde davul, boru vb. 
aletlerle tuğ ve alem “tuğ” kelimesiyle karşılanmaktaydı. Emeviler, 
Abbâsiler, Karahanlılar, Hârizmşahlar, Gazneliler, Memlükler, İlhanlılar ve 
Selçuklular gibi İslâm ve Türk-İslâm devletlerinde tablhâne mevcuttu. 
İslâmiyet'ten önceki Türk devletlerinde ve daha sonra müslüman 
devletlerde tablhâne bilhassa hükümdarlık alâmeti diye kabul edilmiştir. 
Bağımsızlık ve güç ifadesi olarak hükümdarlar bağlı devletlerle beyliklere 
tablhâne gönderirlerdi. Anadolu Selçuklu Sultanı HI. Alâeddin Keykubad'ın 
Osman Bey'e tabl ve alem yollamasıyla ilgili tarihi gelenek de bunun bir 
yansımasıdır. Tâbi devletlere gönderilen tablhâne günde üç defa 
çalınabilirdi. Savaş esnasında askerleri cesaretlendirmek ve düşmanı 
korkutmak amacıyla kullanılan tablhâne savaş dışında sabah, ikindi ve 
akşam vakitlerinde devlet merkezinde ve şehrin belli yerlerinde çalınırdı. 
Mehterin bu şekilde kullanılması hem bir duyuru hem de işe başlama haberi 
sayılırdı. 


Tablhâne hükümdar sarayının önünde divanhâne yanında, seferde ise otâğ-ı 
hümâyun önünde kurulur, günde beş defaya kadar çalınırdı. Genellikle her 


gün namaz vakitlerine yakın zamanlarda çalan tablhâne (mehter) ayrıca 
çeşitli vesilelerle müsiki icra ederdi. Devlet törenleri mehterle başlardı. 
Arefe divanında mehter takımı hazır olur ve duadan önce mehter vurulurdu. 
Bayram sabahı Osmanlı sarayında düzenlenen törende mehter takımı Adalet 
Köşkü'nün karşısına yerleşir ve tebrikleşme başlarken mehter çalardı. Ulüfe 
divanında ve elçilerin saraya girişinde de mehter vurulurdu. Halkın katıldığı 
büyük düğünlerde mehter görev yapardı. 1675 yılında IV. Mehmed'in 
Edirne'de yaptırdığı sünnet düğününde John Covel mehterin sünnet 
alayında hangi sıra ile yer aldığını ayrıntılarıyla belirtmektedir (Nutku, s. 
79-80). Mehter, büyük yapıların inşası esnasında ve güreş, cirit yarışması 
gibi vesilelerle de çalınırdı. Antoine Galland, 1673'te Fransızlar'a verilen 
kapitülasyonların yenilenmesi üzerine büyükelçinin kaldığı yerin önünde 
mehter çalındığını yazar (İstanbul'a Ait Günlük Anılar, Il, 66). Ayrıca 
padişah, veziriâzam, vezirler, beylerbeyiler bir yere giderken mehter 
çaldırırlardı. Bu durum, hem bir devlet büyüğünün gelişini duyurma hem de 
mehterin etkisiyle güzel bir ortam oluşturma amacına yönelikti. Hükümdar 
mehterleri dışındaki tablhânelerin mütat hârici çalınabilmesi için önceden 
izin alınması gerekirdi. Hükümdar tablhânesinden başka veziriâzam, 
vezirler, beylerbeyiler, sancak beyleri ve yeniçeri ağaları gibi üst düzey 
görevlilerin tablhâneleri vardı. Bunlar sefere veya gezintiye çıktıklarında 
tablhâneleri sancak ve alemlerinin arkasında yürürdü. 


Hükümdar tablhânesi, Selçuklu ve Osmanlı dönemlerinde sarayda yetişmiş 
olan miralem ağanın yönetimindeydi. “Emir-i alem” (mir-i alem) adı verilen 
âmirleri saray teşkilâtının üst düzey görevlilerinden biri olup Osmanlı 
Devleti'nde Enderun'un Has Oda Koğuşu”'ndan tayın edilirdi ve teşrifatta 
yeniçeri ağasından sonra gelirdi. Alem mehterleri denilen sancak ve bayrak 
taşıyanlar tablhâne teşkilâtı içinde yer aldığından XVI. yüzyıl Osmanlı 
kaynaklarında “tabl ü alem mehterleri” diye geçmektedir. Mir-i alem aynı 
zamanda çadır (hayme) mehterlerinin de âmiridir. Her iki müessese 
Mehterhâne-i Amire teşkilâtının çatısı altında toplanmıştır. Tablhâne 
kösçüler, davulcular, nakkâreciler, surnâycılar, nefirciler, zilciler ve 
alemdarlardan oluşan yedi bölükten meydana gelirdi. Bazı kaynaklarda 
kösçüler ve davulcular “tablzenler” başlığı altında verilmiş, alemdarlar ise 
her zaman tablhâne içinde bir bölük olarak gösterilmiştir. Her bölükteki 
bölükbaşılar mehterbaşıya, o da mir-i alem ağasına bağlıydı. XVII. yüzyılda 
tabl ü alem tabiri yanında mehterân-ı tablhâne ismine rastlanır (Hezârfen 


Hüseyin Efendi, s. 77). Osmanlı döneminde tablhânenin yeri Topkapı 
Sarayı'nın kapılarından biri olan Demirkapı yakınındaydı. 


Tablhâne mensubu mehterlerin sayısına dair çeşitli rakamlar verilir. Bu da 
padişah mehteriyle başta Yedikule olmak üzere devlet adına çeşitli 
noktalarda hizmet veren takımların bazan birlikte, bazan ayrı sayılmasından 
kaynaklanmıştır. Osmanlı Devleti'nde XVI. yüzyılda hükümdar tablhânesi 
200 kişi civarında iken Evliya Çelebi XVTI. yüzyılda Demirkapı”daki 
mehterhânede 300 kişi, buna karşılık Yedikule?”deki mehterhânede kırk kişi 
olduğunu yazar. Ayrıca Eyüp, Kasımpaşa, Galata, Tophane, Beşiktaş, 
Rumelihisarı, Yeniköy Rumeliyenihisarı, Beykoz, Anadoluhisarı ve 
Üsküdar'da, bunun yanında Kızkulesi”nde mehter çalınırdı. Buralarda 
görev yapanların toplam sayısı 1000 kişi civarında idi. Devlet adamlarının 
da mehter takımları bulunduğu göz önüne alınırsa bunların oldukça 
kalabalık bir sınıf teşkil ettiği söylenebilir. Uzun bir geçmişe sahip olan 
tablhâne 11. Mahmud tarafından 1826 yılında kaldırılmıştır (ayrıca bk. 
MEHTER; NEVBET). 
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Zeynep Tarım Ertuğ 


TABLİZÂDE AKLİ EFENDİ 


(bk. AKLİ ALİ, Tablizâde). 


TABU 


İnsan davranışlarıyla ilgili güçlü sosyal yasak ve kısıtlamaları ifade eden 
terim. 


Polinezce kökenli olan ve “işaretlenmiş, belirlenmiş” mânasına gelen tabu 
kelimesi hem kutsallığı hem kirliliği ve buna bağlı olarak dokunulmazlığı 
anlatır. Kısaca “dokunulmaması, söylenmemesi, yenmemesi ve 
yapılmaması gereken şey” demektir. Kelimenin Tongaca'daki şekli olan 
tabu yaygınlık kazanmış olmakla birlikte tapu, kapu ve tambu gibi 
söylenişleri de vardır. Benzer anlamlı kelimeler Amerika, Afrika, Kuzey ve 
Orta Asya topluluklarında da mevcuttur. Kutsal karşılığında Latince'deki 
sacer, Yunanca”daki âyos ve İbrânice”deki kadoş kelimelerinin de aynı 
anlama geldiği kabul edilir. Tabunun yasak olmasının ardındaki kozmik 
prensip veya güç yine Polinezce bir kelime olan “mana” ile 
ilişkilendirilmiştir. “Gizemli mistik güç” anlamındaki mana görülmez, 
sadece kişiler ve nesneler üzerindeki etkisiyle soyut olarak bilinebilir. 
Arapça bereket kelimesinin mana ile aynı anlamda olduğu ileri sürülmüştür. 
Buna göre hem bereket hem mana talih ve gücü kutsallıkla 
birleştirmektedir. Benzer durum, Hinduizm 'deki “şaktı” ve Greko- 
Hıristiyanlık 'takı “karızma” kavramları için de geçerli görülmüştür. 
Tabudan ilk söz eden ve bu kelimenin Batı dillerine geçişini sağlayan kişi 
İskoçyalı Kaptan James Cook”tur. Ona göre tabu çok geniş anlama sahip bir 
kelime olmakla birlikte genel olarak yasaklanmış bir şeye işaret etmektedir 
(The Three Voyages, V, 348, 462). 


Polinezya kültüründe tabu kişileri, nesneleri, ilâhi veya kutsal kabul edilen 
fülleri diğerlerinden yahut bozulmuş, kirlenmiş şeyleri temiz olanlardan 
ayırt edici fonksiyona sahiptir. Özellikle doğa üstü güçler taşıdığı kabul 
edilen krallar, kabile reisleri, üst sınıfa mensup olanlar ve onların soyundan 
gelenler tabuyla kuşatılmıştır. Kral ne kadar güçlüyse uymak zorunda 
olduğu kurallar da o kadar fazladır; kralın yaşı ilerledikçe tabuların sayısı 
da artar. Bazı topluluklarda herhangi bir felâketle karşılaşmamak için 
koruyucu kabul edilen kralın tahtında kıpırdamadan oturması gerekir. 
Ayrıca tabuyu ihlâl eden bir kralın bunun olumsuz sonuçlarının bütün 


toplumu kuşatmaması için toplum yararına öldürülmesi âdeti vardır. Bu tür 
tabular sebebiyle Kamboçya, Batı Afrika ve Japonya'da kral tayini 
konusunda zorlanıldığı ve kralların zorla hatta ölümle tehdit edilerek tahta 
oturtulduğu nakledilir. Âdet (regl) dönemlerinde kadınlarla ilişkide 
bulunmak ve yanlarında uyumak da erkekler için tabudur. Yiyeceklerin 
zararlı etkilerinden korunmak, farklı sınıfların birbirinin yiyeceklerini 
yemelerini engellemek gibi sebeplerin yanı sıra ölen birinin ruhunun bir 
bitki veya hayvana geçeceği şeklindeki inancın da yiyeceklerle ilgili 
tabunun doğmasında etkili olduğu söylenir. 


Tabunun olumsuz etkilerinin ya da kirlilik durumunun çarpma veya 
çarpılma diye ifade edilen temas yoluyla bir başkasına geçtiğine inanılır. Bu 
yüzden dokundukları her şeyi tabu haline getirdikleri kabul edilen kralların 
elleriyle yemek yemelerine veya ateşe ağızlarıyla üflemelerine izin 
verilmez. Normalde bir şey tabu özelliğini kazandığında bu durum 
değişmez. Bu mânada kabile reisleri, krallar, kâhinler ve tapınaklar sürekli 
tabudur. Fakat kadınların özel hallerinde olduğu gibi geçici tabular da söz 
konusudur. Gerek kadınların durumlarına ilişkin olarak gerekse bir tabuya 
dokunmakla yahut tabu yasağını ihlâl etmekle oluşan kirlilik durumundan 
ve tabunun olumsuz etkilerinden kurtulmak amacıyla temizlenme âyinleri 
düzenlenir. Bunun için genellikle su kullanılır; zehirli ve ölümcül etkileri, 
özellikle ruhların zararlı tesirlerini gidermek için de ateş ve kordan 
yararlanılır. Baharın da tabunun etkisini giderdiğine inanılır. 


XIX. yüzyılın sonlarından itibaren Batılı araştırmacılar tarafından dinin 
kökenini belirleme çabaları doğrultusunda tabu yasaklarının kaynağı 
tartışılmış, bu yasakların ilâhi ve doğuştan mı yoksa insani ve sosyal mi 
olduğu sorusuna cevap aranmıştır. Herhangi bir tabu ihlâlinin ılâhi yahut 
toplum üstü yaptırımları gündeme getirdiği gerçeğinden hareketle tabuların 
sosyal hayatın yanı sıra dini emirlerin de çerçevesini belirlediği 
düşünülmüş, bu ise tabunun dini düşünceden etkilendiği veya doğrudan dini 
düşüncenin kendisi olduğu şeklindeki anlayışı doğurmuştur. Tabunun 
gündelik hayatın kurallarını etkileyen bir dini düşünceye işaret ettiği, bunun 
sosyal ve siyasal amaçlar için geliştirilmiş dini bir âdet olduğu ileri 
sürülmüş, totem ve tabunun ilkel kabul edilen insanların dini düşüncelerini 
oluşturduğu savunulmuştur. Bu tezin ortaya çıkmasında, farklı kültürlerdeki 
folklorik ve mitolojik anlatıları derleyen ve bunlar arasındaki benzerliklere 


dikkat çeken James Frazer'in The Golden Bough (London 1894) adlı 
çalışmasının önemli rolü vardır. 


Wilhelm Wundit ilk tabu objelerinin yenmesi yasak olan totem hayvanları 
olduğunu öne sürmüş, Frazer gibi totem ve tabu arasında ilişki kurarak ilkel 
din düşüncesine ulaşmıştır. Bu bağlamda Wundt tabuyu insanoğlunun 
yazıya geçmemiş en eski yasaları diye tanımlamıştır (Elements of Folk 
Psychology, s. 131-132, 193-203). Tabu kavramını psikanalize uygulayan 
Sigmund Freud ise tabuyu dışarıdan (bir otoriteyle) zorla empoze edilen 
ilkel bir yasak ve insanlardaki en güçlü isteklere yönelik kısıtlama olarak 
görmüştür (Totem and Taboo, s. 31, 58). Hutton Webster'e göre tabu 
kavramının özellikle dini veya etik bir tarafı olmamakla birlikte, bir taraftan 
onu kabul eden insanlar aracılığıyla kökeni bilinmeksizin kutsal ve yasak 
fonksiyonlarını kazanırken diğer yandan bütün zorlayıcı sosyal 
düzenlemelerin ahlâki boyutu biçiminde algılanmış ve grubun menfaati için 
doğru yolu gösteren kurallar şeklinde saygı görmüştür (Taboo: A 
Soclological Study, s. 370-371). Tabunun doğrudan ilâhi bir yasak olmaktan 
çok dini yasaklara temel teşkil eden sosyal bir yasak olduğu düşüncesi 
genel kabul görmüştür. 


Emile Durkheim'e göre “bir toplumun üyeleri tarafından belirlenmiş sosyal 
kurallar” anlamında tabu köken itibariyle tamamen sosyaldir. Durkheim 
tabu kelimesiyle kutsal arasında bağlantı kurmuş ve kutsal kelimesini tıpkı 
tabu gibi hem mukaddes hem de kirli olanı kuşatıcı mânada kullanmıştır. 
Frazer da tabu kavramının bu kullanımını ilkellerde kutsallık ve kirlilik 
düşüncesinin tamamen ayrışmamış olmasına bağlamıştır (Taboo and the 
Perils, s. 224). Esasen tabu kelimesi “kutsal ve ilâhi” anlamıyla “esrarengiz, 
tehlikeli, 


yasak ve kirli” anlamlarını bir arada bulundurmakla birlikte Polinezce'de 
“genel, yaygın” gibi mânalara gelen ve tabu olmayan şeyleri ifade eden 
“noa”nın karşıtı şeklinde de kullanılmıştır. Bu bağlamda tabunun çok net 
olmasa da kutsal ile kutsal dışı (profan), kirli ve özel ile temiz ve genel 
arasındakı ayırımı gösterdiği, böylece sosyal ve dini sınırlara işaret ettiği 
söylenebilir. Nitekim Durkheim de tabunun dokunma, görme, söyleme, 
işitme ve kutsal olanın kutsal olmayanla karıştırılmaması şeklinde bir dizi 
yasağı içerdiğini ileri sürmüştür (The Elementary Forms, s. 299-308). 


Genelde ilkellikle ilişkilendirilmesine ve evrensel tabuların 
olamayacağından söz edilmesine rağmen tabu modem insan için de bir 
vâkıadır. Tekin olmayan, korkulan bir şey olarak nesneleri veya insanları 
tabulaştırma hemen bütün toplumlarda yerel unsurlar çerçevesinde 
mevcuttur. Bu toplumlarda siyasal ideoloji ve ilkeler yahut liderlerin 
dokunulmazlığı da bir tür tabu şeklinde görülebilir. Yine doğrudan dini bir 
emirden kaynaklanmayan hurafe ve inanışlar da bu kategoride 
değerlendirilebilir. 
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Cengiz Batuk 


TABUR 


XV-XVTLL. yüzyıllarda Osmanlı ordusunda kullanılan savunma düzeni. 


Kelime Macarca'dan Osmanlı askeri terminolojisine girmiştir. Kaynaklarda 
bazan tabur, bazan da istabur şeklinde geçer. Tabur ve aynı şeyi ifade eden, 
Balkan İslav dillerinden gelen istabur sözü başlangıçta (1440'lı yıllar) 
toplarla, yaya tüfekçilerle ve zenberekçilerle donatılmış, tekerleklerinden 
birbirine zincirlenmiş arabalarla çevrilen ordugâha verilen addı. Osmanlılar, 
Macar kral nâibi Jânos Hunyadi ile yaptıkları savaşlar sırasında Macarlar'ın 
“szekertâbor” (araba kampı) ve Almanlar'ın “wagenburg” (araba kalesi) 
dedikleri savaş arabalarını tanımış, Macarlar ise sahra topçuluğunun ilk 
biçimini oluşturan bu savaş aletini, Jan Huss taraftarlarıyla Bohemya'da ve 
Kuzey Macaristan'da mücadele ettikleri zaman öğrenmiştir (Âgoston, s. 40- 
41). Husçular'ın dört beygirin çektiği, tahta perdelerle (kalkan) ve hafif 
toplarla teçhiz edilen büyük ve sağlam arabaları, özellikle içlerinde 
mevzilenmiş yaya birliklerini süvari hücumlarına karşı etkili bir koruma 
sağlıyordu. Ordu tehlikeli bir durumla karşılaştığı takdirde dörtgen veya 
daire şeklinde birbirine bağlanan arabalar bir istihkâm ya da sığınak yeri 
vazifesi görüyordu (Antoche, XXXVI (2004), s. 92-93). Arabaları hem 
müdafaa hem de hücum için kullanan Husçular?”dan farklı olarak Macarlar 
taburdan daha çok savunma düzeni olarak yararlanmıştır. 


Bu tür savaş düzeni ateşli silâhların devreye girişinden önce eski Türk 
halkları arasında da bilinmekteydi. Ordugâhlar kazıklarla, ınsan boyu 
kalkanlarla, palankalarla veya birbirine bağlanmış arabalarla tahkim edilirdi 
(tura, çeper vb. adı verilen istihkâm sistemi: İnalcık, s. 204; Szabö, s. 127- 
134; Ivanics, s. 40). Kuruluş devri Osmanlı savaş tarzı buna çok benziyordu 
ve bununla her şeyden önce padişahın tam güvenlik altına alınması 
amaçlanıyordu. Bundan dolayı sultan, meydan muharabelerinde etrafındaki 
kapıkulu süvarileriyle birlikte ordunun merkezinde duruyor, önünde 
yeniçeriler, yayalar ve azebler saf bağlıyordu. Eldeki tarihi kayıtlara göre 
1396'da Niğbolu Savaşı'nda hükümdarın bulunduğu merkez, topraktan 
yapılmış savunma duvarıyla ve üzerine dikilen uzun (dikme) kalkanlarla 
çevrilmişti. Yeniçeriler bundan sonraki muharebelerde de bu tür müstahkem 


mevkiler arkasından atış yapmıştır. Bu mevkiler I. ve II. Kosova, Çaldıran 
ve Haçova muharebelerinde görüldüğü gibi sık sık develerle de takviye 
edilmiştir. Osmanlılar araba savaşını öğrenmekle birlikte eski savaş 
usullerine sadık kalmış, yalnız kullandıkları araçları belirli ölçüde 
değiştirmiştir. X V. yüzyılın ikinci yarısından itibaren ordunun ortasını 
güçlendirmek amacıyla toprak istihkâm yerine giderek dikme kalkanlarla 
önceleri hiç yararlanmadıkları arabaları kullanmaya başlamışlardır. 
Yaptıkları meydan savaşlarının çoğunda artık tüfekle donatılmış 
yeniçerilerin önünde, üzerlerine hafıf topların yerleştirildiği arabalar veya 
zincirle bağlanmış kundaklı toplar yer alıyordu; ancak her iki şeklin yan 
yana veya birbirine arka vererek mevzilendirildiği de oluyordu (Topçular 
Kâtibi Abdülkadir |KadriJ Efendi Târihi, I, 160). Artık ordugâhlar 
kurulduğunda padişahın, sadrazamın veya serdarların otağlarını ve 
mühimmatı korumak için düzenli arabalarla tabur kuruluyordu (Anonim 
Osmanlı Tarihi, s. 120). Tabur işini gören arabalar, Fâtih Sultan Mehmed 
döneminde teşkil edilen top arabacıları ocağı tarafından imal edilen top 
arabalarıydı (meselâ Mercidâbık Savaşı'n-da 300 adet: Parry, s. 220). Fakat 
Osmanlı kumanda heyeti, çok defa elde bulunan çok sayıdaki erzak ve 
malzeme arabalarını bu iş için daha uygun buluyordu (Marsigli, s. 225). 
Osmanlı ordusunda Husçu usulü büyük arabaların nisbeten az sayıda 
olduğu İbn Tolun”dan anlaşılır; ona göre Dımaşk'a girdiğinde Yavuz Sultan 
Selim'in önünde ikişer katırın çektiği, toplarla teçhiz edilen otuz araba ile 
yirmi tekerlekli büyük araba gidiyordu. Daha sonra da bu arabaların 
birbirine zincirle bağlanmış olduğunu görmüştü (Ayalon, s. 125-126). Şu 
halde Çek, Macar ve Alman “szekertâbor/wagenburg”u sadece Osmanlı top 
arabacıları sistemiyle özdeşleştirmek isteyen görüşler yerinde olmayabilir 
(Antoche, XXXVI (2004), s. 113). Osmanlılar'ın araba savaşı taktiğini 
ustaca kullandıklarını, diğer Doğu ülke ve halklarına da öğrettiklerini XVI. 
yüzyıl kaynakları açıkça göstermektedir. Yüzyılın ikinci yarısında 
Macaristan serhaddinde faaliyette bulunan Habsburg kumandanı Lazarus 
von Schwendi'ye göre yalnız sultanın ordusu değil paşalar da süvari 
birliklerinin yanı sıra arabalara binen piyade askerlere dayanarak savaşa 
girmiş ve bu şekilde takviye edilen merkezlerle zafer kazanmıştır (Parry, s. 
224). 


Osmanlılar tarafından benimsenen ve tabur/istabur cengi denilen bu savaş 
usulü XVI. yüzyılda büyük ölçüde değişmiştir. Avrupa'daki ateşli silâh 


teknolojisi esaslı bir gelişme göstererek hem topların ve hafif el silâhlarının 
etkisinde hem de kullanılış şekillerinde önemli değişiklikler meydana 
gelmiştir. Bunun dışında tımarlı sipahilerin savaş gücü ciddi biçimde 
zayıflamıştı. Neticede, yeniçerilerin toplara ve arabalara dayanan savunma 
duvarının düşmanın hücumlarını durdurmaya artık yetmediği, Viyana 
bozgununda ve sonraki savaşlarda uğranılan yenilgiler neticesinde açıklık 
kazanmıştı. Bu sebeple Osmanlı 


kumanda heyeti, 1687'den itibaren eski usullerinden biri olan “toprak set” 
savaşını canlandırmaya çalışmıştır. Daha sonraki yıllarda meydan 
muharebelerinin her birinde araba kalesi dizildikten başka Fransız 
uzmanlarının tâlimatıyla “meteris”ler (siper) alınıp ordugâhlar birer ikişer 
veya üçer kat meterislerle takviye edilmiştir (Marsigli, s. 189, 220). 
Osmanlılar, 1683-1698 süresinde Habsburglar'a karşı yaptıkları meydan 
savaşlarının hemen tamamını tabur/istabur cengi veya meşhur Zenta 
muharebesi gibi tabur muharebesi şeklinde adlandırmıştır (BA, D.YNÇ, 
34102, s. 6: “muhârebe-i tabur-i cisr”). Halbuki bu çatışmalarda eski tarz 
araba savaşı orduların genel taktiğinin yalnız bir parçasını oluşturmuştu. 
Bütün bunlar alışkanlığın yanı sıra tabur cengi kavramındaki değişikliği de 
yansıtmaktadır. Dönemin kaynaklarında açıkça görülebildiği gibi tabur sözü 
bir taraftan arabalarla, meterislerle, tabyalarla ve top tüfekle takviye edilen 
ordugâhı ifade ederken diğer taraftan giderek artan ölçüde piyade ve 
süvarilerden oluşan, ateşli silâhlarla donatılmış, belirli bir savaş düzeniyle 
(genellikle dörtgen şeklinde) hücuma geçen orduya işaret etmekteydi 
(Anonim Osmanlı Tarihi, s. 25: 1691 Salankamen |Szalânkemen| savaşında 
“tabur gelip top erişir mahalde alayların bağlayıp ...”). Bundan dolayı X VTİ. 
yüzyılın sonunda tabur cengi, ilk olarak tahkim edilen taburlara verilen ve 
birçok bakımdan kale kuşatmasını andıran savaşı, ikinci olarak da dizilen 
orduların savaşını 1fade eden bir kavram haline gelmiştir. Kelimenin geç 
Osmanlı döneminde, “Birbirine arkasını vermiş dört diziden mürekkep 
murabbau'ş-şekl bir asker veya top ve saire mecmüu ki her taraftan 
düşmana mukabele edip bir istihkâm teşkil eder...” şeklinde kazandığı 
anlam da buna dayanır. Tabur bugün de askeri örgütlenmede kullanılır ve 
dört bölükten oluşan askeri birliği ifade eder. 
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Pal Fodor 


TABUT 


(bk. AHİD SANDIĞI). 


et-TÂC fi AHLÂKİ'I-MÜLÜK 


(A sl 53İ a gli) 


Câhiz'e (6. 255/869) nisbet edilen siyaset ahlâkına ve yönetici-yönetilen 
ilişkilerine dair eser. 


Kısaca et-Tâc ve Ahlâku”l-mülük adlarıyla da anılır. Müellif eserini Abbâsi 
Halifesi Mütevekkil-Alellah?'ın veziri, edip ve şair Feth b. Hâkan'a ithaf 
etmiştir. et-Tâc, müellifin Sâsâni siyaset kültürü ve Emevi yönetimiyle ilgili 
geniş birikimi yanında Abbâsi devlet düzenine dair bizzat vâkıf olduğu ve 
bu konuda derlediği bilgilerden oluşur. Müellif eserini yazarken devlet ve 
siyaset konularında İran kaynaklarından, özellikle Halife Mansür 
döneminde ve öncesinde Farsça'dan Arapça'ya çevrilen eserlerden 
yararlanmıştır. Ayrıca Sâsâni Hükümdarı Enüşirvân'a nisbet edilip İbnü”|l- 
Mukaffa' tarafından Arapça şerhedilen, bugün elde bulunmayan et-Tâc 
isimli bir eserden de (İbnü'n-Nedim, s. 172) faydalanmış olması 
muhtemeldir. 


et-Tâc kısa bir mukaddime ile dört bölümden (bab) oluşur. Müellif eserin 
ılk sayfalarında hükümdara saygıyı pekiştirmek, bu saygının kurallarını 
ortaya koymak, halkın mutluluğunun hükümdarlarına bağlılıkta olduğunu 
anlatmak, toplumların hükümdarlara ihtiyacını göstermek, ayrıca 
hükümdarlara yaraşır ahlâk ve karakter özelliklerini tanıtmak amacıyla bu 
kitabı kaleme aldığını belirtmekte, bu arada yöneticilerin sorumluluklarıyla 
ilgili daha önce Ahlâku”|I-fityân ve fezâ'ilü ehli”l-batâle adlı bir eser 
yazdığını söylemektedir. Yöneticilerle ilgili bazı âyetler zikrederek adı 
geçen eserde eksik bıraktığı hususları bu kitapta ele aldığını ifade 
etmektedir. Eserin birinci bölümü hükümdarların huzuruna nasıl 
girileceğine, bu durumda hükümdarın ne yapması gerektiğine dair kuralları 
içerir. İkinci bölüm hükümdarların sofrasında bulunmanın âdâbına dairdir. 
Câhiz bu bölümde ve bundan sonraki bölümlerde İran hükümdarları ve 
İslâm halifelerinden örnekler sıralayarak yönetici-yönetilen ilişkilerinde 
gözetilmesi gereken kurallarla ilgili bilgiler vermektedir. Hükümdarın 
çevresiyle münasebetlerinin konu edildiği üçüncü bölümde özellikle 


Emeviler ve Abbâsiler”deki eğlence ve müsikiye dair âdet ve uygulamalar 
hakkında verilen bilgiler kültür tarihi açısından büyük değer taşır. Bu arada 
müellifin eski İran yöneticilerinin siyaset ahlâkına dair bol alıntılar 
yapmasının sebebini zikretme bağlamında geçen, “Çünkü onlar bu hususta 
öncüdürler; biz devlet ve yönetim ilkelerini ... onlardan aldık” şeklindeki 
ifadesi İslâm siyaset geleneğinin oluşum döneminde İran etkisini 
göstermesi bakımından önemlidir. Bu bölümde Emevi ve Abbâsi 
halifelerinin karakterleri, zevk ve eğlenceleri gibi hususlarda yer alan 
bilgiler de ilgi çekicidir. Hükümdarın çevresinde bulunacaklarda aranan 
karakter yapısı hakkındaki son ve en uzun bölümde genellikle yönetici- 
yönetilen ilişkisi bağlamında oyun, eğlence, ibadet, gezinti gibi günlük 
yaşayışla teselli, öfke, sır saklama, bağışlama, konuşma âdâbı, yolculuk 
âdâbı, çocuk eğitimi, cömertlik, giyim kuşam gibi konular işlenmiştir. Bu 
arada müellifin bazı ahlâki hasletlere özel bir yer ayırdığı görülür. Meselâ 
vefakârlığın öneminden bahsederken vefa ehline iyilik etmenin ve onlara 
güvenmenin hükümdarlarca gözetilmesi gereken bir ödev olduğunu, 
vefakârlıktan daha üstün bir erdemin bulunmadığını belirtmekte, bazı İran 
ve İslâm yöneticilerinin bu erdeme verdiği önemi gösteren ilginç anekdotlar 
zikretmektedir. Aynı bölümün dikkat çekici yönlerinden biri de bazı Emevi 
ve Abbâsi hükümdarlarının içkiye olan düşkünlükleri hakkındaki 
mâlümattır. Savaş stratejisine dair bilgilerle sona eren eser, aynı zamanda 
İslâm'ın İran'da hâkim olmasının ardından uygulama imkânını kaybeden 
bazı gelenekleri tanıtması bakımından değerlidir. 


Ahmed Zeki Paşa, Abdullah b. Mukaffa'a ait Kitâbü”l-Âdâb ve el-Edebü”ş- 
şağır ile beraber Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'ndeki bir mecmua 
içinde bulduğu 


et-Tâc'ın yazma nüshasını Süleymaniye Kütüphanesi'ndeki diğer bir nüsha 
ile (neşredenin girişi, s. 26-32) karşılaştırarak geniş bir tanıtma yazısıyla 
birlikte (neşredenin girişi, s. 23-65) yayımlamıştır (Kahire 1332/1914). 
Nâşır, tanıtma yazısında eserin Câhiz'e nisbeti ve eserden yararlananlar gibi 
çeşitli konularda bilgi vermiş, kitaptan Câhiz'e aidiyetine işaret eden 
bölümler aktarmıştır (neşredenin girişi, s. 52-59). Ahmed Zeki Paşa “Halep 
nüshası” demekle yetindiği, Abdullah b. Ömer eş-Şâfii tarafından 883”te 
(1478) istinsah edilen bir nüshayı da tanıtmış (neşredenin girişi, s. 61-65); 
eserin sonuna çoğu Câhiz'in el-Beyân ve't-tebyin'i ile Kitâbü”|- 


Hayevân'ından alınan bilgiler eklemiş, nüsha farklarını göstermiş, ayrıca 
dipnotlarda açıklayıcı bilgiler verirken yararlandığı, müellifleri bilinmeyen 
Tenbihü”l-mülük ve'I-mekâyid ve Mehâsinü'l-mülük adlı eserlerin 
müelliflerini tesbite yarayacak metin analizleri yapmıştır. Nâşir ayrıca esere 
Câhiz'in Arap kültüründeki yeriyle et-Tâc hakkında bilgi veren Fransızca 
bir giriş yazmıştır. 


Gerek et-Tâc'ın neşre esas alınan iki nüshasında müellif isminin 
bulunmamasına gerekse klasik kaynaklardaki Câhiz”e ait kitaplar arasında 
bu adla bir eser geçmemesine rağmen Ahmed Zeki Paşa'nın et-Tâc'ı 
Câhiz'e nisbet ederken metin tahlili yanında dayandığı en önemli 
delillerden biri, ilki Yâküt el-Hamevi”nin İrşâdü”l-erib'i olmak üzere (VI, 
76) bazı kaynaklarda Câhiz'in eserlerinden gösterilen (neşredenin girişi, s. 
59) el-Fityân ve fezâ'ılü (ahlâku) ehli”I-batâle isimli kitabın et-Tâc”da 
müellif tarafından kendi eseri olarak anılmasıdır (s. 3, 4). Diğer bir bilgi ise 
nâşirın eseri matbaaya verdikten sonra ulaştığı Halep nüshasının başında 
müellif isminin Ebü Osman Amr b. Bahr el-Câhiz şeklinde zikredilmesidir 
(neşredenin girişi, s. 64). Kâtib Çelebi (Keşfü'z-zunün, 1, 38) ve İsmâil Paşa 
(Hediyyetü”l-ârıfin, I, 802) Câhiz'in Ahlâku”I-mülük adlı bir eserinden söz 
etmektedir. et-Tâc'a dayanarak Sâsâniler döneminde saraydaki makamlar 
hakkında bir makale yazan Francesco Gabrielli de bu eserin Câhiz'e 
aidiyeti konusunda Ahmed Zeki Paşa ile aynı kanaati paylaşmaktadır 
(Schoeler, CXXX (1980), s. 219). Öte yandan önce Osman Reşer, ardından 
eseri Fransızca'ya çeviren Charles Pellat (Le livre de la couronne: Ouvrage 
attribuc â Gahiz, Paris 1954), tercümesine yazdığı girişte bu iddiaya karşı 
çıkmaktadır (Schoeler, CXXX (1980), s. 219-221). Benzer görüşleri 
savunan başka araştırmacılar da vardır (meselâ bk. Tâhâ el-Hâciri, s. 8; 
Cemil Cebr, s. 67). Bu konudaki tartışmaları eser üzerine yazdığı bir 
makalede ele alan Gregor Schoeler ise (bk. bibi.) Berlin Staatsbibliothek'te 
yeni bulunan Kitâbü Âdâbi”l-mülük adlı bir esere dayanıp et-Tâc fi ahlâkı”l- 
mülük'ün müellifinin Câhiz'in çağdaşı Muhammed b. Hâris et-Tağlibi (es- 
Sa'lebi) olduğunu ileri sürmüştür. Schoeler'in tesbitine göre bu son eser, 
Ebü'l-Hasan Ali b. Rezin el-Kâtib tarafından yazılıp 541-569 (1146-1174) 
yıllarında emirlik yapan Nüreddin Mahmud Zengi'ye ithaf edilmiştir. Ali 
el-Kâtib kaynakları arasında Tağlibi'nin Kitâbü Ahlâkı”I-mülük'ünü 
zikretmiştir. Ali el-Kâtib'e ait eser büyük oranda et-Tâc ile örtüşmekte olup 
buna göre Ali el-Kâtib eserini, kendisinin Tağlibi”ye nisbet ederek Kitâbü 


Ahlâkı”I-mülük ismiyle andığı et-Tâc fi ahlâk'I-mülük'ten özetleyerek 
yazmıştır. et-Tâc'ı Câhiz'e nisbet eden ilk müellifin Yâküt el-Hamevi 
olduğu bilinmektedir (İrşâdü”l-erib, VL, 76). Eseri Kitâbü Ahlâkı'I-mülük 
adıyla Tağlibi”ye izâfe eden Ebü'l-Hasan Ali b. Rezin el-Kâtib, Yâküt'tan 
yaklaşık bir asır önce yaşadığına göre onun verdiği bilgiye güvenmek daha 
isabetli olacaktır. 
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Mustafa Çağrıcı 


TÂC-ı HAYDARİ 


(bk. TAÇ). 


TAC MAHAL 


Hindistan'ın Agra şehrinde XVII. yüzyılda inşa edilen, İslâm türbe 
mimarisinin en başta gelen eseri. 


Türbenin mimari güzelliği kadar çevresinde oluşan romantik hâtıralar da 
esere ayrı bir özellik katar. Bu durum binanın yapıldığı günlerden bugüne 
kadar devam etmiş ve âbide, Şah Cihan ile eşi Ercümend Bânü Begüm 
(Mümtaz Mahal) arasındaki muhabbetin tımsali haline gelmiştir. Tac Mahal 
romantik hususiyetleri, müstesna bir durum arzeden mimari olgunluğu ve 
eşsiz güzelliğiyle dünya üzerinde inşa edilmiş eserlerin muhteşem 
örneklerinden biridir. Bâbürlü mimarisinin bu örneği, bütün İslâm eserleri 
arasındakı istisnai mevkiiyle sadece müslümanlardan değil diğer din 
mensuplarından da her zaman saygı görmüş, imrenilen bir eser olmuş, 
birçok millet, binanın yapımında görev alan mimar ve ustalarla birlikte 
yapıyı kendine mal etmeye çalışmıştır. Esasında Şah Cihan tarafından 
yaptırılan Tac Mahal, hükümdarın hâkimiyeti süresinde (1628-1658) en 
parlak dönemini yaşayan Bâbürlüler'in güç ve kudretini temsil eden bir eser 
olmasına rağmen çok değişik biçimlerde yorumlanmış ve çok değişik 
amaçlara alet edilmek istenmiştir. Tac Mahal, her şeyden önce bir 
müslüman eseri olarak inşa edilen ve Bâbürlü geleneğiyle hânedanın ceddi 
olan Timurlu anlayışını takip eden bir eserdir; bununla birlikte Hindu ve 
hıristiyan mimarisinden etkilendiği ileri sürülmüş, hatta aslında türbenin bir 
Hindu tapınağı olduğunu iddia edenler çıkmıştır. Özellikle siyasi amaçlar 
taşıyan bu yöndeki faaliyetlere rağmen Tac Mahal'in Şah Cihan'ın kendi 
şahsiyetiyle irtibat halinde İslâm muhitinde teşekkül etmiş bir eser olduğu 
gerçeği değiştirilememiştir. Bazı Avrupalı yazarların ısrarla savundukları, 
Tac Mahal'in Venedikli bir mimar tarafından inşa edildiği fikri de zamanla 
terkedilmiştir. 


Tac Mahal, Şah Cihan'ın, büyük bir sevgiyle bağlı olduğu eşi Ercümend 
Bânü Begüm'ün 17 Zilkade 1040 (17 Haziran 1631) tarihinde genç yaşta 
vefatının ardından inşa edilmiştir. 1001 (1593) yılında doğan Ercümend 
Bânü Begüm, Cihangir'in vezirlerinden İ“timâdüddevle Mirza 
Gıyâsüddin'in oğlu Asaf Han'ın kızıdır. Halası Nurcihan, Cihangir'in 


hanımıydı. Şah Cihan daha şehzade iken 1021'de (1612) onunla evlenen 
Ercümend Bânü kocasının tahta çıkması üzerine Mümtaz Mahal unvanını 
almıştır. Şah Cihan'dan olan on dört çocuğu arasında meşhur mutasavvıf 
Dârâ Şüküh, Şeyh Muhammed Bedahşi ve Muinüddin Çişti'nin 
müridlerinden olup onların menâkıbına dair eserler yazan Cihanârâ Begüm 
ve Bâbürlü Hükümdarı Evrengzib Âlemgir anılabilir. Türbenin 1041 
Cemâziyelâhirinde (Ocak 1632) başlayan inşası yirmi iki yıl sürmüş, çevre 
düzenlemesi ve diğer bölümleriyle birlikte tamamlanması 1654 yılında 
mümkün olmuştur. Kaynaklarda Şah Cihan'ın “nâyâb, latif, acayip ve 
garip” bir 


eser yaptırmayı amaç edindiği yazılmaktadır. Osmanlı, İranlı, Suriyeli usta 
ve sanatkârlarla birlikte mahalli Hintli ustalara da görev veren hükümdar 
türbenin inşası için mimar ve ustalardan oluşan bir heyet kurmuş, heyetin 
başına bizzat kendisi geçmiştir. Üstâd İsâ (Muhammed İsâ) Efendi adlı, 
Osmanlı asıllı bir mimarın başlarında bulunduğu bildirilen bu heyet 
tarafından hazırlanan plan ve maketler Şah Cihan'ın direktifleriyle binaya 
aksettirilmiştir. Yapıya şekil veren aslında Şah Cihan'ın bizzat kendisidir. 
Binada Hint asıllı olduğu bilinen ve Nâdirü”l-asr Üstâd Ahmed diye tanınan 
bir mimar da görev yapmıştır. Kaynaklara göre inşasında 20.000 kişinin 
vazifelendirildiği binanın oldukça yüklü bir maliyeti vardır. Yapı için 
gerekli malzemelerin büyük ölçüde Bâbürlüler'e tâbi veya müttefik olan 
devletlerce parasız karşılanmasına rağmen inşaatta çalıştırılan usta ve 
sanatkârlara ödenen maaşlar önemli bir yekün teşkil etmiştir. 


Tac Mahal'in planı, yapıyı Hint-İslâm ve Timurlu mimarisi gelenekleriyle 
irtibatlı kılar. Tac Mahal'in binası ve çevresi, mimari bakımdan tam 
anlamıyla bir Bâbürlü eseri olduğunu ispatlayan özelliklere sahiptir ve 
Bâbürlüler'le Timurlular'ın mimari anlayışıyla uyum içindedir. Yapıda, 
Orta Asya'da ve İran'daki Timurlu geleneğiyle Hint-İslâm türbe 
mimarisinin âhenkli ve mükemmel sentezi oluşmuştur. Bu iki farklı 
kaynaktan beslenen Tac Mahal'in gerçek öncüsü kabul edilebilecek 
örnekler de Bâbürlü mimarisinin âbidevi türbeleri arasında bulunmaktadır. 
Bâbürlü hükümdarları için yapılmış türbelerin ilk örneği olan Delhi”deki 
973 (1565) tarihli Hümâyun Türbesi ana türbe mekânının teşekkülüyle Tac 
Mahal'in bir öncüsüdür. Bir kaide üzerinde yer alan bu türbede mevcut 
bulunmayan köşelerdeki minarelerin kullanıldığı ılk âbidevi örnek ise 


Lahor'da 1036-1046 (1627-1637) yıllarında inşa edilmiş Cihangir'in 
türbesidir. Agra”daki 1628 tarihli İtimâdüddevle Türbesi de mimari 
tezyınatı ve iç mekân düzeninde getirdiği yeniliklerle dikkat çekicidir. Tac 
Mahal'e duyulan hayranlık daha sonraki devirlerde de sürmüş ve Bâbürlü 
türbe mimarisi içinde Evren-gâbâd'da 1678 tarıhlı Bibi ka Makber ve 
Delhi”deki 1753 tarihli Safder Ceng Türbesi gibi örneklerde görüldüğü gibi 
taklitleri yapılmıştır. 


Yamuna nehri kenarında inşa edilen Tac Mahal'in yapımında beyaz mermer 
ve kırmızı kum taşı kullanılmış olup ana türbe binası tamamen beyaz 
mermerden, külliye içindeki diğer kısımlarsa kırmızı kum taşından inşa 
edilmiştir. Kırmızı-beyaz renk tezatlığıyla bütün ilgi ana türbe binası 
üzerinde toplanmıştır. Tac Mahal ana türbe binası mescid, kabul salonu, 
kapılar, ek pavyonlar ve geniş bahçelerden müteşekkil bir külliye meydana 
getirecek şekilde düzenlenmiş geniş bir mimari bütündür. 580 x 305 m. 
ebadında bir alanda yer alan külliyenin etrafı kırmızı kum taşı duvarlarla 
çevrilmiştir. Külliye güneyde taçkapısıyla dikkati çeken giriş bölümü, onu 
takip eden ve bir kenarı 305 m. uzunluğunda bir kare teşkil eden bahçe 
kısmı, kuzeyde yer alan türbe, kabul salonu ve mescidden müteşekkil olmak 
üzere üç kısımdan ibarettir. İran bahçe mimarisinin ana esaslarına göre “çâr 
bâğ” sistemiyle teşkilâtlandırılan ve içindeki kanal, havuz fıskiyeleriyle 
değişik bir hava taşıyan bahçede çiçeklerin ve ağaçların güzelliğiyle bir 
cennet tasviri meydana getirilmeye çalışılmıştır. 


Külliyenin asıl merkezini oluşturan türbe bölümünün de içinde yer aldığı 
kuzey kısmı çok dikkatli ve itinalı biçimde tertip edilmiş mimari teşkilâtıyla 
göz doldurmaktadır. Bu kısımda ortaya konan mimari denge ve uyumla ana 
türbenin teşkilâtı kadar iki yan kısımda bulunan binaların simetrik 
düzeniyle de mükemmel bir âhenk oluşturulmuştur. Ortada geniş, yanlarda 
daha küçük üçer kubbeyle örtülü yan binalardan doğudaki kabul salonu ve 
misafirhane, batıdaki mesciddir. Bu yapıların ortasında bütün ihtişamıyla 
yükselen ana türbe binası bir kenarı 95 m. olan kare bir kaide üzerinde yer 
almaktadır. Köşelerde bulunan 42 m. yüksekliğindeki minareler tarafından 
çerçevelenen ana türbe binası sekizgen bir plana sahiptir. Yapı merkezinin 
sekizgen bir iç mekân, bu iç mekâna bağlanan dört geniş eyvan ve bu 
eyvanlar arasında koridorla orta alana bağlanan dört köşe odasından oluşan 
bir planı vardır. 18 m. çapındaki orta mekânın üstü 24 m. yüksekliğinde bir 


ıç kubbeyle örtülüdür. Bu kubbeli mekânın etrafında yer alan birimler iki 
katlı biçimde inşa edilmiş olup türbenin merkezini teşkil eden, mermer 
sandukaların da içinde yer aldığı bu merkezi mekânı kuşatacak şekilde 
düzenlenmiştir. 


Dört yöne bakan 32 m. yüksekliğindeki büyük sivri kemerli eyvanlarla 
dışarıya açılan binanın her cephesinde büyük eyvanların yanlarına gelen iki 
katlı, sivri kemerli küçük eyvanlar yerleştirilerek mimari âhenk ve simetri 
çok daha etkili hale getirilmiştir. Bu küçük eyvanlar içerideki iki katlı 
mekânlarla da bağlantılıdır. Yapının üstünde 44 m. yüksekliğindeki dış 
kubbe geniş bir kasnak üzerinde büyük bir haşmetle durmakta olup soğan 
biçimindedir. Bu kubbe üzerindeki alemin ucuna kadar binanın tabandan 
yüksekliği 74 m. olarak tesbit edilmiştir. Ortada yüksek tutulan eyvanlarla 
bir ölçüde dışarıdan görünüşü engellenen kubbe kasnağının yanlarına 
yerleştirilen dört küçük kubbeli birimler vasıtasıyla görünüşü çok daha zarif 
ve ihtişamlı hale getirilen türbenin örtü sistemi Hint-İslâm mimarisinin en 
güzel örneklerinden birini oluşturmaktadır. İçinde mermer sandukaların yer 
aldığı orta mekânın güney girişi dışında kalan bütün girişleri paravanalarla 
kapatılmış olup bu paravanalar üzerinde cam mozaik dolgu malzemesiyle 
yapılmış bir tezyinat mevcuttur. Üst katlarda ve dış cephelerde de rastlanan 
bu cam mozaik tezyınatla ışık 


oyunları yapılarak aydınlatılan loş orta mekânın akustik düzeni dillere 
destan olmuştur. Sandukaların yer aldığı orta mekânın altında asıl gömünün 
yapıldığı kripta katı (mumyalık bölümü) bulunmaktadır. 


Yapının bütününe hâkim olan, mermer içine renkli taş kakma (pietra dura) 
tekniğiyle yapılmış tezyınatla, bütün mütevazi kullanılışına rağmen 
malzemenin ihtişamı ve çok sayıdaki değerli taşın meydana getirdiği 
tesirlerle ihtişamlı bir görüntü oluşturulmuştur. Kemer aralarında, 
kitâbelerde ve sandukaların üzerinde bulunan zümrüt, yakut, pırlanta, iri 
incilerden ve diğer kıymetli taşlardan oluşan malzemeyle desteklenen 
tezyınatın esasını meydana getiren kitâbeler ve arabesk motifler yapının 
içinde ve dışında yer almaktadır. Ana türbe binası ve külliyenin diğer 
bölümlerinde bulunan kitâbeler dini mahiyettedir ve Kur'ân-ı Kerim'den 
âyetler ihtiva etmektedir. Bunların arasında en meşhuru cephelerde yer alan 
Yâsin süresi olup Osmanlı tebaasından olduğu bilinen Hattat Settâr Han 


tarafından yazılmıştır. Yapıda ayrıca İranlı, Hintli ve Arap hattatların görev 
yaptığı bilinmektedir. Settâr Han gibi müstesna bir yere sahip olduğu 
farkedilen başka bir Osmanlı sanatkârı da tarihi kaynaklarda kendisinden 
kubbe ustası diye bahsedilen İsmâil Efendi?dir. Vefatından sonra Şah 
Cihan'ın naaşı da Mümtaz Mahal'in yanında defnedilmiştir. Bugün Tac 
Mahal içinde bulunan iki kabir Şah Cihan ıle Mümtaz Mahal'e aittir. 
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A. Engin Beksaç 


TÂCEDDİN BEY 


(6. 788/1386) 


9g 


(bk. TACEDDİNOĞULLARD). 


TÂCEDDİN DERGÂHI 


Ankara'da XVII. Yüzyılda Şeyh Tâceddinzâde Mustafa Efendi tarafından 
yaptırılan ve Mehmed Akif Ersoy'un içinde Istiklâl Marşı'nı yazdığı 
dergâh. 


Ankara'da Hamamönü mevkiinde inşa edilen dergâhın kurucusu 
Tâceddinzâde Mustafa Efendi hakkında kaynaklarda yeterli bilgi 
bulunmamaktadır. Aslen Ankaralı bir ailenin çocuğu olduğudur. Ailenin 
Bursa'ya gidip daha sonra tekrar Ankara'ya döndüğü rivayet edilir. Adı ve 
Ankaralı olduğuna dair bu rivayet onun, Bursa Kaplıca Medresesi müderrisi 
iken 1010 (1601) yılında Ankara'ya müftü tayın edilen ve 1018'de (1609) 
burada vefat eden Tezkireci Tâceddin Efendi'nin (Atâi, s. 531-532) oğlu 
olabileceğini düşündürmektedir. Ailesinin Niksar-Samsun yöresinde beylik 
kuran Tâceddinoğulları ile ilgisinin bulunması da ihtimal dahilindedir. 
Tâceddinzâde Mustafa Efendi adına ılk defa, 1075'te (1664) Ankara'da 
düzenlenen Aslanağa bin Muslu Vakfiyesi'nin şahitler listesinin başında 
rastlanmaktadır (bk. bibl.). Tâceddinzâde'nin dergâhla birlikte bir de cami 
yaptırdığı anlaşılmaktadır. Bu bilgiden hareketle Tâceddin Camii ve 
Dergâhı'nın XVII. yüzyılın ortalarında faaliyete başladığı söylenebilir. 
Evkâf-ı Hümâyun Nezâreti'nin 1270 (1853) yılına ait teftiş raporunda, 
“Tâceddinzâde Mustafa Efendi'nin Tekke Ahmed mahallesinde Şeyh Paşa 
Zâviyesi yerinde yaptırdığı cami ve zâviye” ifadesi yer almakta ve onun 
Aziz Mahmud Hüdâyi'nin halifeleri arasında bulunduğu kaydedilmektedir 
(BA, Cevdet, nr. 10201). Aynı ifadeye bir tevcih defterinde de 
rastlanmaktadır (VGMA (Atik Şahsiyet| Rabi - Sani Asker, nr. 411, 
7711076). Oldukça geç tarihli bu kayıtlar Tâceddinzâde'nin Aziz Mahmud 
Hüdâyi'nin halifesi, dolayısıyla Celveti şeyhi olduğuna dair Ankara halkı 
arasındaki rivayetle örtüşmekteyse de Aziz Mahmud Hüdâyi'nin bilinen 
halifeleri içinde böyle bir isme tesadüf edilmemektedir. Fakat Aziz 
Mahmud Hüdâyi'nin Bursa”dan İstanbul'a gelip 992 (1584) yılında 
Küçükayasofya Tekkesi”'nde şeyhlik yaptığı ve burada 1038 (1628) vefat 
ettiği bilindiğine göre (Yılmaz, s. 51) Tâceddinzâde Mustafa Efendi'nin 
gençlik yıllarında ona yetişmesi ve kendisiden icâzet almış olması kuvvetle 
muhtemeldir. Esasen halk arasındaki yaygın inanç da onun bir Celveti şeyhi 


olduğu yönündedir. 


Enver Behnan Şapolyo, Ankaralı Şemsizâde Ahmed Efendi tarafından 
kendisine hediye edilen, Şeyh Derviş Muslu Ankaravi'nin 1147'de (1734- 
35) derlediği mecmuada Tâceddinzâde'nin evrâdıyla dergâh şeyhlerinin bir 
listesinin, çeşitli menkıbelerin ve Tâceddinzâde'nin şiirlerinin yer aldığını 
belirtir. Sözü edilen mecmua bugün kayıptır. Çeşitli nüshaları bulunan evrâd 
metni Sadi Bayram, Kâmıl Şahin koleksiyonundaki Tâceddinzâde'nin bazı 
şiirlerini ihtiva eden risâle ise Mustafa Aşkar tarafından yayımlanmıştır (bk. 
bibl.). Tâceddinzâde Mustafa Efendi'nin ölüm tarihi bilinmemektedir. 1853 
tarihli teftiş raporundan çocuğu olmadığı anlaşılan Mustafa Efendi'den 
sonra dergâhın şeyhlik görevi 1717'de Abdurrahman Efendi'nin türbedar 
tayın edilmesine kadar 


(BA, Cevdet, nr. 10201) Gizli Şeyh Mehmed Efendi ve soyundan gelenlerce 
sürdürülmüştür. Şeyh Abdurrahman Efendi'nin ardından bu görev babadan 
oğula intikal suretiyle Pir Mehmed, Şeyh Osman ve Mustafa Efendi'ye, 
1827'de Mustafa Efendi'nin kardeşi Osman Vâfi Efendi'ye, 1853'te Osman 
Vâfi'nin oğlu Mehmed Şerif Galib'e (6. 1899) geçmiştir. Dergâhın son 
şeyhi Galib Efendi'nin oğlu Mustafa Tâceddin Efendi'dir (6. 1937). 
Dergâhın Tâceddinzâde Mustafa Efendi'den sonra en kudretli şeyhi Osman 
Vâfi Efendi, “arzu edilmeyen hareketlere teşebbüs etmekle suçlanarak (BA, 
Cevdet, nr. 7429) Kayseri'ye sürgün edilmiş, üç buçuk ay sonra affedilip 
Ankara'ya dönmüştür (BA, Cevdet, nr. 7429). Onun şeyhlik döneminde 
mevcut yapıların tamiri, ek binaların inşası, dergâhın istikrarlı gelir 
kaynaklarına kavuşturulması konularında önemli gelişmeler olmuştur. 


Bugün Hacettepe Üniversitesi Kampüsü sınırları içinde kalan ve selâmlık 
bölümü Mehmed Âkif Ersoy Müzesi olarak kullanılan Tâceddin 
Dergâhı'nın ilk durumu hakkında fazla bilgi bulunmamaktadır. Sadece 
caminin ilk şeklinin toprak örtülü ve diğer aksamın ahşaptan olduğu 
kaydedilmekte, Abdülmecid döneminde onarımlar yapıldığını, bazı 
binaların yeniden inşa edildiğini düşündüren belgelere rastlanmaktadır. Bu 
belgelerde tamire muhtaç birimler sıralanırken cami, türbe, dergâh ve derviş 
odalarından bahsedilmektedir. Bu durumda yapıların bir külliye niteliği 
taşıdığı söylenebilir. Ankara İmar Meclisi'nin 2 Şâban 1261 (6 Ağustos 
1845) tarihli kararı ile bu karara gerekçe oluşturan teknik heyet raporundan 


dergâhın selâmlık binasının bulunmadığı ve inşasının gerekli olduğu 
anlaşılmaktadır (BA, A.MKT, nr. 26/74-2). Aynı kararda bazı bölümlerin 
harap durumda bulunduğu ve bazı bölümlerin ek binalarla genişletilerek 
tamamlanması gerektiği, ancak bunların yapılabilmesi için vakıf gelirlerine 
sahip olmadığı belirtilmekte ve paranın başka kalemlerden karşılanması 
istenmektedir. Meclis kararı ve eklerinin sadârete arzından sonra söz 
konusu onarımların yapılması ve yeni inşa edilecek yapıların bir an önce 
bitirilmesi için keşif dosyaları Evkâf-ı Hümâyun Nezâreti'ne intikal 
ettirilmiştir (BA, A.MKT, nr. 26/74-3). Dokuz yıl sonra bir şikâyet üzerine 
hazırlanan teftiş raporundan gereken onarımların gerçekleştirildiği, selâmlık 
binasının inşaatının tamamlandığı, mutfağın çalıştığı, gelirlerin tahsil 
edildiği, harcamaların yapıldığı, muhasebe kayıtlarının tutulduğu ve 
dergâhın hizmete açık olduğu anlaşılmaktadır (BA, Cevdet, nr. 10201). 
1892'de cami, minare ve türbenin yıkılarak 11. Abdülhamid'in hazine-i 
hâssadan tahsis ettiği 60.000 küsur kuruşla yeniden inşa edilmesi 
kararlaştırılmıştır. Türbenin giriş kapısı üzerindeki manzum kitâbede 
caminin inşasının 1319 (1901) yılında tamamlandığı kaydedilmektedir. 
“Tâcdâr-ı tâcdâran Hazreti Sultan Hamid/Yaptı bu dergâh-ı Tâceddin”'i 
tahsine sezâ/Söyledi Câhid kulu lafzan tamam târihini/Bin üç yüz on 
dokuzda oldu bu câmi binâ.” 1925 tarihli imar planlarında caminin 
doğusunda görülen esas hazire, diğer şeyhlere ait dışarıdaki türbe (BA, 
A.MKT, nr. 26/74-2), derviş odaları, yemekhane ve mutfak, haremlik 
binaları, selâmlık binası bahçesindeki şadırvan bu tarihten sonraki imar 
değişiklikleri ve istimlâklerle ortadan kaldırılmış, Tâceddinzâde Mustafa 
Vakfı adına kayıtlı sadece cami ve hazireye ait 1265 m”'lik iki parsel 
kalmıştır (VGMA/EML,I, 4, sıra 38). 


Dikdörtgen planda inşa edilen caminin batı tarafında yer alan türbe ve 
doğudaki minare Ankara yöresine mahsus kırmızı andezit taşından inşa 
edilmiştir. Tâceddin Camii, Hacı Bayram Camii gibi zâviyeli 
mescidlerdendir. Bağdâdi kubbeli türbeyi içine alacak şekilde 1970”lerde 
camiyi genişletmek amacıyla yapılan ılâveler 2008 yılındaki restorasyon 
sırasında kaldırılmıştır. Caminin giriş kapısının tam karşısında yer alan 
çeşme çekilen avlu duvarının dışında kalmıştır. Oluk arkalığına 
yerleştirilen, sert Ankara taşından beyaz mermer kitâbeye göre çeşmeyi 
Serattarzâde'nin zevcesi Fatma Hanım 1897”de yaptırmıştır. Bugün suyu 
akmayan çeşme toprak altında kalma tehlikesiyle karşı karşıyadır. Tâceddin 


Türbesi, eskiden olduğu gibi Ankara'da Hacı Bayrâm-ı Veli Türbesi'nden 
sonra en çok ziyaret edilen bir merkez durumundadır. Caminin dışında 
günümüze ulaşan tek yapı, Mehmed Âkif'in 17 Şubat 1921'de içinde 
İstiklâl Marşı'nı yazdığı selâmlık binasıdır. Tekke ve zâviyelerin 
kapatılmasından sonra bu bina “avlulu ahşap mektep” olarak Ankara 
Vilâyeti İdâre-i Husüsiyyesi”ne devredilmiştir. Çeşitli sebeplerle hazine, 
belediyeler ve özel idarelerin mülkiyetine geçen vakıf gayri menkullerinin 
yeniden Vakıflar İdaresi?ne dönmesini öngören kanun (Resmi Gazete, sy. 
9705 (1957) ve ilgili tüzük (Resmi Gazete, sy. 11597 (1964)) hükümleri 
uyarınca 485 m'lik bir saha üzerinde yer alan selâmlık binasının tapusu 11 
Kasım 1986 


tarihinde Vakıflar Genel Müdürlüğü'ne geçmiştir (VGMA/EML, 1986: 
Ankara Merkez 7044 Hayrat Kütük Defteri, I, 1). 


Mehmed Âkif, Nisan 1920'de Ankara'ya gelişinden itibaren yakın 
arkadaşları Hasan Basri (Çantay), Müftüzâde Abdülgafur (İştin) ve Mehmet 
Vehbi ile (Bolak) birlikte Mayıs 1921 tarihine kadar Tâceddin Dergâhı'nın 
selâmlık binasında kalmış, Safahat”ın altıncı kitabı Âsım”ı burada 
tamamlamış, “İstiklâl Marşı”, “Süleyman Nazif”, “Bülbül” şiirlerini burada 
yazmıştır. Eşref Edip Fergan'ın, “Dergâh deyince dervişler, âyinler hatıra 
gelmesin. Eşraftan birinin âdeta selâmlık dairesi. Ufak bir köşk gibi 
muntazam yapılmış. İçi dışı boyalı. Döşenip dayanmış, güzel ve geniş bir 
bahçesi var. Türlü türlü meyveler. Önünde bir şadırvan, şırıl şırıl sular 
akıyor” şeklindeki ifadeler (Mehmed Âkif, L 152) ile yapılacak selâmlık 
binasını tarif eden Ankara İmar Meclisi'nin kararında geçen kayıtlar 
tamamen örtüşmektedir. 
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Nazif Öztürk 


TÂCEDDİN YILDIZ 


(6. 612/1216) 
Gurlular'ın Türk asıllı kumandanlarından, Gazne hâkimi. 


Karluk Türkleri”ndendir. Gurlu Hükümdarı Sultan Muizzüddin Muhammed 
tarafından küçük yaşta satın alınan Yıldız (Ilduz) uzun süre efendisine 
hizmet ettikten sonra Gazne'nin batısındaki Kuramân bölgesine emir tayin 
edildi. Sultan Muizzüddin idaresindeki Gurlu ordusunun Karahıtaylar 
karşısında Endhüd”da ağır bir yenilgiye uğraması yüzünden sultanın 
öldüğüne dair bazı söylentiler çıktığında Yıldız, Gazne'ye hâkim olmak için 
harekete geçtiyse de başarı sağlayamadı. Bu sebeple Sultan Muizzüddin 
tarafından tevkif edildi; ancak araya giren diğer emirler Yıldız'ın serbest 
bırakılmasını sağladılar (601/1204-1205). Yıldız ertesi yıl, Kuzey 
Hindistan'da Muizzüddin'e isyan eden ve müslümanlara baskın yapıp 
mallarını yağmalayan Tirâhiyye kabilesi üzerine başarılı bir sefer yaptı ve 
onları cezalandırdı. Sultan ona hil'at giydirerek askerlerine siyah üniforma 
verdi. 


Sultan Muizzüddin, Hindistan'a düzenlediği seferden dönerken bir suikast 
sonucu öldürülünce (602/1206) yerine geçecek erkek çocuğu olmadığından 
hânedan mensupları arasında taht kavgaları başladı. Kendini Muizzüddin'in 
vârısi olarak gören Yıldız, hemen harekete geçip Gazne'yi Gurlular'ın 
Bâmyân kolundan Bahâeddin Sâm'ın oğulları Alâeddin ve Celâ-leddin'in 
elinden aldı ve buraya hâkim oldu. Bir süre Büst'te hükümdarlığını ilân 
eden Gurlu şehzadelerinden Gıyâseddin Mahmud'u destekledi; Gıyâseddin 
bu destek sayesinde rakiplerini bertaraf ederek tahta oturdu (10 Ramazan 
602/20 Nisan 1206). Gıyâseddin Mahmud, Yıldız'a çeşitli hediyelerle 
birlikte elçiler gönderdi ve hutbeyi kendi adına okutmasını istedi. Fakat 
Yıldız, hutbeyi sadece halife adına okuttu. Ayrıca Muizzüddin'in sarayında 
işleri yönetmeye başladı. Gıyâseddin Mahmud, Bâmyânlı kardeşlerle olan 
problemi hâlâ devam ettiğinden Yıldız'a karşı harekete geçemedi. 


Yıldız iki ay boyunca Gazne'de kaldı. Bu sırada Bâmyân ordusunun 


Kuramân'a ve Savran'a düzenlediği bir saldırı Yıldız'ın kumandanlarından 
Sevinç tarafından püskürtüldü. Buna rağmen Bâmyânlı kardeşler kalabalık 
bir ordu ile Gazne'ye yürüdüler. Yıldız bu âni hücum karşısında Gazne'de 
tutunamayıp Kuramân'a kaçınca Bâmyânlı kardeşler Gazne'yı ele geçirerek 
yağmaladılar. Celâleddin'in, kardeşini Gazne'de bırakıp Bâmyân'a gittiğini 
öğrenen Yıldız kuvvetlerini yeniden topladı ve Gazne'ye dönerken 
Celâleddin'in ordusuyla karşılaştı. Yapılan savaşı kaybeden Celâleddin esir 
düştü. Yıldız üç aylık bir kuşatmanın ardından Gazne'yi Alâeddin”den geri 
aldı (Safer 603/Eylül 1206). Bundan sonra kendi adına hutbe okuttu ve para 
bastırdı. Diğer taraftan Gıyâseddin Mahmud'a elçiler yollayıp âzat edilmesi 
halinde ona itaat edeceğini ve hutbeyi onun adına okutacağını bildirdi. 
Gıyâseddin Mahmud da hem Yıldız'a hem de Kutbüddin Aybeg/e âzatlık 
belgesiyle hâkimiyet sembolleri gönderdi. 


Gıyâseddin Mahmud, Yıldız'ın sık sık sorun çıkarması üzerine Hârızmşah 
Alâeddin Muhammed ile irtibata geçti. Bunu duyan Yıldız, Gıyâseddin'in 
hâkimiyetindeki Teginâbâd (Tiğinâbâd), Büst ve civarını ele geçirip bu 
şehirlerde Gıyâseddin adına okunan hutbeye son verdi. Gıyâseddin 
Mahmud da o sırada Peşâver'de bulunan Delhi Sultanı Kutbüddin 
Aybeg'den yardım istedi. Hindistan'a tek başına hâkim olmak isteyen 
Kutbüddin Aybeg, Yıldız ile Gıyâseddin arasındaki mücadeleden faydalandı 
ve Yıldız'ın Hindistan'a ilerlemesini önlemek için Gıyâseddin'e bağlılığını 
arzetti. Kendisine de Yıldız ile mücadelesinde Hârızmşah Alâeddin 
Muhammed ile anlaşmasını tavsiye etti. Her ikisi ayrıca Gazne'yı işgal 
etmek için plan yaptı. Bu sebeple Gıyâseddin Mahmud ülkesinin bir kısmını 
ıstılâ eden Hârizmşah Alâeddin'e karşı dostça davrandı. Sonuçta Yıldız'a 
karşı birlikte hareket edileceğine ve ele geçirilecek ganimetin Hârizmşah 
Alâeddin ile 


Gıyâseddin Mahmud arasında bölüşüleceğine dair bir antlaşma yapıldı. 
Bundan çok rahatsız olan Yıldız, Bâmyânlı kardeşleri serbest bıraktı ve 
onları yeniden tahta oturttuktan sonra tekrar Gıyâseddin Mahmud'un 
ıdaresine geçen Teginâbâd ve Büstü zaptetti. Bunun üzerine Kutbüddin 
Aybeg'in gönderdiği birlikler Gazne'yi kuşattı ve Receb 603'te (Şubat 
1207) şehri ele geçirdi. Yıldız, Büst ve Teginâbâd'dan ayrılmak zorunda 
kaldıysa da daha sonra Büst'ü yeniden zaptetmeyıi başardı. Gazne'de 
sağlam bir devlet kurmak için Hindistan'ın ele geçirilmesinin zorunlu 


olduğunu anlayan Tâceddin Yıldız'ın Sistan'ı zaptetme girişimleri sonuçsuz 
kaldı. Pencap'ı ele geçirmek amacıyla bir sefer yaptıysa da Kutbüddin 
Aybeg tarafından mağlüp edildi ve Aybeg kırk gün kadar Gazne'ye hâkim 
oldu; ancak Yıldız, Gazne'yı tekrar hâkimiyetine almayı başardı (605/1208- 
1209). Gurlu Sultanı Alâeddin Atsız'ın Hârizmşahlar'a itaat arzetmesiyle 
Tâceddin Yıldız, Alâeddin Atsız ile birkaç yıl boyunca mücadele etti ve 
sonunda Gur'u onun elinden aldı. Ayrıca Gurlu emirlerin desteğini 
kazanmak için Garcistan'da hapiste bulunan Ziyâeddin (Alâeddin) 
Muhammed'i Firüzküh'a getirterek tahta oturttu (611/1214). 


Tâceddin Yıldız'ın gittikçe güçlenmesi, Hârizmşah Alâeddin Muhammed”i 
harekete geçirdi. Önce Bâmyân bölgesini istilâ etti, ardından Gazne üzerine 
yürüdü. Yıldız'a haber göndererek hutbe ve sikkeyi kendi adına çevirmesi 
şartıyla Gazne'yi kendisine bırakacağını bildirdi. Yıldız bu şartları yerine 
getirdiyse de Gazne'de vekil bıraktığı Kutluğ Tegin şehri Hârizmşah 
Alâeddin'e teslim etti (Şâban 612/Aralık 1215). Hârizmşah Alâeddin'in 
kuvvetlerine karşı koyamayacağını anlayan Yıldız'ın Hindistan'a 
ilerlemekten başka çaresi kalmadı. Mültan ve Uça hâkimi Nâsırüddin 
Kabâce ile yaptığı savaşı kazanıp Lahor ve Pencap'ın Tâniser'e kadar olan 
kısmını zaptettikten sonra Delhi Sultanı İltutmış”tan bölgede 
bağımsızlığının tanınmasını istedi, İltutmış bunu reddedince Delhi'ye 
yürüdü. Delhi Sultanlığı kuvvetleriyle Yıldız'ın ordusu Tarâin'de karşılaştı 
(3 Şevval 612/25 Ocak 1216). Meydana gelen savaşta Yıldız yenildi ve esir 
alınarak Bedâün Kalesi'nde hapsedildi. Bir süre sonra orada öldü ve 
Bedâün'da defnedildi. İbnü”l-Esir onun tutsak alındıktan sonra 
öldürüldüğünü kaydeder (el-Kâmıl, XII, 267). Kaynakların belirttiğine göre 
Tâceddin Yıldız dindar, iyilik sever, cömert ve dürüst bir idareciydi; 
çevresindekilere ve halka karşı adaletli davranır, özellikle tüccarlara ve 
yabancılara ıhsanlarda bulunurdu. Kızlarından birini Sultan Muizzüddin'in 
isteğiyle Kutbüddin Aybeg, diğerini Nâsırüddin Kabâce ile evlendirmiştir. 
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S. Haluk Kortel 


TÂCEDDİN b. ZEKERİYYÂ 


(4S) call gü) 


Tâcüddin b. Zekeriyyâ b. Sultân el-Abşemi el-Ümevi el-Osmâni el-Hindi 
en-Nakşibendi (6. 1050/1640) 


Nakşibendiyye-A hrâriyye tarikatının Tâciyye şubesinin kurucusu. 


Delhi'nin Senbhel kasabasında doğdu. Bazı eserlerinde adını Abşemi, 
Ümevi, Osmâni nisbeleriyle birlikte kaydetmiş (Mu“arrebü'r-Reşehât, vr. 
2b) ve soyunun Hz. Osman'a ulaştığını belirtmiştir (Risâle fi”l-cevâbi “an 
ba'zı fi“li”ş-şüfiyye, vr. 2a). Abşemi nisbesi, onun Kureyş'in 
Abdümenâfoğulları”ndan Abdüşems koluna mensup olduğunu 
göstermektedir (Sem'âni, VIII, 367-368). Tâceddin, genç yaşta mürşid 
bulmak için çıktığı yolculuğu sırasında Ecmir?'e uğrayıp Çiştiyye tarikatının 
kurucusu Muinüddin Hasan el-Çişti'nin kabrinde inzivaya çekildi. Burada 
onun ruhaniyetinden Üveysilik tarikiyle zikir aldı. Delhi”de Çişti Şeyhi 
Hamidüddin Nâgevri'nin kabri yanında uzun müddet bu zikirle meşgul 
oldu. Ancak bununla yetinmeyip tekrar bir mürşid aramaya başladı. 
Senbhel”de tanıştığı Seyyid Ali Kıvâm'ın halifesi Şeyh Allahbahş 
(İlâhbahş) eş-Şüttâri”ye intisap ederek on yıl kadar hizmetinde bulundu. 
Ondan Aşkıyye, Kâdiriyye, Çiştiyye ve Medâriyye tarikatlarından icâzet 
aldı. Allahbahş'ın 19 Ramazan 1002'de (8 Haziran 1594) vefatının 
ardından Nakşibendiyye-Ahrâriyye tarikatı şeyhi Bâkı-Bıllâh'a intisap etti. 
Bâkı-Bıllâh'tan Nakşibendiyye hilâfeti alıp Senbhel”'de irşad faaliyetine 
başladı. Onun kendisine intisap etmek isteyenlere icâzetli olduğu 
tarikatların herhangi birinden zikir telkin ettiğini öğrenen Bâkı-Billâh bir 
mektup yazarak bu hususta kendisini uyardı. Tâceddin bu olaydan sonra 
müridlerini sadece Nakşibendiyye usulüyle eğitti. 


Bâkı-Bıllâh'ın 25 Rebiülâhir 1012'de (2 Ekim 1603) vefatının ardından 
Senbhel'den ayrıldı. Hindistan ve Keşmir'in birçok şehrini dolaştıktan 
sonra Mekke'ye yerleşti. Kendisine mürid olanlar arasında ilmi ve 
takvâsıyla tanınan Ahmed Allân da bulunduğu için burada “şeyhu Ahmed 


Allân” diye meşhur oldu. Birçok defa Hindistan'a gitti. Pirdaşı İmâm-ı 
Rabbâni bir mektubunda onun Hindistan'a gelmesini özlemle beklediklerini 
yazar (Mektübât, I, 257). Bu seyahatlerin sonuncusunda Lahor'a uğradı, 
oradan Basra'ya geçti. Basra'da aralarında Lahsâ (Ahsâ) Valısı Yahyâ b. Alı 
Paşa'nın da bulunduğu birçok kişi müridleri arasına katıldı. 18 
Cemâziyelevvel 1050'de (5 Eylül 1640) Mekke'de vefat eden Tâceddin b. 
Zekeriyyâ, Kuaykıân dağının eteğinde hazırlatmış olduğu kabre defnedildi. 
Ölüm tarihini 22 Rebiülevvel 1052 (20 Haziran 1642) olarak kaydedenler 
de vardır. Müridlerinden Seyyid Mahmüd b. Eşref el-Hüseyni Tuhfetü's- 
sâlikin fi zikri Tâci”l-“ ârifin adlı bir menâkıbnâme kaleme almıştır. 


Tâceddin b. Zekeriyyâ, Hicaz bölgesine ve Yemen'e gönderdiği halifeleri 
vasıtasıyla Nakşibendiyye'nin Araplar arasında yayılmasını sağlamış, 
onunla birlikte Nakşibendiyye'nin Ahrâriyye kolundan Tâciyye ismiyle bir 
şube doğmuştur (Haririzâde, I, vr. 196b, 200a). Tâciyye silsilesi Tâceddin b. 
Zekeriyyâ, Bâkı-Bıillâh, Mevlânâ Hâce Emkenâki, Derviş Muhammed 
Emkenâki, Muhammed Zâhid Vahşi vasıtasıyla Ubeydullah Ahrâr'a ulaşır 
(Tâceddin b. Zekeriyyâ, Risâle fi uşüli”'t-tarikatı'n-Nakşibendiyye, vr. 47b- 
48a). Şeyh Tâceddin”den sonra halifeleri Ebü'l-Vefâ Ahmed b. Muhammed 
el-Acil, Seyyid Mahmüd el-Hindi ve Muhammed Abdülbâki ez-Zebidi ile 


ayrı 


ayrı silsileler meydana gelmiş, bunlardan Seyyid Mahmüd el-Hindi ile 
devam eden silsileden Abdülgani en-Nablusi, Muhammed Abdülbâki ile 


ANA A 


devam eden silsileden de Haririzâde hilâfet almıştır (Tibyân, I, vr. 200b). 


Eserleri. 1. Âdâbü”l-müridin (Âdâbü”l-meşiha ve”I-müridin) (Süleymaniye 
Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 2448, vr. 38b-70a, Yazma Bağışlar, nr. 
2931, vr. 10b-52b; İÜ Ktp., FY, nr. 870, vr. 101b-130a). 2. Hüccetü”|- 
müridin (Risâle fi'l-cevâbi “an ba'zı fı“lı”'ş-şüfiyye). Birçok zâhir 
ulemâsının bid'at kabul ettiği musâfaha, hırka, halvet gibi tasavvufi 
uygulamaların bid'at olmadığını ortaya koymak amacıyla kaleme alınmıştır 
(Süleymaniye Ktp., Reşid Efendi, nr. 367, vr. 86b-106b; Âşir Efendi, nr. 
157, vr. 1b-36a). 3. Nefhatü'l-iılâhiyye fi tarikatı”n-Nakşibendiyye (Vâridâtü 
Şeyh Tâciddin b. Zekeriyyâ). Müellif bu eserinde Nakşibendiyye silsilesini 
kaydettikten sonra tarikatın âdâb ve usulünü ele almıştır (Millet Ktp., Alı 
Emiri Efendi, AY, nr. 971, vr. 182a-190a; Süleymaniye Ktp., Serez, nr. 


3935, vr. 87b-93a). Tâciyye diye bilinen ve birçok nüshası bulunan eserin 
adı kütüphane kataloglarında ve bazı kaynaklarda Nefhatü'l-ilâhiyye fi 
mev“izeti'n-nefsi”'zzekiyye, Silsiletü tariki's-sâdeti'n-Nakşibendiyye, Risâle 
fi beyâniı mu' tekadâtı's-sâdâtı”'n-Nakşibendiyye, Risâle fi uşüli't-tarikatı'n- 
Nakşibendiyye, Risâle fi âdâbi't-tarikatı'n-Nakşibendiyye şeklinde 
kaydedilmiştir. Süleymaniye Kütüphanesi”'ndeki bir nüshasının kapağında 
(Serez, nr. 1530, vr. 158a-167a) “eserin Ahmed b. Allân tarafından yapılan 
tercümesi” şeklinde yer alan kayıt doğru değildir. Eseri Abdülgani b. İsmâil 
en-Nablusi Miftâhu”l-ma' iyye fi tariki'n-Nak-şibendiyye adıyla şerhetmiş, 
bu şerh Osman Bahri b. Muhammed Emin tarafından Türkçe'ye tercüme 
edilmiştir (İstanbul 1289). 4. Câmi“ w1I-fu?âd. Bazı kaynaklarda yanlışlıkla 
Câmı'u”l-fevâ id diye kaydedilen eserde vera', tevekkül, mücâhede, 
muhabbet, fakr, zühd, rızâ, vahdet-i vücüd, cem', tefrika, semâ, raks, hırka, 
sohbet, uzlet gibi konular ele alınmıştır (Süleymaniye Ktp., Reşid Efendi, 
nr. 367/1; İÜ Ktp., AY, nr. 5490). Müellif eserin başında, kendisine gelen bir 
talep üzerine önce Kuşeyri'nin er-Risâle'sini şerhetmeye niyetlendiğini, 
ancak ömrünün yetmeyeceğini düşünerek bundan vazgeçip Câmi“ u”|- 
fu?âd'ı yazdığını söyler. Bazı kayıtlarda müellife nisbet edilen Fevâ 'idü”1- 
Kuşeyri de bu eser olmalıdır. Tâceddin b. Zekeriyyâ ayrıca Abdurrahman-ı 
Câmi'nin Nefehâtü'l-üns'ü ile (Keşfü'z-zunün, Il, 1967-1968; Dârü”1- 
kütübi'l-Mısriyye, nr. 9795) Fahreddin Ali Safi'nin Reşehât-ı “Aynü”|l- 
hayât'ını Farsça'dan Arapça'ya (Ta'ribü'r-Reşehât/Mu'arrebü'r-Reşehât) 
çevirmiştir (Süleymaniye Ktp., Murad Buhâri, nr. 170, Hâlet Efendi-Ek, nr. 
67; Nuruosmaniye Ktp., nr. 2344). Bunların dışında bazı kasidelerinin 
toplandığı Risâle fi”l-kaşâ'id adlı bir eseri (Süleymaniye Ktp., Reşid 
Efendi, nr. 367, vr. 107a-113a), velâyet hakkında küçük bir risâlesi (Millet 
Ktp., Ali Emiri Efendi, AY, or. 971, vr. 190b-192a) ve Tuhfetü'l-mülük fi 
marifeti men enşafe bi's-sülük, Risâle fi beyânı sülükü'l-Kübreviyye, eş- 
Şırâtü'İ-müstakım, Esrârü'l-ibâde, Risâle der Bâb-ı Envâ' -i Tıb adlı başka 
eserleri vardır. Onun yemek pişirme ve ağaç dikme usulleriyle ilgili eserler 
de kaleme aldığı belirtilmektedir. 
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Reşat Öngören 


TÂCEDDİNOĞULLARI 


XIV. yüzyılın ikinci yarısında Niksar-Kelkit yöresinde kurulan hânedan ve 
beylik. 


Beyliğin ve hânedanın kurucusu Tâceddin Bey'in Selçuklu soyuna mensup 
bulunduğu ileri sürülmüştür. Babasının Emir Doğanşah (Doğancık Bey) adlı 
bir Türkmen beyi olduğu, onun İlhanlı hâkimiyetinin çöküşünden sonra 
müstakil hareket etmeye başladığı, Emir Eretna'ya karşı çıkarak Amasya'yı 
ele geçirdiği, 1341'de buradan çıkarılınca Niksar yöresine çekildiği ve 747 
(1346) veya 749 (1348) yılında ölümünün ardından yerine oğlu Tâceddin 
Bey'in geçtiği belirtilir. Onun faaliyet alanının Canik (Samsun-Ordu) 
kesimi oluşu bu bölgede yoğunlaşan Çepni boylarıyla ilişkisinin 
bulunduğuna işaret eder. Canikli (Caniti) diye de anılan Tâceddin Bey'in 
merkezi Niksar olup sınırları bazan Kelkit, Amasya, Samsun, Ordu, Giresun 
ve Trabzon'a kadar genişlemiştir. Tâceddin Bey önceleri Amasya Emiri 
Hacı Şadgeldi'ye tâbi idi, ayrıca Eretnaoğulları'na vergi veriyordu. Bölgede 
Kadı 


Burhâneddin'in gücünü arttırması Tâceddin Bey'i de etkiledi. 1379 
ılkbaharında Niksar'a saldıran Kadı Burhâneddin ile Eretna Beyi Alâeddin 
Alinin kuvvetlerini bozan Tâceddin Bey, Eretna Devleti'ne vergi vermeyi 
kesti; 781”den (1379) itibaren de bağımsız hareket etmeye başladı. 
Topraklarına düzenlenen ikinci Eretna seferini de komşusu Hacı 
Şadgeldi'nin yardımıyla püskürttü. Fakat Kadı Burhâneddin'e karşı Hacı 
Şadgeldi ile birlikte Tokat'ın Dânişmendiye köyü yakınında yaptığı savaşı 
kaybetti (783/1381). Kadı Burhâneddin'in aynı yıl Eretna Devleti'ne son 
vermesi üzerine ona karşı Tokat Emiri Seyyidi Hüsâm ile birleşti ve 
Akşehir'e (Erzincan) saldırarak burayı yağmaladı. Bu olaylar sırasında 
Trabzon Komnenosları onunla yakınlaşma çabası içine girdi. II. Alexios 
kızı Eudokia”'yı, Trabzon kroniklerinde Dschinatines veya Tatziatin adıyla 
geçen Tâceddin Bey ile evlendirdi. Kızını çeyiziyle birlikte götüren TI. 
Alexios, Oeneon'a (Ünye) giderek Tâceddin Bey ile görüştü (8 Ekim 1379). 
Tâceddin Bey, Eudokia'yı aldıktan sonra hâkimiyet bölgesi Limnia'ya 
(Terme/Çarşamba yöresi) döndü. Bu durum onun bölgenin güçlü 


emirlerinden olduğunu gösterir. 


Kadı Burhâneddin'in komşu beyleri cezalandırmak için asker yollaması ve 
aşiret reislerini kendi safına almaya çalışmasıyla durumun kötüleştiğini 
gören Tâceddin Bey ona dostluk teklif ettiyse de olumlu cevap alamadı. 
Kadı Burhâneddin'in Turhal'ı sıkıştırması üzerine tehlikenin kendisine 
yaklaştığını anladı ve Dânişmendiye köyünün ileri gelenlerinden Şeyh 
Nusret'i elçi olarak gönderip Emir Ahmed'e karşı giriştiği harekâtı 
durdurması için ricada bulundu ve Turhal'da yaptırdığı kaleyi yıktırmasını 
istedi. Ancak bu teklifi de kabul görmedi. Aksine Kadı Burhâneddin 5000 
kişilik bir orduyla Tâceddin Bey'in topraklarına yürüyünce Tâceddin Bey, 
Emir Ahmed'den yardım talep etti. İki müttefik 7000 kişilik kuvvetleriyle 
karşı harekâta geçti. 1386 baharında yapılan savaş Kadı Burhâneddin'in 
zaferiyle sonuçlandı, Tâceddin Bey ve Emir Ahmed canlarını zor 
kurtardılar. Tâceddin Bey bu defa Kadı Burhâneddin'e Şeyh Nusret'in 
oğlunu yolladı; Kadı Burhâneddin de bir daha Emir Ahmed”le iş birliği 
yapmaması şartıyla anlaşabileceğini söyledi. Bunun üzerine Tâceddin Bey, 
Kadı Burhâneddin'in yanına giderek itaatini bildirdi. Ardından Sunisa”ya 
kaçtı ve Emir Ahmed ile buluşup ona karşı yeni tedbirler almaya çalıştı. 
Bunu duyan Kadı Burhâneddin, Tâceddin Bey'in topraklarına girdi ve 
Tâceddin'in oğlu Alparslan'ın koruduğu Niksar'ı kuşattı. Yapılan 
çarpışmalarda Alparslan'ın kuvvetleri yenildi, Niksar yağmalandı. Kadı 
Burhâneddin aleyhine topraklarını genişletemeyeceğini anlayan Tâceddin 
Bey, Hacı Emir İbrâhim ile oğlu Süleyman Bey arasındaki çekişmeden 
faydalanmak amacıyla o tarafa yöneldi. Hacı Emir İbrâhim, ağır bir 
hastalığa yakalanınca beyliğin ileri gelenlerinin önünde idareyi oğlu 
Süleyman'a devrettiğini ve iyileşse bile beyliğin başına dönmeyeceğini 
açıkladı. Ancak sağlığı düzelince oğlu Süleyman ile aralarında mücadele 
başladı. Tâceddin Bey bunun üzerine Süleyman Bey'in idaresindeki Ordu 
ve Ünye taraflarına giderek 12.000 kişilik bir kuvvetle Ordu'ya yürüdüyse 
de Süleyman Bey ile yaptığı savaşta bozguna uğradı ve 3000 adamıyla 
birlikte hayatını kaybetti (24 Ekim 1386). Tâceddin Bey'in ölümünün 
ardından Niksar Kadı Burhâneddin'e teslim oldu. Tâceddin Bey'e ait 
İskefsir'i de (Reşadiye) ele geçiren Kadı Burhâneddin şehri kendisine 
bağlılığını bildiren Süleyman Bey'e iktâ etti. 


Tâceddin Bey'in oğulları Mahmud Çelebi ve Süleyman Bey, Kadı 


Burhâneddin'e elçi yollayıp önceki faaliyetleri dolayısıyla affedilmelerini, 
para ve asker gönderme karşılığında memleketlerinde bağımsız kalmalarına 
izin verilmesini istediler. Kadı Burhâneddin, bu isteği kabul ederek 
Tâceddin Bey'in hâkimiyet bölgesini Mahmud Çelebi'ye verdiğine dair 
ferman hazırlattı. Ayrıca Hacı Emir oğlu Süleyman Bey'e 
Tâceddinoğulları'nın topraklarına saldırmamasını bildirdi. Mahmud Çelebi 
güçlü komşuları arasında dengeli bir siyaset izlemeye çalıştı. Ancak her 
fırsatta Kadı Burhâneddin aleyhine diğer beylerle ittifak yapmaktan da geri 
durmadı. Nitekim Kastamonu Emiri 11. Süleyman ile birleşti, bu birliğe 
katılmaları için Emir Ahmed'e, Taşanoğlu'na, Bafra emirine mektuplar 
gönderdi ve Candaroğlu II. Süleyman'a itaat etmelerini istedi. Fakat 
Yıldırım Bayezid'in Candarlı Beyliği üzerine yürümesi ve beyliğin 
topraklarını ele geçirmesi (794/1392), Kastamonu, Küre, Osmancık ve 
Samsun'u zaptetmesi karşısında müttefikleri Amasya Emiri Ahmed, 
Taşanoğlu ve kendi kardeşi Kılıcarslan ile birlikte Yıldırım Bayezid'in 
yanına gidip Osmanlı Devleti'ne bağlılık bildirdiler. Mahmud Çelebi, 
Yıldırım Bayezid Bursa'ya dönünce tekrar kardeşleriyle beraber Kadı 
Burhâneddin”e meyletmek zorunda kaldı, fakat asker meselesi yüzünden 
araları bozuldu. Kadı Burhâneddin, 1393 baharında Osmanlı taraftarı 
siyaset güden Tâceddinoğlu Mahmud'un idaresindeki Fenâriye'yi işgal 
ederek buraya bir kale yaptırınca Tâceddinoğlu Mahmud, Alparslan ve 
Kılıcarslan kardeşler Yıldırım Bayezid'den yardım istedi. Kadı 
Burhâneddin de stratejik bakımdan önemli olan Amasya'yı almak için şehri 
ikinci defa kuşattı. Bu haberi alan Yıldırım Bayezid Merzifon'a geldi. Kadı 
Burhâneddin önce Turhal'a, oradan Tokat yoluyla Sivas'a döndü. 


Kadı Burhâneddin 796 (1394) kışında Tâceddinoğulları, Taşanoğulları ve 
Bafra emirlerini kendisine itaate zorlarken Timur'un Erzincan önlerine 
geldiğini öğrenince Sivas'a çekilip tahkimata başladı. Timur Anadolu'ya 
girdiğinde Kadı Burhâneddin ve düşmanları hakkında aldığı istihbarata göre 
Tâceddinoğlu Mahmud'un kuvvetleri 6000'e ulaşıyordu. Timur'un 
Anadolu'dan ayrılmasından sonra Kadı Burhâneddin, Tâceddinoğulları ile 
anlaşma zemini aradı. Bu sırada Tâceddinoğlu Alparslan, ağabeyi Mahmud 
Çelebi'ye isyan edip babalarından kalan toprağın ikiye bölünmesine sebep 
oldu. Alparslan kuvvetleriyle Niksar'ın bir kısmını ve Yenişehir'1 ele 
geçirince Mahmud Çelebi diğer kardeşleri Kılıcarslan ve Süleyman'ı yanına 
alarak onun üzerine yürüdü. Bunun üzerine Alparslan, Kadı Burhâneddin'in 


yardımına başvurdu. Kadı Burhâneddin de Alparslan'a yardım bahanesiyle 
Niksar bölgesine girdi. Niksar yakınlarında konaklayan Kadı 
Burhâneddin”in huzuruna çıkan Alparslan onu metbü tanıdı. Fakat ardından 
Develi hâkimi Feridun Bey ile ortak hareket etti ve Kadı Burhâneddin'e 
suikast düzenlemeye çalışan Feridun Bey ile birlikte yakalandı. Kadı 
Burhâneddin, yanında götürdüğü Alparslan'ı Yenişehir Kalesi halkının 
teslim olmaması üzerine kendi eliyle öldürdü (1394). Alparslan'ın 
Hüsâmeddin Hasan ve Hüsâmeddin Mehmed Yavuz adlı iki oğlu Niksar'ın 
kuzeyine çekilerek Çarşamba, Terme ve Samsun yöresinin güneyinde 
hâkimiyetlerini sürdürdüler. Kadı Burhâneddin ise teslim olmayan 
Yenişehir Kalesi'nin yanına bir kale yaptırarak bir miktar askerini buraya 
yerleştirdi. Bu gelişmelerden rahatsız olan Tâceddinoğlu Mahmud, onun 
bölgeden çekildiğini duyunca yeni yapılan kaledeki askerlerin bölgeyi 
yağmalamasını engellemek için saldırıya geçtiyse de başarılı olamadı ve 
Kadı Burhâneddin'in kuvvetlerine karşı bir nevi çete harekâtı yapmaya 
başladı. 


Rumeli'de güvenliği sağlayan Yıldırım Bayezid 800 (1398) yılı baharında 
yeniden Canik bölgesine gelince Tâceddinoğlu Mahmud, 


Hacı Emiroğlu Süleyman ve Taşanoğulları onu metbü tanıdılar. Aynı yılın 
yazında Kadı Burhâneddin, Akkoyunlu Karayülük Osman tarafından 
Karabel (Zara'nın batısı) mevkiinde öldürülünce toprakları Osmanlı 
Devleti'ne katıldı. Bu sırada Osmanlı Devleti'nin hizmetine giren 
Tâceddinoğlu Mahmud'un toprakları da Osmanlı sınırlarına dahil oldu. 
Tâceddinoğlu Mahmud'un 804 Zilhiccesinde (Temmuz 1402) yapılan 
Ankara Savaşı'nda Timur ordusuna karşı çarpışmış olması muhtemeldir. 
Savaşta yenilen Osmanlı Devleti'nin Fetret dönemindeki şehzadelerin 
kavgaları sırasında Tâceddinoğlu Mahmud, kardeşlerini bertaraf ederek 
tahta oturan Çelebi Mehmed'in saflarında yer almış olmalıdır. Zira Çelebi 
Mehmed'in ölümünün ardından onun on üç yaşındaki oğlu ve Hamid-ili 
sancak beyi Şehzade Mustafa'nın yanında bulundu. Şehzade Mustafa, 
ağabeyi II. Murad'ın tahta çıkması üzerine hayatından endişe edip 
Karamanoğlu'nun yanına kaçtı. Karamanoğlu ve Germiyanoğlu'nun 
gönderdiği askerlerle güçlenen Şehzade Mustafa lalası Şarabdâr İlyas'ın 
tahriklerine kapılarak Bursa'ya yürüdüğünde Tâceddinoğlu Mahmud onun 
veziri ve kumandanı durumundaydı. 11. Murad'a karşı başarısız olup İznik'e 


çekilen Şehzade Mustafa'nın yanında savaştı; İznik kuşatması sırasında 
şehzadeyi şehirden kaçırmaya çalıştı. Mücadele esnasında Osmanlı 
birliklerinin başındaki Mihaloğlu Mehmed Bey ile çatıştı ve onun ölümüne 
yol açtı. Şehzade Mustafa'nın yakalanması üzerine o da esir düştü ve 
Mihaloğlu'nun yakınları tarafından öldürüldü (826/1423). 


Öte yandan 1402'den sonra Timur'un himayesinde eski hâkimiyet 
bölgesinde hüküm sürmeye devam eden Alparslanoğlu Hüsâmeddin Hasan 
Bey'den bazı Osmanlı tarihçileri Hüseyin Bey diye söz eder. Ancak Samsun 
vakfiye defterindeki iki vakfiyeye dayanarak onun Alparslan'ın oğlu Hasan 
Bey olduğu ve Çarşamba'da adına 827 (1424) tarihli bir cami vakfiyesi 
bulunduğu kaydedilmiştir. Yine 827 tarihli Yavuz Evliya vakfiyesinde 
Alparslan Bey oğlu Mehmed Yavuz Bey'in adına rastlanır. Bunlardan 
Hasan Bey, tekrar Kastamonu'ya sahip olan Candaroğlu İsfendiyar Bey'le 
anlaşıp müslüman Samsun'u elinde tutan Kubadoğlu Cüneyd'i ortadan 
kaldırarak Çarşamba taraflarını zaptedince Çelebi Mehmed, Biçeroğlu 
Hamza Bey'i yollayıp “gâvur” Samsun'u fethettirdi, kendisi de gelip 
müslüman Samsun'u ele geçirdi. Hasan Bey ve kardeşi Mehmed Yavuz'a 
dokunulmadı. Onlar da eski yerlerinde hâkimiyetlerini sürdürdüler. 
Tâceddinoğulları Beyliği'nin bu durumu II. Murad dönemine kadar devam 
etti. TI. Murad'ın Amasya beylerbeyi yaptığı Yörgüç Paşa, Canik bölgesinde 
Osmanlı idaresini tesis etmek için harekete geçerek Hasan Bey'i bir düğün 
ziyafetine davet etti. Bunun bir tuzak olduğunu anlayan Hasan Bey davete 
gitmeyip padişaha bağlılığını bildirdi ve istenilen yerleri teslim edeceğine 
dair haber gönderdi. Ardından ailesiyle birlikte Yörgüç Paşa'nın huzuruna 
çıktı. Yörgüç Paşa, Hasan Bey'i zincire vurdurup Bursa'ya yollarken 
ailesini Amasya'da alıkoydu. Hasan Bey Bursa'da hapsedildikten bir süre 
sonra kaçtı; ancak topraklarını ele geçiremeyeceğini anlayınca bizzat LI. 
Murad'ın huzuruna çıktı ve bağışlanmasını istedi. 11. Murad da ona 
Rumeli”de bir sancağı timar olarak verdi (1427). Hasan Bey'e Rumeli'de 
verilen sancağın bazı kaynaklarda Gümülcine, bazılarında Çirmen 
olabileceği belirtilmiştir. Ayrıca kaynak gösterilmeden Tâceddinoğlu 
Alparslan'ın diğer oğlu Hüsâmeddin Mehmed Yavuz'un Hasan Bey'den 
önce öldüğü kaydedilmiştir. Fakat bazı araştırmalarda onun Trabzon'a 
saldıran Şeyh Cüneyd'e destek verdiği zikredilir. Canik ve Niksar bölgesi 
valisi olan Şeyh Cüneyd ile birlikte Trabzon'a yürümüş, fakat bu sefer 
başarısızlıkla sonuçlanmıştır (860/1456). Bundan sonra kaynaklarda 


Mehmed Bey ve Tâceddinoğulları'yla ilgili herhangi bir kayda 
rastlanmamaktadır. Tâceddinoğulları”nın Niksar, Çarşamba, Terme ve Ünye 
dolaylarında bazı imar faaliyetlerinde bulundukları bilinmektedir. 
Çarşamba'da ahşap mimarinin ilginç örneklerinden biri olan Ordu köyü 
camisi Hasan Bey tarafından yaptırılmıştır (827/1424). 
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Sait Kofoğlu 


TACİKİSTAN 


Orta Asya'da bir ülke. 

L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 

HI. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


Kuzeyinde Kırgızistan, doğusunda Çin (Doğu Türkistan), güneyinde 
Afganistan ve batısında Özbekistan'ın yer aldığı ülkenin resmi adı 
Tacikistan Cumhuriyeti, resmi dili Tacikçe olup yüzölçümü 143.100 kım?, 
nüfusu 7.349.000 (2009), başşehri Duşanbe (679.400), diğer önemli 
şehirleri Hucend (Leninâbâd, 155.900), Kulyab (93.900) ve 
Kurgantepe/Gürgentepe'dir (71.000). 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Tacikistan, yüzölçümünün yarısından fazlası 3000 metrenin üzerinde olan 
yüksek dağ sıralarının geniş yer kapladığı bir ülkedir. Arazi yer şekilleri 
bakımından farklı bölgelere ayrılır. Kuzeyde Siriderya'nın (Seyhun) taşıdığı 
alüvyonlarla kaplı Fergana vadisinin bir bölümü yer almakta ve en verimli 
tarım alanını oluşturmaktadır. Orta kesimde, Kırgızistan sınırı boyunca 
Tanrı dağlarının batı ve güney uzantılarıyla Pamir dağ sisteminin zirveleri 
sıralanır. Doğudaki dağlık Bedahşan (Badakşan) bölgesinde yükselti 5000 
metreyi geçer. Ülkenin ve eski Sovyet Sosyalist Cumhuriyetleri Birliği'nin 
en yüksek noktasını teşkil eden İsmâil Sâmâni/Somoni zirvesiyle (eski adı 
Komünizm, 7495 m.) 77 km. uzunluğundaki Fedçenko buzulu da buradadır. 
Batıya doğru yükseltinin nisbeten azaldığı Tacikistan'da büyük bölümü 
aktif fay hatları üzerinde bulunmasından dolayı sık sık şiddetli depremler 
olur. 


Sert karasal iklimin hüküm sürdüğü Tacikistan'da sıcaklık ve yağış miktarı 
yükseltiye bağlı olarak değişir. Fergana vadisindeki Hucend'de temmuz ayı 


ortalaması 27 C'ye ulaşır. Kışlar dağlık alanlarda çok şiddetli geçer. 
Bedahşan bölgesinde Murgab vadisinde bulunan Murgab'da ocak ayı 
ortalaması eksi 20 C“ civarındadır. 400 mm. dolayında olan yıllık yağışın 
“075'inden fazlası ilkbahar ve kış aylarında düşer; yazlar ise kurak geçer. 
Yaz ve sonbahar 


aylarında dağlık alanlardan Fergana vadisine doğru esen ve Garmsıl denilen 
yerel sıcak rüzgâr tarımı olumsuz etkiler. Tacikistan'da yer şekilleri ve 
iklimin etkisiyle zengin bir bitki çeşitliliği görülür. Orman alanları “04, 
çayır ve otlaklar 9025 oranındadır. Fedçenko buzuluna yakın 5000 metrenin 
üzerindeki yüksek yaylalar yaz aylarında kısa süreyle yeşillenir. 


Tacikistan toprakları dağlık ve yüksek yapısı dolayısıyla akarsular ve 
hidroelektrik potansiyeli bakımından zengindir. Amuderya ve Siriderya 
nehirlerinin yukarı mecralarını oluşturan Kâfirnihân, Vahş (Kızılsu), Penç 
(Aksu), Zerefşân gibi çok sayıda akarsu kaynağını dağların buzul sınırlarına 
yakın kesimlerinden alır ve bunların debileri ilkbahar sonu ile yaz 
başlarında en yüksek noktasına ulaşır. Bazı yıllarda bu dönemlerde 
meydana gelen seller en önemli doğal âfetler arasındadır. Ülke 
yüzölçümünün yaklaşık 02'si göllerle kaplıdır. Göllerin Kayrakkum ve 
Nurek gibi bir kısmı baraj gölü özelliğindedir. Doğal göllerden İskenderkul, 
Kulikalon, Karakul, Seres, Zorkul ve Şadau buzul sınırına yakın yüksek 
kesimlerde yer alır. Pamir dağlarında bulunan Karakul gölü deniz 
seviyesinden 3900 m. yükseklikte olup yüzölçümü 380 km?'dir. 


Tacikler'in Farsça konuşmaları sebebiyle tarih ve kültür bakımından 
İranlılar'la ve Sünni müslüman olmaları bakımından Türkler'le sıkı bağları 
vardır. 1959”da 1.982.000”e, 1979”da 3.806.000”e, 1989”da 5.089.000'e ve 
2000”de 6.127.000”e ulaşan nüfusuyla Tacikistan, Sovyet Sosyalist 
Cumhuriyetleri Birliği dönemindeki on beş cumhuriyetin nüfusu en hızlı 
artan ülkesiydi. Ülkedeki Tacik nüfusun oranı 1979'da 958,8 iken 1989'da 
62,2'ye ve 2000'de 79,9*a yükselmiştir. Ülkede ikinci büyük etnik 
topluluğu oluşturan Özbekler daha çok Fergana havzasında yoğunlaşmıştır 
ve nüfusa oranları 1979”da 922.9, 1989”da 23.5 iken 2000'de 15,3'e 
inmiştir. Ruslar'ın oranı ise yirmi yılda 9010,4'ten 9o1,1”e (2000) 
düşmüştür. Etnik yapının değişmesini, iç savaş (1992-1997) sebebiyle Tacik 
olmayan grupların büyük kısmının ülkeden göç etmesi etkilemiştir. 9085'1 


Sünni, 05'i Şii olan nüfusun yoğunluğu (kilometrekareye) elli kişi 
civarındadır ve çoğunluk kuzeyde Fergana vadisi çevresinde otururken 
doğuda Bedahşan bölgesi çok tenhadır. Türkler'in büyük bölümü Hucend 
eyaletinde (Fergana havzası) yaşar. 


Ekonomisi tarıma ve hayvancılığa dayanan Tacikistan'ın tarım alanları 
genelde güneybatı ve kuzeydoğudaki akarsu vadilerinde toplandığından 
ekilebilir arazilerin büyük kısmı sulama potansiyeline sahiptir. Ülkenin 
dağlık yapısından dolayı ekili dikili alanlarının oranı ancak 906 civarındadır 
ve buralarda başta pamuk olmak üzere pirinç, patates, üzüm, sebze, meyve 
tarımı ve ipek böcekçiliği yapılır; tahıl ekimi azdır. Çayır ve otlakların 
genişliği sebebiyle hayvancılık önemli bir geçim kaynağıdır; koyun, keçi ve 
sığır en çok yetiştirilen hayvanlardır. İş imkânlarının yetersizliği yüzünden 
yaklaşık 1 milyon civarındaki erkek nüfus ülke dışında (çoğu Rusya'da) 
çalışmakta ve ekonomiye önemli katkı sağlamaktadır. Tacikistan'ın başlıca 
yer altı kaynaklarını gümüş, altın, uranyum (dünya uranyumunun *44'ü), 
tungsten, demir, çinko, kurşun, boksit, antimon, kalay ve civa oluşturur. 
Petrol ve doğalgaz Fergana havzasından çıkarılır. Sanayi üretimini 
alüminyum, kurşun, çinko, kimyasallar, gübre ve çimento meydana getirir. 
Bunun yanında ipekli dokuma, halıcılık, deri işleme ve ayakkabı imalâtı 
yaygındır. Ülkede tektonik yapı sebebiyle çok sayıda kaplıca bulunur. 
Güneydeki akarsular üzerinde inşa edilen büyük barajlar (Nurek, Ragun) 
dünyadaki en yüksek gövdeli barajlar arasındadır. Arazinin dağlık ve 
engebeli olmasından dolayı ulaşım yeterince gelişmemiştir. Yapımı süren 
Anzap Tüneli, ülkenin kuzey bölümünü başkent Duşanbe'ye bağlayarak 
Orta Asya ile İran-Afganistan ve Basra körfezi arasında yeni bir ipek yolu 
görevi üstlenecektir. Ekonomide en fazla paya pamuk ve alüminyum 
üretimi sahiptir; bunun yanında yurt dışındakı işçi gelirleri de ekonomiye 
büyük katkı sağlar. Başlıca ihraç mallarını pamuk, şarap ve çeşitli maden 
ürünleri oluşturur. İthalâtta ise tahıllar, gıda ve tüketim maddeleriyle taşıt ve 
makineler önemli yer tutar. Türkiye'nin son yıllarda Tacikistan'daki 
yatırımlarında önemli gelişmeler kaydedilmiştir. Günümüzde otuz altı Türk 
şirketi inşaat, konservecilik ve tekstil alanları başta olmak üzere çeşitli 
sanayi kollarında yatırım yapmış durumdadır. 1999-2006 yılları arasında 
Türkiye ile Tacikistan arasındaki ticaret hacmi yirmi kattan fazla 
büyümüştür. 
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II. TARİH 


Tacikistan topraklarının iskân tarihi Eskiçağ”lara kadar iner. Ülkenin 
Kayrakkum, Carkutan ve Karabura bölgelerinde taş devrinin ilk 
zamanlarına ait kaya resimleri ve aletler bulunmuştur. Bölge daha sonra 
Aryani kavimlerinin göçlerine sahne olmuştur. Birüni, Soğdlar ve 
Hârizmliler'in bir Türk hükümdarının izniyle milâttan önce 1291 yılında 
bölgeye geldiklerini kaydetmektedir. Çin, Yunan ve Âsuri kaynakları 
milâttan önce IX-VIİ. yüzyıllarda bölgedeki Saka Devleti'nin varlığından 
bahseder. İran'ın Hemedan şehrinde Ahameniler Devleti”ni kuran Il. Kuruş, 
milâttan önce 545-539 yıllarında Kurgan (Gurgan) ve Part devletlerine son 
vererek Tacikistan'ın da içinde bulunduğu Türkistan bölgesini ele geçirdi. 1. 
Darius döneminde Tacikistan topraklarında ticaret ve ekonomik hayat 
gelişti. Tacikistan”da yapılan arkeolojik kazılarda bu devirle ilgili çeşitli 


Ziraat aletleri bulunmuştur. Bölge milâttan önce 330 yılında Büyük İskender 
tarafından zaptedildi. Ahameniler ve İskender, onun halefleri olan Grek- 
Baktria kralları eski Baktrialılar'ın yaşadığı Belh bölgesini merkez edinip 
kendi devletlerini kurdular. Yerli halk Çin ve Moğolistan sınırına sığındı ve 
Hunlar'ın idaresi altına girmek zorunda kaldı. Baktrialar Kuzey Afganistan, 
Belh, Bedahşan ve Doğu Buhara yörelerinde bulundular; bunların Doğu 
Buhara civarındaki bölümlerine milâttan önce I. yüzyılda Siriderya 
taraflarından gelerek oralara hâkim olan Tohar (Tokhar) adında bir kavmin 
ismiyle Tohar ve işgal ettikleri alan da Tohâristan şeklinde adlandırıldı. 
Zeki Velidi Togan bunların Farsça'ya yakın İran diliyle konuştuklarını; 
Belh, Bedahşan, Doğu Buhara, Pamir ve Doğu Türkistan'ın Hoten ve 
Yarkend yöresindeki Tacikler'in onların torunları olduğunu yazmaktadır. 
Makedonyalı İskender ile gelen Yunanlılar?la karışarak kuvvetli bir medeni 
unsur teşkil ettiler ve Türkistan'da Budizm'in yayılmasında büyük rol 
oynadılar. Eski Türkçe Buda eserlerinin önemli bir kısmı Toharca”dan 
tercüme edilmiştir. İskender'in halefleri tarafından kurulan Grek-Baktria 
Devleti'nin milâttan önce 127'de yıkılmasından sonra bölge yeniden Turani 
kavimlerin eline geçti. Türgişler ve Karluklar zamanında bölgeye 
müslüman Arap seferleri başladı. 


İslâmiyet'in Tacikistan'a ulaşması Muâviye b. Ebü Süfyân devrindedir. 
Araplar 31'de (652) Herat'ı ve 32'de (653) Baktria'yı (Belh) alıp Ceyhun 
nehrine kadar vardılar. 86 (705) yılında Horasan'a vali tayın edilen Kuteybe 
b. Müslim döneminde fetih hareketleri hızlandı. 96'da (715) Kuteybe'nin 
öldürülmesinin ardından Fergana ve Siriderya havzası Araplar'ın elinden 
çıktı. Külçor adlı bir Türk kumandanı Semerkant yakınında Araplar'a karşı 
ilk büyük başarıyı kazandı (102/721). Daha sonra Müslim b. Said el-Kilâbi 
kumandasındaki Arap ordusu Seyhun'u geçerek Türk topraklarına girdiği 
zaman karşısına Türgiş Kağanı Sulu çıktı. Sulu'nun idaresindeki Türgişler 
Araplar'a karşı direnişi sürdürdüler; nihayet 120'de (738) Haristan 
savaşında mağlüp oldular. Böylece Araplar'ın Türkistan'daki sınırları Çin'e 
kadar genişledi. Abbâsiler döneminde bölge halkının İslâmlaşması daha da 
hızlandı. Halife Me'mün devrinde buranın valileri genelde İranlılar?dan 
seçildiği için İran nüfusu Mâverâünnehir?de etkili oldu. Sâmâniler 
döneminde de bu durum sürdü. Nitekim Kâşgarlı Mahmud bölgenin artık 
Acem ülkesi haline geldiğini söyler. Kuzeye çekilmeyen Türkler Acemleşti. 
Türgişler, Karluklar Farsça konuşmaya başladı. 


Sâmâni Devleti'nin kuruluşu bölgenin etnik ve kültürel yapısının 
değişmesinde önemli rol oynadı. Sâmâniler'in ilk hükümdarı İsmâil b. 
Ahmed halifeye olan bağlılığı ile öne çıktı. Onun zamanında devletin 
sınırları genişledi; Mâverâünnehir, Horasan, Sistan, Kirman, Cürcân, Rey 
ve Taberistan'ı içine aldı. Başşehir Buhara idi. Nasr b. Ahmed devrinde 
ticari ve edebi sahada da önemli ilerlemeler oldu. Ancak onun ölümü 
üzerine yüksek askeri zümre arasındakı ıhtilâflar, Gazneliler?'in Ceyhun'un 
ötesindeki toprakları ele geçirmesi ve kuzeyden Karahanlı Hükümdarı 
Satuk Buğra Han'ın yaptığı baskılar Sâmâni Devleti'ni zayıflattı. Satuk 
Buğra Han 389 (999) yılında Mâverâünnehir'i zaptederek Sâmâni 
Devleti'ni ortadan kaldırdı. Mâverâünnehir'in İslâmlaşma'sının 
tamamlandığı Sâmâniler devri sona erince bölge artık tamamen Türk 
topluluklarının eline geçti; Tacikler 1924 yılına kadar bir daha kendi 
devletlerini kuramadılar. Bölge Sâmâniler'in ardından sırasıyla 
Karahanlılar, Gazneliler, Hârızmşahlar, Selçuklular, Karahıtaylar, Gurlular, 
Moğollar, Timurlular, Şeybâniler, Türkistan hanlıkları ve kısa bir dönem 
İran'ın egemenliği altında kaldı. Cengiz Han ve Timur devrinde Tacikçe?nin 
yerini Türkçe almaya başladı. Ancak Buhara, Semerkant ve Hucend gibi 
Fars medeniyetinin kökleşmiş olduğu şehirlerde Tacikçe önemini korudu. 
Bu şehirlerdeki medreselerde öğretim dilinin Farsça olması da bunu 
etkiledi. Moğollar'ın Türkistan'ı işgalinden sonra Tacikler'in çoğu Doğu 
Türkistan ve Horasan'a, İlhanlılar'la Çağataylılar'ın mücadelesi sırasında 
yine Horasan'a gitti. 


Tacikler, XV. yüzyıldan XVI. yüzyılın ortalarına kadar Buhara Hanlığı'nın 
egemenliği altında yaşadılar. Ardından Ceyhun ırmağının güneyinde ve 
güneybatısındaki toprakları ele geçiren Afganlar, Tacikler?'e hâkimiyetlerini 
kabul ettirdiler. Tacik topraklarının büyük bölümü 1860'lı yıllarda Ruslar'ın 
eline geçti. 1864'te Rusya, Orenburg ve Sibirya üzerinden Kazakistan'a 
baskı yapmaya başladı. 1866 yılında Taşkent ve Hucend Ruslar'ın 
kontrolüne girdi. 1867'de Taşkent'te Türkistan genel valiliği ıhdas edildi. 
Genel vali Kaufman 1868'de Buhara Hanlığı'nı ve Semerkant'ı aldı. Daha 
sonra Hokand Hanlığı”nın mülkü olan Akmescid, Türkistan, Çimkent, 
Taşkent kaleleri Ruslar tarafından işgal edildi. 1875 yılında Hokand 
Hanlığı'nda Hudâyâr Han'ın adaletsiz yönetimine ve ağır vergilere 
dayanamayan halk Fergana'da ayaklandı. Hanın Endican valisi olan oğlu 


Seyyıd Nâsırüddin han olma ümidiyle bunlara destek verdi. Durumun 
gittikçe kötüleştiğini gören Hudâyâr Han hazinesini ve haremini alarak 
Ruslar'ın kontrolündeki Hucend şehrine kaçtı. Böylece Hokand Hanlığı 
toprakları da Ruslar'ın eline geçmiş oldu. Ruslar, Türkistan genel valiliğini 
beş idari bölgeye ayırdı: Yedisu, Siriderya, Fergana, Semerkant ve Zakaspı. 
Bu bölgelerde nüfusun 9095'1 müslüman, 905'1 Rus ve Avrupalı 
hıristıyanlardan oluşuyordu. Semerkant ve Fergana Tacikler'in yoğun 
olarak yaşadığı yerlerdi. 1895 yılında Rusya ile İngiltere arasında yapılan 
antlaşmayla Afganistan ve Pamir arasındaki sınır belirlendi ve bugünkü 
Tacikistan topraklarının 


Pamir bölgesi Buhara Hanlığı'na, diğer topraklar da Ruslar'a bırakıldı. 


XX. yüzyılın başlarında bütün Türkistan'da olduğu gibi Tacikistan 
topraklarında da büyük değişiklikler meydana geldi. Orta Asya demir 
yollarının yapılmaya başlaması Ruslar'ın Türkistan'a akın etmesine, 
fabrikalar, atölyeler, küçük işletmeler ve bankalar açmasına vesile oldu. 
Hucend bölgesinde pamuk ekiminin yaygınlaşmasıyla halkın önemli kesimi 
bu sektörde işçi olarak çalıştırıldı. 1905'te Türkistan bölgesinde 32.000 
kayıtlı işçi bulunuyordu ve bunların 90680'i yerli halktandı. Rusya'dan gelen 
göçmenler ve işçiler vasıtasıyla özellikle Rusya”daki 1905 İhtilâli'nden 
sonra Tacikler arasında Marksist fikirler yayılmaya başladı. I. Dünya Savaşı 
yıllarında pamuk ve gıda ürünlerinin ihracatı yasaklandı. Savaş sırasında 
Türkistanlılar'ın askere alınmak istenmesi, vergilerin arttırılması ve kıtlık 
neticesinde Ruslar'a karşı 1916 yılında Tacikistan'ın da içinde bulunduğu 
Türkistan topraklarında büyük bir ayaklanma oldu. Rus göçmenlere ve 
askeri garnizonlara saldırı sonucunda göçmenlerden yaklaşık 2500, 
askerlerden 100 kişi öldürüldü. Ayaklanmalar çok kanlı bir şekilde bastırıldı 
ve binlerce mâsum insan hayatını kaybetti. Ahalinin bir kısmı Doğu 
Türkistan topraklarına ve dağlık bölgelere göç etmek zorunda kaldı. 


Rusya'da 1917 İhtilâli Tacikistan'da sevinçle karşılandı, 16 Mart 1917 
tarihinden itibaren Tacikistan'ın Hucend, Ura-Tepe, Kanibadem ve diğer 
şehirlerinde toplantılar yapılmaya başlandı. İhtilâlciler 13 Nisan 1917'de 
Türkistan genel valiliğini kaldırdı ve yönetim geçici halk komiserliğinin 
eline geçti. İhtilâlin Buhara Emirliği”ne de sıçramasından korkan Said Alim 
Han bir bildiri yayımlayarak demokratik gruplara özgürlük tanıdığını 


açıklamak zorunda kaldı. Türkistan'da yönetim işçi ve askerlerin eline geçti 
ve 1918'de Türkistan Otonom Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti kuruldu. 
Buhara emiri İngilizler?e ve komünistlere karşı mücadele eden General 
Kolçak ile irtibata geçtiyse de ülke yönetiminin komünistlerin kontrolüne 
girmesine engel olamadı. Kızılordu askerlerinin de yardımıyla Buhara 
komünistler tarafından ele geçirildi ve emir Afganistan'a kaçmak zorunda 
kaldı. 8 Ekim 1920 tarihinde bugünkü Tacikistan'ın kuzey topraklarını içine 
alan Buhara Halk Sovyet Cumhuriyeti kuruldu. 


Ağustos 1921'de Tacikistan topraklarında Karategin Beyi Fudayl Maksum, 
İşân Sultan ve Abdülkahar?ın öncülüğünde Basmacı (Korbaşı) hareketi 
başladı. Hareketin amacı bölgeyi Sovyet işgalinden kurtarmak ve Buhara 
Emirliği'ni yeniden kurmaktı. İhtilâlden sonra Afganistan'a kaçmış olan 
emir de bu hareketi destekliyordu. Ekim 1921'de Türkistan'dan Doğu 
Buhara'ya gelen Enver Paşa, bu sırada bölgede bulunan Türk subayları ve 
Başkırt liderlerinden Zeki Velidi ile (Togan) görüşerek Türkistan için ne 
yapabileceğini müzakere etti. Kısa sürede toplanan 10.000 kişilik bir 
orduyla Şubat 1922 tarihinde Kızılordu birliklerinin zorlu savunmasına 
rağmen Duşanbe'yi ele geçirdi. Kızılordu birlikleri geri çekilmek zorunda 
kaldı; böylece Enver Paşa bir süre Doğu Buhara'yı denetim altına aldı ve 
Sovyet iktidarından kendilerini tanımalarını istedi. Durumun ciddiyetini 
anlayan Bolşevikler Haziran 1922'de Basmacılar'a karşı hücuma geçtiler; 
kısa sürede Gissar, Dena, Kabadian, Kurgantepe (Gürgentepe) bölgelerini 
zaptettiler. Basmacılar ağır insan ve mühimmat kaybı vererek geri 
çekildiler. 14 Temmuz 1922'de Duşanbe düştü. Enver Paşa Kulyab'a 
çekilmek zorunda kaldı, ardından Pamir dağlarının yamaçlarında Çegan 
tepesi eteklerinde öldürüldü. 


Basmacılar, Türk subayı Hacı Selim Sâmi Bey'in kumandasında yeniden 
Doğu Buhara'ya hâkim oldular, Fergana ve Matça'daki Basmacılar'”la 
ırtibata geçtiler. Karategin Beyi Fudayl Maksum ise Dervaz ve Karategin 
bölgelerini egemenliği altına aldı. 1923 yılının ilkbaharında Kızılordu 
askerleri güçlü birliklerle Basmacılar'a karşı yoğun bir saldırıya geçti, Hacı 
Selim Sâmi Bey ve Fudayl Maksum Afganistan'a geçtiler. İbrahim Bey ise 
dağlara çekilip yeni bir saldırı için uygun zamanı beklemeye başladı. 
1924'te Rus, Ukrayna, Belarus ve Tatar kuvvetlerinden meydana gelen N. 
D. Tomin kumandasındaki süvari Kızılordu askerleri İbrahim Bey üzerine 


hücum ederek Basmacılar'ın çoğunu katlettiler. 14 Ekim 1924 tarihinde 
Özbekistan Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti'ne bağlı Tacikistan Otonom 
Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti kuruldu ve 16 Ekim 1929”da Tacik Sovyet 
Sosyalist Cumhuriyeti'ne dönüştürüldü. 5 Kasım 1929'da Sovyet Sosyalist 
Cumhuriyetler Birliği'ne katıldı. Ekim 1929”da başşehir Duşanbe'nin adı 
Stalinâbâd olarak değiştirildi. Tacikistan bağımsızlığını ilân ettikten sonra 
şehir eski ismine kavuştu. 


1929”da yaklaşık 250.000 Tacik'in yaşadığı, Özbekistan sınırları içine 
alınmış olan Hucend'in Tacikistan'a dahil edilmesi için çalışmalar başlatıldı 
ve II. Özbekistan Sovyet Kurultayı, Hucend'in Tacikistan'a bırakılmasını 
kararlaştırdı. Bölgenin Tacikistan'a bırakılması Tacikler'in geleceği 
bakımından ekonomik ve kültürel olarak büyük önem taşıyordu. 12 Nisan 
1929 tarihinde Karategin Beyi Fudayl Maksum öncülüğünde Humba 
Kalesi'nde yeni bir Basmacı direnişi başladı. Basmacılar, komünistlerin 
ıdaresinden memnun olmayan yerli halkın da katılımıyla kısa sürede 
Humba Kalesi, Tobildoru, Lyabiob Kalesi, Hait, Cirgatal ve Garm 
bölgelerini ele geçirerek Sovyet yönetimine son verip yerli işbirlikçileri 
öldürdüler. Ancak Orta Asya askeri garnizonundan gönderilen hava ve kara 
kuvvetlerinin desteğiyle Kızılordu askerleri direnişi bastırdı. Binlerce 
mâsum köylü direnişe katılmakla itham edilerek katledildi, köyleri ortadan 
kaldırıldı. 3 Mayıs 1929'da hareketin lideri Karategin Beyi Fudayl Maksum 
yurt dışına kaçtı. 30 Mart 1931 tarihinde İbrahim Bey liderliğinde 
Babadağ”da başlayan Basmacı hareketi de Özbekistan'dan getirilen 
Kızılordu askerlerinin üstün silâh ve insan gücüyle ağır bir şekilde 
bastırıldı. 


Tacikistan Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti'nin kurulmasından sonra ülkenin 
imarına girişildi, petrol ve kömür yatakları işletmeye açıldı. Ülkenin ilk 
hidroelektrik santrali olan Barzob'un yapımına başlandı. 1000 kadar Tacik 
Ukrayna, Özbekistan ve Kafkasya'daki çeşitli teknik okullara gönderilerek 
ülkenin uzman kadroları yetiştirildi. Sovyet Sosyalist Cumhuriyetleri 
Birliği'nin değişik bölgelerinden binlerce göçmen ülkeye gelip çeşitli 
alanlarda çalışmaya başladı. 1929-1932 yılları arasında bütün Sovyet 
Sosyalist Cumhuriyetleri Birliği'nde meydana gelen ekonomik kriz ve 
kıtlıktan Tacikistan da etkilendi, özellikle toprakları ve hayvanları 
devletleştirilen köylüler bu krizden en çok etkilenen kesim oldu. Üç yıl 


içinde binlerce köylü açlıktan ve hastalıklar yüzünden hayatını kaybetti. 
Devletleştirmeye karşı bilhassa dağlık bölgelerde çok sayıda isyan çıktı ve 
bu isyanlar ağır şekilde bastırıldı. 1928-1932 arasında beş yıllık kalkınma 
planı çerçevesinde Duşanbe, Kulyab, Parhar, Saraykamar, Kurgantepe 
(Tyube), Hucend ve Şaartuz'da konserve, tuğla, pamuk, ipek, alkol, 
poligrafi gibi büyük işletmeler kuruldu. Kömür, petrol aranmasına ve 
üretimine başlandı. Tirmiz-Duşanbe arasında ilk demiryolu, Duşanbe- 
Kurgantepe, Duşanbe-Obigarm, Oşhorog arasında otoyollar inşa 


edildi. 1939-1940 yıllarında kısa sürede Kuzey Tacikistan'da (Özbekistan 
topraklarından başlayan kanal Kanibadam ve Duşanbe'ye kadar 
uzanıyordu) 125 km. uzunluğundaki Büyük Fergana Kanalı'nın birinci ve 
ikinci bölümleriyle 60 km. uzunluğundaki Kuzey Fergana Kanalı yapıldı. 
Böylece ekilebilir alanlar çoğaldı, buralarda pamuk ekimi yapıldı. TI. Dünya 
Savaşı yılları diğer Sovyet cumhuriyetlerinde olduğu gibi Tacikistan'da da 
zorlu geçti. Tacikistan'dan cepheye ve cephe gerisine gönderilen 200.000 
kişiden 60.000'1 hayatını kaybetti. 


Sovyet Sosyalist Cumhuriyetleri Birliği döneminde 1980-1990 yılları 
arasındaki ekonomik kriz Tacikistan'da yoksulluğu, işsizliği ve enflasyonu 
arttırdı. Ülkenin kaynaklarının diğer cumhuriyetlere, özellikle de Rusya 
Federasyonu'na gönderilmesi halk arasında gerginlik yarattı. Şubat 1990'da 
Bakü'den kaçan Ermeniler'in Ermenistan yerine Duşanbe'ye gönderilmesi, 
daha önce sahipleri belirlenen yeni konutların bunlara tahsisi haberleri 
halkın sokağa dökülmesine yol açtı. Gösteriler Rus karşıtı milliyetçi bir 
karakter almaya başladı. Ülkenin her tarafında toplantı ve gösteriler yapıldı. 
Duşanbe'nin iki meydanı Şahidon ve Ozodi göstericiler tarafından aylarca 
işgal edildi. Sonunda Devlet Başkanı Kahar Mahkamov istifa etmek 
zorunda kaldı. Ocak 1991'de toplanan Tacikistan Yüksek Parlamentosu 
oturuma katılan üyelerin tamamına yakınının oyuyla Rahman Nebiyev'i 
seçimler yapılıncaya kadar devlet başkanlığına seçti. 9 Eylül 1991'de 
Tacikistan Yukarı Parlamentosu bir deklarasyon yayımlayarak Tacikistan'ın 
Sovyet Sosyalist Cumhuriyetleri Birliği'nden bağımsızlığını ilân etti ve 2 
Mart 1992'de Birleşmiş Milletler üyeliği kabul edildi. 24 Kasım 1991'de 
yapılan başkanlık seçimini 9058 oyla 1961 yılından beri siyasetin ve 
yönetimin içinde olan Rahman Nebiyev kazandı. Ancak ülkede durum 
gittikçe kötüleşmeye başladı. İç karışıklık sırasında üretimin azalması 


ekonomik krizi getirdi. Enflasyon arttı. İslâmi Yeniden Doğuş Partisi ve 
muhalefetin desteğiyle ülkenin güney kesimindeki şehirlerde mitingler 
yapıldı. Duşanbe”de Şahidon Meydanı'nda toplanan kalabalık halk devlet 
başkanlığı sarayını yağmaladı. 1992'de iç karışıklıklar giderek arttı ve iç 
savaş başladı. 


Rahman Nebiyev, çeşitli grupları içine alan bir hükümet kurulması için 
girişimlerde bulunduysa da Duşanbe”de sokak gösterileri genel bir 
ayaklanmaya dönüştü. Rus piyade birliklerinin olaylara müdahale etmesi 
yüzünden Rahman Nebiyev görevi bırakmak zorunda kaldı. Muhalif güçler 
Duşanbe'yı terkederek diğer şehirlere ve dağlık bölgelere çekildi. Kulyab 
şehri bölge icra komitesi başkanı İmamali Rahmanov parlamento 
başkanlığına seçildi. Rahmanov'un geçici devlet başkanlığı sırasında 
Moskova'da 25 Mayıs 1993'te Rusya ile Tacikistan arasında yapılan 
dostluk ve iş birliği antlaşması çerçevesinde Rus askeri birliklerinin 
Tacikistan'da kullandıkları arazilerin Rusya'nın dâimi bir askeri üssü haline 
dönüştürülmesi kararlaştırıldı. Bu askeri üs hâlâ ülkededir ve altı ayda bir 
görev süresi uzatılmaktadır. 21 Temmuz 1994'te yapılan genel seçimlerde 
devlet başkanlığına İmamali Rahmanov seçildi ve daha sonraki seçimlerin 
hepsini kazandı. Günümüzde de (2009) devlet başkanlığı görevini 
yürütmektedir. Ülkedeki iç savaş, 27 Haziran 1997'de Moskova'da devlet 
başkanı İmamali Rahmanov ile muhalefetin temsilcisi A. Nuri'nin 
katılımıyla yapılan görüşmelerle sona erdirildi ve barış sağlandı. İlk 
aşamada 75.000 hektar toprak yoksul köylülere bedava dağıtıldı. 1992-1997 
yılları arasında iç savaş dolayısıyla yüzlerce okul, kütüphane, kulüp, 
sinema, kültür evi ve diğer eğitim öğretim kurumları zarar gördü. Bahş, 
Gissar, Garm ve Darbaz, Dağlık Bedahşan Otonom Bölgesi ve ülkenin 
diğer bölgelerinde 200.000 civarında insan öldü. Üretim üçte iki oranında 
azaldı. Göç ve ölümler yüzünden 1,5 milyona yakın bir nüfus kaybı 
yaşandı. Tacikistan 1992'de Kalkınma İçin Bölgesel İşbirliği Teşkilâtı'na, 
Ekonomik İşbirliği Teş-kilâtı'na ve İslâm Konferansı Teşkilâtı”na üye oldu. 


Türkiye, Tacikistan'ın bağımsızlığını tanıyan ilk ülkelerden biridir. Eylül 
1995'ten itibaren devlet başkanları ve başbakanlar düzeyinde yapılan 
karşılıklı ziyaretler iki ülke arasındaki ilişkilerin gelişmesinde rol oynadı. 
Türkiye Tacikistan'a uzun vadeli kredi vermekte, Tacik uzmanları 
Türkiye'de yetiştirilmekte ve karşılıksız çeşitli sosyal yardımlar 


yapılmaktadır. 1999”da iki ülke arasındaki ticaret hacmi 9,3 milyon dolar 
iken 2006 yılında 189,9 milyon dolara, 2008 yılında 325 milyon dolara 
ulaştı. Türkiye ticaret hacmi büyüklüğüyle Tacikistan'ın yurt dışındaki 
ticari ortakları arasında ikinci sırada yer almaktadır. 


HMI. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


Dil ve Edebiyat. Farsça ve Derice'nin mensup olduğu İran dillerinin 
güneybatı grubuna giren Tacikçe'nin kuzey, merkez -Yukarı Zerefşan, 
güney, güneydoğu-Darvaz olmak üzere dört lehçesi bulunmaktadır. Kuzey 
lehçesi bugünkü edebi dili meydana getirmektedir ve Semerkant, Buhara, 
Fergana vadisi, Ura-Tepe ve Pendcikent bölgelerinde; güney lehçesi 
Kulyab, Karategin ve Bedahşan bölgelerinde konuşulmaktadır. Tacikçe'nin 
oluşumuna Arapça ve Özbekçe (Çağatayca) büyük katkı sağlamıştır. 
Sovyetler Birliği döneminde Rusça, Tacikçe'nin söz varlığına çok fazla etki 
yapmıştır. Tacikistan Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti'nin kurulmasından 
sonra Sadreddin Ayni'nin öncülüğündeki aydınlar Tacik dilinin standart 
hale getirilmesi için büyük çaba gösterdiler ve imlâ çalışmaları alfabe 
değişiklikleri sebebiyle 1967 yılına kadar sürdü. 1967'de Rüdeki Dıl ve 
Edebiyat Enstitüsü Tacikçe İmlâ Kılavuzunu neşretti. 1990 yılından 
itibaren yeniden 


ımlâ çalışmaları başlatıldı. Rusça”dan giren kelimeler Rus imlâsından ayrı 
olarak yazılmaya başlandı. 3 Eylül 1998 tarihinde Tacikistan hükümeti 
tarafından onaylanan yeni imlâda dört harf (11, 1, bı, b) çıkarıldı. Bugünkü 
Tacikçe alfabede otuz beş harf bulunmaktadır. Ülkede 1930 yılına kadar 
Arap, 1930-1940 arası Latin, 1940'tan günümüze kadar Kiril harfleri 
kullanılmıştır. Ancak muhtemelen Afganistan ve İran'da yaşayan Tacikler 
için Arap harfleriyle de bazı eserler basılmaktadır (Hakim Kerim'in 
Çelovek v Meşke (Çuvaldaki adam | isimli hikâye antolojisi, 1980 ve 
1983'te basılan Kolibel Avitsennı (İbn Sinâ'nın vatanı| poemaları, Baki 
Rahimzade'nin 1979'da basılan Tsvetok | Çiçekler| şiirler antolojisi, 
Gülruhsar Safleva'nın 1984'te basılan Zelenaya Kolibel | Yeşil beşik 
poemaları)). Tacikçe başta Afganistan, Tacikistan ve Özbekistan olmak 
üzere yaklaşık 17-18 milyon kişi tarafından konuşulmaktadır. 


Çağdaş Tacik edebiyat tarihçileri Tacik edebiyatını halk edebiyatı (eski İran 


destanlarından başlayarak VTİ. yüzyıla kadar), eski edebiyat (Ahameniler'in 
milâttan önce III. yüzyıldan kalma çivi yazılı metinleri ve Zerdüştüler'in 
kutsal kitabı Avesta'dan VT. yüzyılın ortalarına kadar), klasik edebiyat 
(IX-XX. yüzyıllar arası), Tacik-Sovyet edebiyatı (1918-1921 yılları arası) 
ve yeni edebiyat (1991 yılından günümüze kadar) olmak üzere beş döneme 
ayırmaktadır. Tacik yazılı edebiyatının ortaya çıkışı halk edebiyatıyla 
başlamakta ve halk şairlerinin sözlü eserlerine dayanmaktadır. Halk 
edebiyatı İran asıllı halk tarafından bugünkü İran, Afganistan ve Orta Asya 
topraklarında meydana getirilmiştir. LX-XV. yüzyıllar arasındaki klasik Fars 
edebiyatı İran ve Tacik halklarının ortak edebiyatı olarak 
nitelendirilmektedir. XVI. yüzyılda ortaya çıkan siyasi ve dini 
anlaşmazlıklar Tacik, Afgan, Fars dillerinin birbirinden uzaklaşmasına ve 
ayrı edebiyatların teşekkülüne sebep olmuştur. Tacik halk edebiyatının 
yazıya geçirilmesine XIX. yüzyılda başlanmıştır. VU. yüzyılın ikinci 
yarısında Sâsâni Devleti'nin yıkılışından sonra Farsça'nın yerini Arapça 
almaya başlamış ve iki asır boyunca edebi eserler sadece bu dilde 
yazılmıştır. Yazarlar ve şairler Arapça eserlerine İran âdetlerini ve yerli 
konuları da ekliyordu. Sâmâniler dönemi Fars edebiyatının hâkim olduğu 
devri oluşturmaktadır. Sâmâniler'in dağılmasının ardından Gazneliler 
döneminde de Ferruhi-i Sistâni, Ebü'l-Kâsım Unsüri, Menüçihri, Mes'üd-i 
Sa'd-ı Selmân gibi yazarlar eserlerini Farsça yazmıştır. X. yüzyılın 
sonundan itibaren Türkistan'a hâkim olan süfizmin etkisiyle Nâsır-ı Hüsrev 
gibi dini-felsefi şiirler yazan şairler yetişmiştir. XIX. yüzyılın ikinci 
yarısında Tacik edebiyatında yeni bir dönem ortaya çıkmıştır. Filozof, 
yazar, astrolog, tarihçi, mimar, ressam ve müzisyen olan, Ahmed Dâniş 
takma adıyla bilinen Ahmed Mahdum ile başlayan bu devirde çok sayıda 
edebiyatçı yetişmiştir. Çağdaş Tacik edebiyatının klasik yazarı kabul edilen 
Sadreddin Ayni tarih, edebiyat ve dil alanında Özbekçe ve Tacikçe pek çok 
eser vermiştir. Ayni ile başlayan edebi faaliyetler A. Lâhüti (Kalimai 
Şhodatı Rançbari, Adabiyeti Surh 1927), Payrav Süleymâni, Muhamedcan 
Rahimi, Muhiddin Eminzâde, Celâl İkrâmi gibi müelliflerle devam etmiş ve 
komünizm ideolojisine yönelik eserler veren yeni genç yazarlar yetişmiştir. 
II. Dünya Savaşı yıllarında edebiyatın ana teması savaştı. Komedileri ve 
bilimsel yazılarıyla Sadreddin Ayni, şiirleriyle A. Lâhüti, M. Tursunzâde, 
M. Mırşakar, A. Dehoti, M. Rahimi, B. Rahimzâde, deneme ve 
hikâyeleriyle D. İkrâmi, R. Celil, S. Ulugzâde, Sovyet halkının 
fedakârlıklarını, kahramanlıklarını, vatan sevgisini eserlerine yansıtmıştır. 


Klasik ve çağdaş Tacik edebiyatı üzerine en önemli araştırmacılar olarak E. 
E. Berthels, Nâsircan Ma'sümi, A. Bodriev, İ. Braginskiy, Abdülgani 
Mirzaev, Şerif Hüseyinzâde, Halik Mirzazâde, Sâhib Tabarov, Muhammed 
Şükürov, Şevket Niyazi, Atahan Seyfullaev gibi araştırmacılar kabul 
edilmektedir. 


Sünni düşüncenin oluşmasını ve yayılmasını sağlayan, müslüman 
dünyasının ilk matematikçisini (Muhammed b. Müsâ el-Hârizmi), en iyi 
doktorunu (İbn Sinâ), en seçkin ilim adamlarını (Fergâni, Birüni) ve 
düşünürünü (Fârâbi), Farsça'nın ilk ve en büyük şairını (Rüdeki) yetiştiren 
Türkistan ve Horasan medreseleri XVI. yüzyılın ortalarından itibaren artık 
eski önemlerini kaybetmişlerdi. 1893'te Tacikler'in yoğun biçimde yaşadığı 
Semerkant, Buhara, Taşkent ve Hucend gibi şehirlerde yetmiş seksen kadar 
büyük medrese vardı. Hucend'deki medreseler Buhara medreselerinden 
sonra ikinci sırada geliyordu. XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
Ruslar'ın Orta Asya'ya gelmeye başlaması ile modem ilkokullar ve liseler 
açılmış, 1870'te Vali Abramov, Semerkant'ta ilk Rus-Tüzem okulunu 
faaliyete geçirmiştir. Bu okullar daha sonra bütün Türkistan'a yayılmıştır. 
Gaspıralı İsmâil'in Kırım'da başlattığı, daha sonra Rusya'da Türk- 
müslümanların yaşadığı bölgelere yayılan cedid okulları devreye girmiş, bu 
okullar Tacik halkının milli kimliğini korumasında ve aydınların 
yetişmesinde büyük rol oynamıştır. Devrim sonrası ülkede görev alan 
öğretmen, doktor, ziraatçı ve devlet adamlarının büyük çoğunluğu bu 
okullardan yetişmiştir. M. Begbudi, Cedidciler'in Türkistan'daki en önemli 
temsilcisidir. Tacik Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti'nin kurulmasının 
ardından ilk çalışma alanlarından biri ülkede okuma yazma bilmeyen halkın 
eğitim seviyesinin yükseltilmesi olmuştur. 1937-1938 yıllarına kadar 
toplam 800.000 kişiye okuma yazma öğretilmiş, bu sayı yeni açılan 
okullarla giderek artmıştır. 


1928'de diğer Türk cumhuriyetlerinde olduğu gibi Tacikistan'da da Latin 
alfabesi kullanılmaya başlanmış, 1940 yılında Kiril harflerine geçilmiştir. 
1931'de Duşanbe'de, 1932'de Hucend'de ilk pedagoji enstitüleri açılmıştır. 
1937-1938 yıllarında enstitü ve üniversitelerin sayısı beşe, teknik okulların 
sayısı yirmi sekize ulaşmıştır; bu sırada yüksek öğrenim gören yaklaşık 
4500 öğrenci vardı. 1938 yılından itibaren 


okullarda Rusça öğrenimi mecburi tutulmuş, ertesi yıl Duşanbe'de ilk tıp 
fakültesi öğrenime başlamıştır. Son verilere göre ülkede okur yazarlık oranı 
“099”dur ve Sovyetler Birliği zamanında belirlenmiş eğitim politikası 
yürütülmektedir. Ülke nüfusunun 9670'inin otuz yaşın altında olması ve iç 
savaş sırasında eğitim kurumlarının büyük zarar görmesi sebebiyle 
bütçeden eğitime fazla pay ayrılmaktadır. Tacikistan'ın en önemli yüksek 
öğrenim kurumlarından biri Tacikistan Bilimler Akademisi'dir ve on sekiz 
enstitüyü barındırmaktadır. Akademinin El Yazmaları Enstitüsü'nde 13.000 
el yazması eser bulunmaktadır. Tacikistan'da otuz üç yüksek öğrenim 
kurumu vardır ve öğrenim dili yüksek oranda Rusça'dır. Duşanbe, Hucend, 
Rus-Tacik (Slavyan) ve Teknoloji üniversiteleri, İşletme, Hukuk, Devlet 
Sanat enstitüleri ülkedeki yüksek öğretim kurumlarının en meşhurlarıdır. 


Dini Hayat. İslâm dini Tacikistan topraklarına VII. yüzyılın ikinci 
yarısından itibaren Araplar vasıtasıyla girmiş ve IX. yüzyılda Sâmâniler 
döneminde yaygın hale gelmiştir. Tacikler'in 9095'1 müslümandır ve büyük 
çoğunluğu Hanefi mezhebine mensuptur. Dağlık Bedahşan bölgesinde 
yaşayan yaklaşık 300.000 kişi İsmâili”dir. Ülkede 2800 civarında cami ve 
mescid bulunmaktadır. Duşanbe?*deki Mevlânâ Yâkub ve Hucend'deki Şeyh 
Muslihuddin camileri Tacikistan?ın en büyük camileridir. Ülkedeki yirmi 
medresede imam-hatip yetiştirilmektedir. Duşanbe”deki İmam Tirmizi 
Üniversitesi 1990 yılında faaliyete geçmiştir ve ülkedeki tek İslâmi yüksek 
okuldur. İran, Mısır, Türkiye, Pakistan ve çeşitli Arap ülkelerinde 1000 
civarında Tacik genci İslâmi eğitim almaktadır. Müftülük iç savaştan sonra 
kapatılmış, yerine İslâm Merkezi adlı bir teşkilât kurulmuştur. Tacikistan?da 
müslümanlar dışında Pravslavyanlar, Katolikler, Lutherlanlar, yahudiler, 
Bahailer, Krişnalar ve Budistler vardır. 


Komünizm döneminde dine karşı başlatılan savaş sırasında müslümanlar 
ibadetlerini çoğu zaman gizlice yapmışlar, medreseler kapatıldığı için 
çocuklar din derslerini dedelerinden ve babalarından öğrenmek zorunda 
kalmışlardır. Şehirlerde ve köylerdeki camiler kapatılmışsa da nüfusun 
büyük kısmının köylerde yaşaması ve ülkenin çok dağlık olması sebebiyle 
İslâmiyet Sovyet döneminde de bu kesimlerde varlığını sürdürmüştür. 
Sovyet devrinde sadece on yedi cami ibadete açıktı ve bunlarda görev 
yapan mollalar Buhara'daki Mir Arap Medresesi, Taşkent İslâm 
Üniversitesi ve Arap ülkelerindeki ilâhiyat fakültelerinde okuyordu. Aynı 


devirde imamlar, işân ve müderrisler toplumun asalakları olarak 
nitelendirilerek idam edilmiş ya da Sibirya'daki çalışma kamplarına 
gönderilmiştir. Tacikistan, özellikle Stalin zamanında başta din âlimleri 
olmak üzere aydınlara karşı yürütülen imha siyaseti hakkında araştırmaların 
yapılmasına izin verilmeyen ülkelerden biridir. 


İran İslâm Devrimi ve Afganistan'da Sovyet ordusuna karşı yürütülen cihad 
hareketinden etkilenen Tacik gençleri Said Abdullah Nüri öncülüğünde 
1978 yılından itibaren dini örgütlenme içine girmiş, 1985-1987 yılları 
arasında yürütülen soruşturmalar çerçevesinde bu hareketin yirmi dört lideri 
çeşitli hapis cezalarına çarptırılmıştır. 1980”den başlayarak camiler gayrı 
resmi olarak açılmaya ve mollalar evlerinde faaliyet göstermeye başlamıştır. 
1991'de ülkede 130 büyük cami, 2000 civarında köy camisi ve mescid 
ibadete açılmıştır; ayrıca 150 medresede din dersleri veriliyordu. Tacikler 
arasında işânlık geleneği yaygındır ve Nakşibendi tarikatı en yaygın 
tarikattır. İşân Turadjon'ın komünizm döneminde 1000 civarında müridi 
olduğu belirtilmektedir. Külâb bölgesinde Şeyh Emir-i Kebir Hemedâni (6. 
786/1385), Gissar vadisinde Mevlânâ Ya'küb-i Çerhi (6. 851/144), 
Leninâbâd bölgesinde Şeyh Muslihuddin (XVII. yüzyıl) ve Yavan 
bozkırında Domullo Kiliçalı (X VT. yüzyıl) müslümanların sıkça ziyaret 
ettiği türbelerdir. Tacikistan müslümanları arasında kendi fikirlerini yaymak 
için büyük bir uğraş veren Özbekistan İslâmi Diriliş Hareketi, Hizbü”t- 
tahrir, Selefiyye ve Cemâat-i Tebliğ gruplarının faaliyetleri yasaklanmış, 
2009 yılında bu cemaatin bazı üyeleri tutuklanmıştır. 
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TACİKLER 


Orta Asya'da yaşayan yerli topluluklardan biri. 


Kendilerini Tocik diye adlandıran Tacikler?in büyük çoğunluğu anavatanları 
olan Mâverâünnehir?'de ve Horasan?da; Tacikistan, Özbekistan, Kırgızistan, 
Türkmenistan, Kazakistan, Afganistan, İran, Hindistan, Pakistan, Çin ve 
Rusya Federasyonu gibi ülkelerde yaşamaktadır. Tacik kelimesi tarihte 
çeşitli kavimler için kullanılmıştır. Önceleri Araplar için Tacik denilirken 
sonraları Acemler Tacik olarak adlandırılmıştır. Divânü lugatı't-Türk'te ve 
Kutadgu Bilig'de Tacik “İranlı” mânasındadır (İA, XI, 616). V. V. Barthold, 
Tacik kelimesinin bir Arap kabilesinin adı olan Tay'dan geldiğini ileri sürer. 
İran tarihi uzmanı H. Ritter ise Tacik soyunun ve Tacik kelimesinin farklı 
yönlerini ortaya koymaktadır. Ona göre milâttan önce 301-122 yıllarına ait 
Tan-Kiao adlı Çince yazılı kaynaklarda Tiodji ismiyle Tacikler hakkında 
bilgiler yer almaktadır ve Tacikler'in kökü milâttan evvel birkaç binyıl 
öncesine kadar gitmektedir. Tacikler'le ilgili en önemli araştırmacılardan 
biri olan Sadreddin Ayni, Tacik kelimesinin etimolojisi hakkında Arapça ve 
Farsça yazılmış Ortaçağ kaynaklarına dayanarak bunun, VII. yüzyıldan 
itibaren 


Orta Asya ve Horasan'da tarihin en eski dönemlerinden beri yaşayan ve 
Farsça konuşan halkın adı olduğunu ve Eskiçağ”lardan beri kullanıldığını 
belirtir. Ayni'ye göre Tacik adı “toc” kelimesinden türemiştir (< toc t1*k). 
Tacikler arasında özellikle dağlık kesimlerde bu kökten türetilmiş Tocak, 
Tociddin, Tocbaht, Tockurbon gibi isimlerin yaygın olduğu görülmektedir. 
S. Ayni'nin bu fikri M. S. Andreev, S. Nefisi, A. A. Semenov, Babacan G. 
Gafurov, A. M. Mirzoev ve Ritter gibi bilim adamlarınca desteklenmiştir. 
Barthold ise gerek dil açısından gerekse tarıhi sebeplerden dolayı Tacik 
adının toc kelimesinden türediği görüşünü reddetmektedir. Diğer bir görüşe 
göre Tacik adı Araplar'ın Orta Asya'ya gelişi ve Türk-Moğol boylarının 
bölgeyi istilâsından sonra ortaya çıkmıştır. Türk-Moğol beyleri Arap 
olduğunu düşündükleri kimseleri Tacik veya Tazı diye adlandırmıştır. 
Günümüzde Tacik adı hakkında bilim adamları arasında ortak bir görüş 
yoksa da Tacik adının tocdan geldiği genel kabul görmüş olup Tacikistan'ın 


başşehri Duşanbe'ye 1997 yılında dikilen Sâmâni Hükümdarı İsmâil b. 
Ahmed'in heykelinin başına zikzaklı bir taç konulması Tacik adının tocdan 
geldiğini destekler niteliktedir. 


Tacikler, Sâmâni Devleti'nin ortadan kalkmasından (1005) sonra bir daha 
kendi devletlerini kuramadılar. Orta Asya'da Türk-Moğol devletlerinin 
egemenliği altında ve onların belirlediği alanlarda yaşamak zorunda 
kaldılar. Şeybâniler'in yıkılışının (1599) ardından XIX. yüzyılın ortalarına 
kadar Hive-Hokand hanlıkları ve Buhara Emirliği'nin hâkimiyeti altında 
bulunan Tacikler, Buhara Emirliği dışındaki Türkistan topraklarının Rusya 
İmparatorluğu'na dahil edilmesiyle Rusya'ya bağlandılar. Rusya'da 
1897'de yapılan nüfus sayımında Türkistan'daki Tacikler'in 519.200 kişi 
olduğu belirtilmiştir. Bunların 217.000'1 Semerkant'ta, 172.000'1 
Fergana'da, 130.000'1 Siriderya'da yaşıyordu. Bu dönemde Buhara 
Emirliği”nde yaşayanlarla birlikte Türkistan'da 1.890.000 Tacik'ın 
bulunduğu zikredilmektedir. Sovyet Sosyalist Cumhuriyetleri Birliği'nde 
1970'te yapılan nüfus sayımına göre Tacikler'in toplam sayısı 2.136.000 
idi. 1.630.000'i Tacikistan'da, 449.000'i Özbekistan'da (Surhanderya, 
Kaşkaderya, Fergana, Endican, Nemengan, Semerkant ve Buhara 
bölgelerinde), 22.000'1 Kırgızistan'da (Leylek bölgesinde), 10.000”1 Güney 
Kazakistan'da ve 25.000'1 Rusya'nın diğer cumhuriyetlerinde yaşıyordu. 
Bu dönemde İran'da 55.000 civarında Tacik'in olduğu tahmin ediliyordu. 


Afganistan'da Tacikistan”dakı Tacikler”den daha fazla Tacik bulunmaktadır. 
Afganistan nüfusunun 92 7'sini oluşturan Tacikler'in sayısı 9 milyon 
civarındadır ve ülkenin kuzeyinde (Bedahşan, Tahar, Kunduz, Mezârışerif, 
Samangan ve Belh bölgelerinde), merkezi kısmında (Parvan, Bomlan, Gur, 
Herat ve Kâbil bölgelerinde) ve güneydoğusunda (Kandehar, Paktiya, 
Farah, Logar) yaşamaktadır. Afganistan'ın ikinci resmi dili Tacikçe'dir; 
Tacikler ülkenin sosyal, kültürel ve ekonomik hayatında önemli bir yere 
sahiptir. 1992 yılında Afganistan'daki yazarların ve gazetecilerin çoğu 
Tacik'ti. Afganistan'daki Iç savaş sırasında ismi öne çıkan Ahmed Şah 
Mesud da Tacik kökenlidir. Afganistan'ın Sovyetler tarafından işgali ve 
daha sonra başlayan Iç savaş sürecinde, Tacikistan”daki iç savaşta (1992- 
1997) yüz binlerce insan iki ülke arasında yer değiştirdi. 1980-1997 yılları 
arasında genç nüfus göçe tâbi tutuldu. 


Günümüzde Tacikistan*'da mevcut Tacikler'in sayısı 5-6 milyon 
civarındadır ve Orta Asya'da nüfusu en hızlı artan topluluklardan biridir. 
Tacikistan nüfusunun 9070'e yakın bölümü kırsal kesimde kışlak denilen 
köylerde yaşamaktadır, bu bölgelerde nüfus artışı çok fazladır. Nüfusun 
artışında Afganistan'dan göç edenlerin de önemli etkisi vardır. Afganistan, 
Özbekistan ve İran'da yaşayanların toplam sayısının 11-12 milyon olduğu 
hesaba katılırsa bütün Tacik nüfusunun 17-18 milyona ulaştığı söylenebilir. 
Ayrıca Avrupa, Afrika ve Amerika'daki değişik devletlerde 40-50.000 
civarında Tacik yaşamaktadır. Çin, Hindistan ve Pakistan'da mevcut 
Tacikler hakkında fazla bilgi yoksa da Afganistan'daki iç savaş sırasında 
binlerce Tacik'in Pakistan'a sığındığı bilinmektedir. Tacikler'in 90851 
Sünni, “05'i Şi, 95'i İsmâili”dir. İsmâililer Pamir bölgesinde yaşamaktadır. 
Tacikler'in Rusya'nın tebaası haline gelmesinden sonra Rus bilim adamları 
Tacikler'in tarıhı, dili, edebiyatı ve etnografyası üzerine 1872'den itibaren 
araştırma yapmaya başladılar. Tacik tarihiyle ilgili araştırma yapan bilim 
adamları arasında A. B. Bunyakovskiy, N. Koldevin, F. W. Radloff, A. F. 
Middendorf, V. V. Nalivkin, 1. L. Yavorskiy, N. Pavlov, V. L. Vyatkın, A. 
Vâmbery, A. I. Kuropatkin, V. I. Masalskiy, N. V. Hanikov, A. A. Semenov, 
A. Serebrenikov, K. 1. Bogdanoviç, A. Polovtsev, 1. Zarubin, R. N. Fray, V. 
V. Barthold önde gelen isimlerdir. 


Rusya'da 1905 yılından sonra basın alanındaki özgürlükten Tacikler de 
faydalandı. Bu dönemde Buhârâ-i Şerif, Şürâ-yi İnkılâb, Zarafşan, Ovozi 
Tocik gibi gazete ve dergiler çıktı. Bunlarda F. Hocaev, Sadreddin Ayni, A. 
Muhiddinov, S. Alizoda, T. Zehni, A. Sattor, M. H. Hudjand, A. İsmoilzoda 
gibi aydınlar Tacik tarihi ve kültürü hakkında makaleler yazdı. 1925'te 
Taşkent'te V. V. Barthold, M. S. Andreev gibi Tacik uzmanlarının 
makalelerinin yer aldığı Tacikistan isimli bir almanak yayımlandı. 1947 
yılında Babacan Gafurov, Krataya istoriya tadjıkskogo naroda (Tacik 
halkının kısa tarihi) isimli ilk monografiyi Tacikçe yazdı. Bu monografi 
daha sonraki yıllarda Tacikçe ve Rusça tekrar basıldı. Sovyetler Birliği 
döneminde Rusya Bilimler Akademisi, Tacikler hakkında N. A. Kislyakov, 
A. FE. Monogarov, N. N. Negmatov gibi bilim adamlarının makale ve 
eserlerini Rusça ve Tacikçe yayımladı. Tacikler”le ilgili önemli 
araştırmacılardan biri olan Babacan Gafurov'un 1917 yılına kadarki Tacik 
tarihini anlatan Tacikler adlı eseri birçok defa basılmış olup günümüzde en 
önemli kaynaklardan biri olarak kabul edilmektedir. 


9 Eylül 1992 tarihinde Tacikistan'ın başşehri Duşanbe'de çeşitli ülkelerde 
yaşayan Tacikler'in katılımıyla ilk defa “Tacik dünyası” toplantısı yapıldı. 
1994 yılından itibaren Tacik dünyası tarihi dersleri Tacik Milli Üniversitesi, 
Rus-Tacik Üniversitesi (Slavyan Üniversitesi), Hogor, Kulyab ve 
Kurgantepe üniversitelerinde öğretilmeye başlandı. 1992'den sonra 
milliyetçi Tacik bilim adamlarının yazdığı eserlerde yaklaşık 900 yıl çeşitli 
Türk devletlerinin egemenliğinde yaşayan Tacik toplumunun gelişemediği 
ve asimile edildiği ileri sürülse de (1905 sonrası pantürkizm ve 
panislâmizm etkisi abartılı biçimde dile getirilmektedir) bu konuda objektif 
bir araştırma yapılmadı. Ayrıca kaynaklarda Tacikler tarafından asimile 
edilmiş Türk ve Arap toplulukları hakkında hiçbir bilgi yoktur. 1924'te 
Tacikistan'ın güney bölgelerinde (Duşanbe, Kulyab, Hovaling, Şerabad, 
Baysun, Tangan, Kâfirnihân) yaşayan ve kendilerini Türk (23.212 kışı), 
Türk-Karluk (7238 kişi) olarak adlandıran (Karmışeva, s. 72-78), Türkçe ve 
Tacikçe konuşan etnik gruplar hakkında bugün resmi bir bilgi 
bulunmamaktadır. Muhtemelen bunların sayısı günümüzde 200.000 
dolayındadır. 
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TÂCİYYE 
e) 


Nakşibendiyye-A hrâriyye tarikatının Tâceddin b. Zekeriyyâ'ya (6. 
1050/1640) nisbet edilen bir kolu 


(bk. TACEDDİN b. ZEKERİYYAÂ),. 


TÂCİZADE CÂFER ÇELEBİ 
(6. 921/1515) 


Osmanlı şairi, münşi ve devlet adamı. 


Ailesi hakkında bilgi veren tek kaynak olan Hüseyin Hüsâmeddin'in 
Nişancılar Durağı adlı eserine göre (s. 68) 856 Şâbanında (Ağustos 1452) 
Amasya'da doğdu. Yine aynı esere göre (s. 68-73) Câfer Çelebi, “Tâcı Beğ 
demekle meşhur olan Kefe Beğlerbeğisi Hacı Beğzâde Tâceddin İbrâhim 
Paşa b. Safiyyüddin Mustafa Çelebi b. Gâzi Mehmed Beğ b. eş-Şeyh 
Alâeddin Ali b. İbrâhim mahdümu”dur. Bu şecerede adı geçen kişilere dair 
diğer kaynaklarda bilgi yoktur. Tarihi bakımdan itibar edilebilecek, 
hakkında bilgi bulunan yegâne kişi babası Tâci Bey'dir. Latifi (Tezkire, s. 
198) ve Âşık Çelebi”ye (Meşâirü”ş-şuarâ, vr. 60a) göre şair, münşi ve hattat 
olan Tâci Bey, Amasya'da Şehzade Bayezid'in defterdarı olarak hizmet 
etmiş ve Amasya seraskerliği görevinde bulunmuştur. Ancak tezkirelerde 
nakledilen birkaç beytiyle Ömer b. Mezid'in Mecmüatü'n-nezâir'indeki (s. 
96) bir gazeli dışında günümüze hiçbir manzum eseri ulaşmamıştır. Tâci 
Bey'in ölüm tarihi, oğlu Sâdi Çelebi'nin Münşeât”ının sonunda yer alan (s. 
68-69) dört ayrı tarih mısraıda 890 (1485) şeklinde tesbit edilmiştir. Kâtib 
Çelebi, Süllemü”l-vüsül”de (s. 365) Tâci Bey'in ölümünün bu yılın 
muharrem ayında elli dört yaşının üstünde iken vuku bulduğunu söyler ki 
bu onun doğum tarihinin 836 (1432-33) olduğunu gösterir. Câfer Çelebi ilk 
derslerini Amasya'da Şeyhizâde Abdi, Muidzâde Muhyiddin Mehmed ve 
Horasânizâde Seyyid Abdullah Çelebi'den aldı. Daha ileri düzeyde bir 
eğitim için Bursa'ya gitti. Taşköprizâde”ye göre Hacıhasanzâde, Kastallâni 
Hatibzâde Muhyiddin Efendi ve Hocazâde'nin derslerine katıldı. Hacı 
Hasanzâde?'den mülâzım oldu (eş-Şekâ”ik, s. 324). İlk defa Simav'da bir 
medreseye tayin edildi, daha sonra orada kadı olarak görev yaptı. Mecdi 
onun Simav'da cami yaptırdığından bahseder (Şekâik Tercümesi, s. 337). 
Bir vakıf defterindeki kayıtlara göre (İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, 
Muallim Cevdet, nr. 0.91, s. 213,217, 220, 225, 862) Zilkade 894 - 
Cemâziyelevvel 897 (Ekim 1489 - Mart 1492) tarihleri arasında Edirne'deki 
Beyazıt (11) İmareti vakfının mütevelliliğini yürüttü. Muhtemelen bu görevi 


esnasında Edirne'deki mektebini yaptırdı. 899'da (1493-94) İstanbul'a 
Mahmud Çelebi Medresesi'ne tayın edildi. 903'te (1497) Divân-ı 
Hümâyun'a nişancı oldu. Selefleri defterdarların altında iken kendisi derece 
itibariyle defterdarın üzerinde bir mevki aldı. Ramazan 905 - Muharrem 
906'da (Nisan-Ağustos 1500) Modon ve Koron seferine katıldı. 
Divanındaki bir kasidede Modon'un fethi ayrıntılı biçimde tasvir edilir 
(Erünsal, s. 83). Bu sefere dair kardeşi Sâdi Çelebi'nin Münşeât'ında yer 
alan (s. 45-48) ve Modon'dan Bursa'ya gönderilen fetihnâmeyi de kendisi 
yazmıştır (Muharrem 906/A ğustos 1500). 


II. Bayezid döneminin sonlarına kadar adı önemli herhangi bir hadiseyle 
ilgili olarak zikredilmeyen Câfer Çelebi'nin bazı faaliyetlerini TI. Bayezid 
devrine ait bir in'âmât defterindeki kayıtlardan takip etmek mümkündür. 
Buna göre divan kitâbetinde çığır açmış, tuğrai ve divani yazılarını ıslah 
etmiş, siyâkat yazısı onun kalemiyle gelişme göstermiştir. 13 Rebiülâhir 
909 (5 Ekim 1503) tarihinde yazdığı bir kasidenin takdimi dolayısıyla TI. 
Bayezid'den bir hediye almış ve 23 Cemâziyelâhir 909'da (13 Aralık 1503) 
Mısır sultanına gönderilmek üzere kaleme aldığı nâme sebebiyle 
ödüllendirilmiştir. 5 Şâban 909 (23 Ocak 1504) ve 7 Receb 910 (14 Aralık 
1504) tarihlerinde de hediye aldığı kaydedilmiş, fakat sebebi 
açıklanmamıştır. 7 Muharrem 911'de (10 Haziran 1505) sunduğu kaside 
dolayısıyla kendisine 10.000 akçe verilmiştir. Bunların dışında defterdeki 
dört ayrı kayıt sebebi zikredilmeden sultanın ıhsanına nâil olmasıyla 
ilgilidir (İn'âmât Defteri, s. 16, 25, 32, 134, 262, 282,318, 419). 
Başbakanlık Arşivi'ndeki 20 numaralı Tapu defterinde (s. 45) Hasan Fakih 
Çiftlığı'nın 6 Rebiülâhir 910”da (16 Eylül 1504) Dâvud Paşa'ya temlik 
edildiğine dair Câfer Çelebi'nin el yazısıyla bir derkenar kaydı mevcuttur. 
896 Zilkadesinde (Eylül 1491) H. Bayezid'in, kızı Şah Sultan'a verdiği 
köyleri de bu defterde kaydetmiştir (s. 183, 218-219). Yine aynı defterde (s. 
46) 912 Şâbanında (Aralık 1506) Edirne yakınındaki Keşenlü köyünün 
sultan tarafından Şehzade Mustafa'nın kızı Hâni Hatun'a temlik edildiğine 
dair Câfer Çelebi'nin el yazısıyla bir kayıt bulunmaktadır. Daha sonraki 
yıllarda Câfer Çelebi'nin sunduğu iki kaside, Mısır sultanına yazdığı iki 
mektup, oğlunun sünnet merasimi ve Şehzade Mahmud'un ölümü üzerine 
yaptığı tâziye dolayısıyla II. Bayezid'in in'âmlarına nâil olduğu 
anlaşılmaktadır (a.g.e., s. 236, 351, 366, 402). TI. Bayezid döneminin 
sonlarına doğru şehzadeler arasında cereyan eden taht mücadelesinde Câfer 


Çelebi, Şehzade Ahmed'i desteklemiştir. Bu konuda yazdığı bir kasidede 
(Erünsal, s. 158) Şehzade Ahmed'den “vâris-ı mülk” diye bahsetmiş ve 
onun geleceğin sultanı olacağını ümit ettiğini belirtmiştir. 


TI. Bayezid'in Şehzade Ahmed lehine saltanatı bırakmayı düşündüğü bir 
dönemde Şehzade Selim'i destekleyen yeniçeriler, bunun önüne geçmek 
için 27 Cemâziyelâhir 917 (21 Eylül 1511) tarihinde Şehzade Ahmed 
taraftarı olan yüksek mevki sahibi kimselerin evlerine saldırıp 
yağmaladığında Câfer Çelebi'nin canını güçlükle kurtardığı söylenir (Hoca 
Sâdeddin, s. 190-191). Bu isyanın ardından 11. Bayezid, yeniçerilerin 
istekleri doğrultusunda nişancı Câfer Çelebi'yle beraber Vezirlâzam 
Hersekzâde Ahmed Paşa, Rumeli Beylerbeyi Hasan Paşa ve Kazasker 
Müeyyedzâde Abdurrahman Çelebi'yi azletti ve Çandarlızâde İsâ Çelebi'yi 
nişancılığa getirdi. Taşköprizâde'ye göre Il. Bayezid, Câfer Çelebi'ye 
günlük 100 akçe emeklilik maaşı teklif ettiyse de o bunu kabul etmedi (eş- 
Şekâ'ik, s. 324). 7 Safer 918 (24 Nisan 1512) tarihinde TI. Bayezid oğlu 
Selim lehine tahttan çekildi. Câfer Çelebi, Selim'in cülüsunu tebrik etmek 
için Farsça bir kaside sundu (Erünsal, s. 513-517). Ardından 11. Bayezid 
doğum yeri olan Dimetoka'ya doğru yola çıktı, fakat Çorlu yakınındaki 
Abalar köyünde âniden vefat etti (5 Rebiülevvel 918/21 Mayıs 1512). Câfer 
Çelebi, bu vesileyle yazdığı mersiyede II. Bayezid'in tahttan çekilmekten 
duyduğu üzüntüye ve içinde bulunduğu acı duruma hayıflanmasına atıfta 
bulunur (a.g.e., s. 179-185). Mersiyenin sonunda bu tür kasidelerde mütat 
olan yeni sultana dua bölümünün yer almaması dikkat çekmektedir. 


Câfer Çelebi'nin azlinden sonra yeni bir resmi görev almak için ne kadar 
beklediği tam olarak bilinmemektedir. Yeniden nişancı tayiniyle ilgili 
kaynaklardan hiçbiri kesin bir tarih vermez. İn'âmât Defteri'nde Câfer 
Çelebi'nin yerine getirilen İsâ Çelebi'nin tayin tarihi 5 Şâban 917 (28 Ekim 
ISI) olarak verilir ve Cemâziyelâhir 919 (Ağustos 1513) tarihli bir belge 
İsâ Çelebi'nin hâlâ bu görevde olduğunu gösterir. Nişancı sıfatıyla Câfer 
Çelebi'ye ait ilk atıf Şevval 919 yılının başlarıdır (Aralık 1513). Bundan 
dolayı Câfer Çelebi'nin 22 Eylül 1511 - Aralık 1513 tarihleri arasında resmi 
bir görevde bulunmadığı düşünülebilir. Câfer Çelebi, muhtemelen bu 
dönemde Yavuz Sultan Selim'e hitaben yazdığı bir kasidede durumundan 
şikâyet etmiş ve sultandan kendisine resmi bir görev vermesini istemiştir 
(a.g.e., s. 169). Onun yeniden nişancı tayin edilmesinin ardından 23 


Muharrem 920'de (20 Mart 1514) Yavuz Sultan Selim Çaldıran seferine 
çıktı. Âşık Çelebi, Câfer Çelebi'nin tarihçi İdris-i Bitlisi ve sultanın lalası 
Halimi Çelebi'yle beraber bu sefere katıldığını ve Sultan Selim'le sohbet 
ettiğini söyler (Meşâirü”ş-şuarâ, vr. 60b). Câfer Çelebi, ordu İzmit'te iken 
27 Safer 920'de (23 Nisan 1514) Şah İsmâil'e gönderilecek Farsça bir 
mektup hazırladı ve sefer boyunca şaha gönderilen iki mektup daha kaleme 
aldı. Bu mektuplar Türkçe olup ilki Erzincan'da Cemâziyelevvel 920'de 
(Temmuz 1514), ikincisi bir ay sonra Çermük”te yazılmıştır. 2 Receb 
920'de (23 Ağustos 1514) Şah İsmail bozguna uğrayıp hazinesini ve karısı 
Taclu Hanım”ı bırakarak kaçtığında Selim, Taclu Hanım'ı Câfer Çelebi'ye 
verdi. Çaldıran seferinden dönüşte ise Zeyrekzâ-de Anadolu kazaskerliği 
görevinden alındı ve onun yerine Câfer Çelebi tayın edildi. 16 Şevval 
920'de (4 Aralık 1514) Amasya'ya dönen padişah gelecek yıl sefere devam 
etmek üzere kışı burada geçirmek istedi. 8 Muharrem 921'de (22 Şubat 
1515) İstanbul'a geri dönülmesi için bazı vezirlerin tahrikleriyle ayaklanan 
yeniçeriler Piri Mehmed Paşa, Halimi Çelebi ve Câfer Çelebi'nin evlerine 
saldırıp yaktılar. Sultan, Dukakinzâde Ahmed Paşa'yı isyanın sorumlusu 
olduğu ithamıyla on gün sonra idam ettirdi. 


Yavuz Sultan Selim 29 Cemâziyelevvel 921'de (11 Temmuz 1515) 
İstanbul'a döndü. Yeniçerileri kışkırtan diğer ileri gelenleri tesbite 
çalıştığında sorumluların Vezir İskender Paşa, Kazasker Câfer Çelebi ve 
Sekbanbaşı Balyemez Osman Ağa olduğunu öğrendi. İskender Paşa ve 
Osman Ağa hemen öldürüldü. Câfer Çelebi sultanın huzuruna çağrılıp 
sorgulandıktan sonra 18 Ağustos 1515 tarihinde idam edildi ve kardeşi Sâdi 
Çelebi tarafından Balat'taki mescidinin haziresine defnedildi. Câfer 
Çelebi'ye ait olduğu sanılan bir mezar taşı Türk İnşaat ve Sanat Eserleri 
Müzesi bahçesindedir. Selim'in Câfer Çelebi'yi haksız yere idam ettirdiği 
için büyük pişmanlık duyduğunu nakleden tezkireler, “Vah gitti bu cihandan 
Câfer” (920) mısraını idam tarihi olarak verir. Kaynakların tamamının Câfer 
Çelebi'nin idam tarihini 8 Receb 921 (18 Ağustos 1515) olarak göstermesi 
bu tarih mısraının yanlış olduğunu göstermektedir. Câfer Çelebi İstanbul 
Balat'taki mescidinden başka Simav'da bir cami ve hamam, Bergama'da bir 
kervansaray ve Edirne'de bir sıbyan mektebi yaptırmıştır. 


Câfer Çelebi'nin şiirlerinde Ahmed Paşa'nın etkisi görülür. Üslüp 
bakımından ondan etkilendiği gibi divanında en çok ona nazire yazmıştır 


(Erünsal, s. LXXVI-LXXX). Ayrıca Necâti ve Şeyhi'nin etkisinde kalmıştır. 
Kendisine nazire yazan şairler arasında Basiri, Nihâli, Mesihi, Revâni, 
İshak Çelebi, Kemalpaşazâde, Zâti ve Amri sayılabilir (a.g.e., s. 
LXXXVTI-XCIN). Edirneli Nazmi'nin Mecmau'n-nezâir'inde Câfer 
Çelebi'ye yazılan nazire sayısının 146 olduğu görülür. Ayrıca Prizrenli 
Şem'i divanında onu öven bir şiir vardır. Bütün bunlar Tâcizâde'nin 
özellikle kendi asrında çok sayıda şairi etkilemiş olduğunun delilidir. Câfer 
Çelebi'nin edebi kişiliğine gelince onun şiirinde ve nesrinde, XV. yüzyıl dil 
ve üslüp özelliklerini taşımakla birlikte bazı farklılıkların bulunduğunu 
söylemek mümkündür. Genellikle sade anlatımın ve Türkçe'nin baskın 
olduğu, ancak Arapça ve Farsça kelimelerin de yer aldığı edebi bir ifadenin 
yaygın olduğu bu dönemde Câfer Çelebi süslü nesri başlatan ve sade ifade 
yerine daha üst bir söyleyişi tercih eden nâsir olarak görülür (a.g.e., s. 
XCII). Şiirlerinde ise Türkçe kelimelerle Arapça ve Farsça kelimeler, 
Farsça terkipler yan yana bulunur. Kendisine “fasih lisan” verilmiş 
olduğunu söyleyen Tâcizâde sade Türkçe ifadeler kullandığında onları 
atasözleri ve deyimlerle süslemiştir. Edebi sanatlarda olduğu gibi kelime 
oyunlarında da başarılı sayılır (a.g.e., s. XCIV-XCV)). 


Eserleri. 1. Mahrüsa-i İstanbul Fetihnâmesi. Çok sanatkârane bir üslüpla 
yazılan eser âyet ve hadisler, Arapça, Farsça ve Türkçe beyitlerle 
süslenmiştir. XVI. yüzyıl Osmanlı nesrinin en mükemmel örneklerinden 
biri olarak değerlendirilebilirse de dilinin girift oluşu tarihi kaynak 
bakımından değerinin anlaşılmasına engel teşkil etmiştir. Sadettin Nüzhet 
Ergun (Türk Şairleri, 11, 886) bunu bir tarih çalışması olmaktan çok bir 
edebiyat eseri diye nitelemiş, V. L. Menage da “bir edebi faaliyetten biraz 
fazla” şeklinde tanımlamıştır. Eserde yer alan bilgilerin dönemin diğer 
tarihçilerinin verdiği bilgilerle mukayesesi, Câfer Çelebi'nin bazı yönlerden 
İstanbul'un fethi için güvenilir bir kaynak olduğunu gösterir. Gerçekte 
Câfer Çelebi tarafından kaydedilen olaylarla ilgili mâlümatın bir kısmı 
Dursun Bey, Neşri, Âşıkpaşazâde, Rühi Çelebi ve Enveri”nin kayıtlarından 
daha sağlam görünmektedir. Dursun Bey ile Câfer Çelebi'nin hemfikir 
oldukları noktalarla ayrıldıkları noktalar iki eserde tesbit edilmektedir. 
Meselâ kuşatma öncesinde toplanan harp divanı ve Fâtih Sultan Mehmed'in 
burada yaptığı konuşma Câfer Çelebi'nin eserinde daha ayrıntılı biçimde 
aktarılmış (s. 6-8), Haliç'in girişini kapatan zincir Câfer Çelebi'nin eserinde 
daha güzel tasvir edilmiştir. Galata”'dan aşırılarak Haliç'e indirilen 


gemilerin sayısı Fetihnâme'de “kırk ile elli arasında” diye verilirken Dursun 
Bey onları sadece “birkaç gemi ve tekne” diye anmaktadır. Kuşatma 
süresince Bizans'ın dışarıdan aldığı yardım hususunda da Câfer Çelebi özel 
sayılabilecek bilgiler verir; mühimmat, asker ve cephane dolu dört büyük 
geminin Bizanslılar'a yardıma geldiğini ifade eder. Fetihnâme'nin 
yazılmasında hangi kaynaklardan yararlanıldığı 


bilinmemektedir. Eserde yer alan bir pasajdan Câfer Çelebi'nin yazılı 
kaynaklar yanında görgü şahitlerinin ifadelerini de kullandığı 
anlaşılmaktadır. Eser, müellifin Hevesnâme'sini yazdığı 899 (1494) 
yılından bir müddet sonra tamamlanmış olmalıdır. Çünkü Fetihnâme'de 
Hevesnâme'deki Ayasofya'nın tavsifiyle ilgili bölümler ve beyitler 
tekrarlanmıştır. Fetihnâme metninin tamamını Nişancı Celâlzâde Mustafa 
Çelebi Meâsir-i Selim Han adlı eserinde vermiştir. Bunun dışında 
Fetihnâme'yi kaynak olarak gösteren tek tarihçi X VTİ. yüzyıl 
müelliflerinden Hüseyin?dir. Bağdatlı İsmâil Paşa da Hediyyetü?l-“ârifin”de 
bilgi verir (1, 255). Fetihnâme, Hâlis Efendi'nin sahip olduğu bir nüshadan 
Târih-ı Osmâni Encümeni Mecmuası'nın eki halinde neşredilmiştir (cüz 20, 
21, İstanbul 1331). Eserin girişinde yer alan müellifin hayatına dair kısım 
Hâlis Efendi tarafından yazılmıştır. Eserin basıt bir transkripsiyonlu metnini 
Şeref Kayaboğazı yayımlamıştır (İstanbul 1953). 2. Münşeât. Hemen 
hemen bütün kaynaklarda Câfer Çelebi'nin yetenekli bir münşi olduğu ve 
yazılarının çoğunun bir münşeat mecmuasında toplandığı belirtilir. Ancak 
kaynaklardan Münşeât'ın müstakil bir eser olduğu anlaşılamamaktadır. 
Fetihnâme'ye yazdığı girişte Hâlis Efendi, hususi kütüphanesinde Câfer 
Çelebi'nin Münşeât'ının bir nüshasının bulunduğunu ifade eder. Hâlis 
Efendi'nin ölümünden sonra kitaplarının intikal ettiği İstanbul Üniversitesi 
Kütüphanesi'nde bir araştırma yapan S. Nüzhet Ergun eseri bulamamıştır. 
Bununla birlikte aynı kütüphanede bir münşeat mecmuası İnşâ-i Tâcizâde 
ısmiyle Câfer Çelebi'ye atfedilmiştir. Eserde yer alan ilk üç mektupla başka 
bir mektup Câfer Çelebi'ye ait olup diğerleri başka münşilerin 
mektuplarıdır. Büyük bir ihtimalle kitabın ismi ilk üç mektubun dışındaki 
mektupları okumayan biri tarafından yazılmıştır. Hâlis Efendi'nin bahsettiği 
eser de bu kitap olmalıdır. Bir başka münşeat mecmuası da Abdülbaki 
Gölpınarlı tarafından Mevlânâ Müzesi Yazmalar Kataloğu'nda (11, 265) 
yanlışlıkla Câfer Çelebi'ye ait gösterilmiş, eserdeki “Hâzâ inşâ behatt-ı Tâci 
merhum” başlığı yanıltıcı olmuştur. Eserdeki mektuplardan bazıları Câfer 


Çelebi'den çok sonraki bir zamana, Kanüni Sultan Süleyman dönemine 
alttır. Yapılan tesbitler, münşeat mecmualarında ve tarıhi eserlerde yer alan 
mektuplardan altısının kesin biçimde Câfer Çelebi'ye ait olduğunu 
göstermektedir. 3. Divan. Günümüze ulaşan sekiz nüshaya dayalı tenkitli 
metni İsmail E. Erünsal tarafından neşredilmiştir (bk. bibl.). Bu neşirde 
yirmi sekiz kaside, bir müseddes, 255 gazel, sekiz murabba, üç terciibend, 
on kıta, dört Arapça kaside, bir Arapça müstezad, bir Arapça gazel, iki 
Farsça kaside, bir Farsça tahmis, iki Farsça gazel, bir Farsça murabba yer 
almaktadır. Divanı incelendiğinde Câfer Çelebi'nin kuvvetli bir nazım 
tekniğine sahip olduğu, dili iyi kullandığı, ancak hayal gücü ve duygularını 
ifadede yeterli bir seviyeye ulaşamadığı görülür. 4. Hevesnâme*, Câfer 
Çelebi'nin başından geçen bir aşk hikâyesini anlattığı mesnevisi, müellifin 
edebiyat sahasında kendisinden övgüyle bahsedilen orijinal bir çalışması 
olup özellikle baş kısmında yer alan, İstanbul'u ve o dönemde mevcut 
mimari eserleri tavsif eden bölümü dolayısıyla araştırmacıların dikkatini 
çekmiştir. Eser Necati Sungur tarafından yayımlanmıştır (Ankara 2006). 
Câfer Çelebi, Mevlânâ Şükrullah'ın ahlâka dair Enisü'l- ârıfin adlı bir 
eserini Farsça'dan Türkçe'ye çevirmiştir (British Museum'da, Or. nr. 8016). 
Kaynaklarda Küsnâme isimli mizahi bir eseri daha olduğu zikredilmekteyse 
de bunun günümüze ulaşmış herhangi bir nüshasına rastlanmamıştır. Câfer 
Çelebi'nin çeşitli vesilelerle düşürdüğü tarihler divanında yer almamaktadır. 
Sa'di Çelebi Mecmuası'ndaki Câfer Çelebi'ye ait tarihler Necati Lugal ve 
Adnan Erzi tarafından neşredilmiştir (bk. bibi. ). 


BİBLİYOGRAFYA 


Tâcizâde Câfer Çelebi, Mahrüsa-i İstanbul Fetihnâmesi, İstanbul 1331, s. 6- 
8; Fâtıh Devrine Ait Münşeât Mecmuası (nşr. Necati Lugal - Adnan Erzi), 
İstanbul 1956, s. 27, 41; İn'âmât Defteri, İstanbul Belediyesi Atatürk 
Kitaplığı, Muallim Cevdet, nr. 0.71, s. 16, 25,32, 134, 236, 262, 282,318, 
351, 366, 402, 419, 475; Ömer b. Mezid, Mecmüatü'n-nezâir (haz. Mustafa 
Canpolat), Ankara 1982, s. 96; Tâci-zâde Sa'di Çelebi Münşeâtı (nşr. 
Necati Lugal - Adnan Erzi), İstanbul 1956, s. 45-48, 68-69; Sa'di Çelebi 
Mecmuası, Beyazıt Devlet Ktp., Veliyyüddin Efendi, nr. 3258, vr. 70b-7la, 


102a-102b; İdris-i Bitlisi, Selimnâme, British Museum, Add., nr. 24969, vr. 
54b-55a; İstanbul Vakıfları Tahrir Defteri, 953 (1546), s. 298; Taşköprizâde, 
eş-Şekâ vik, s. 324; Celâlzâde Mustafa Çelebi, Meâsir-i Selim Han, British 
Museum, Add., nr. 7848, vr. 103a, 127a-129a; Âşık Çelebi, Meşâirü” ş- 
şuarâ, vr. 60a-b; Feridun Bey, Münşeât, 1, 412-413, 415; Latifi, Tezkiretü'ş- 
şu'arâ ve tabsıratü'n-nuzamâ (haz. Rıdvan Canım), Ankara 2000, s. 198; 
Vekâayı-i Sultân Bâyezid ve Selim Han, TSMK, Emanet Hazinesi, nr. 1416, 
vr. 29b; Mecdi, Şekâik Tercümesi, s. 337; Hoca Sâdeddin, Tâcü't-tevârih, 
İstanbul 1280, TI, 190-191, 256, 298, 373; Âli Mustafa Efendi, Künhü”l- 
ahbâr, İÜ Ktp., TY, nr. 2290, vr. 204b; Koca Hüseyin, Bedâyiu”I-vekâyi' 
(nşr. A. S. Tveritinovoy), Moskva 1961, 11, 429; Kâtib Çelebi, Süllemü”|!- 
vüsül ilâ tabakâtı'l-fuhül, Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 1877, s. 
365; Sicilli Osmâni, Il, 68-69; Amasya Târihi, IlI, 275-277; Hüseyin 
Hüsâmeddin |YasarJ, Nişancılar Durağı, İSAM Ktp., nr. 9752, s. 68-73; 
Hediyyetü”l-“ârifin, 1, 255; Sadettin Nüzhet Ergun, Türk Şairleri, İstanbul 
1936, TI, 886; Gölpınarlı, Katalog, 11, 265; V. L. Menage, A Survey of the 
Farly Ottoman Histories, with Studies on their Textual Problems and their 
Sources (doktora tezi, 1961), University of London, s. 180; İsmail E. 
Erünsal, The Life and Works of Tâcizâde Ca'fer Çelebi, with a Critical 
Edition of His Divân, İstanbul 1983; J.-L. Bacgu€ - Grammont, Les 
ottomans, les safavides et leurs voisins. Contribution â |histoire des 
relations internatlonales dans orient islamigue de 1514 â 1524, Istanbul 
1987, s. 52-86; Osman Sevim, Tâcizâde Çelebi'nin Divanı'nda Maddi 
Kültür (yüksek lisans tezi, 1992), MÜ Türkiyat Araştırmaları Enstitüsü; 
Fatma Meliha Şen, Tâcizâde Ca'fer Çelebi Divanı'nda XV ve XVI. Yüzyıl 
Osmanlı Toplum Hayatı (doktora tezi, 2002), İÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü; 
Roger M. Savory, “Tâjlü Khânum: Was She Captured by the 


Ottomans at the Battle of Châldiran, or not ?”, Irano-Turkic Cultural 
Contacts in the I1th-17th Centuries (haz. Eva M. Jeremiâs), Pilisesaba 
2003, s. 217-231; İsmail Hakkı Uzunçarşılı, “Şah İsmail'in Zevcesi Taclı 
Hanım'ın Mücevheratı”, TTK Belleten, XX111/92 (1959), s. 611-619; 
Şehabeddin Tekindağ, “Yavuz'un İran Seferi”, TD, XVIW22 (1967), s. 62; 
Selâhattin Tansel, “Yeni Vesikalar Karşısında Sultan İkinci Bayezid 
Hakkında Bazı Mütalaalar”, TTK Belleten, XVII (1963), s. 230-233; 
Semavi Eyice, “Tâcizâde Tevkii Câfer Çelebi Camii”, TKA, XXXIV/1-2 
(1998), s. 55-63; J. R. Walsh, “Câldirân”, ER (İng.), Il, 7-8; Müjgan 


Cunbur, “Ca'fer”, Türk Dünyası Edebiyatçıları Ansiklopedisi, Ankara 2002, 
11, 375-376. 


İsmail E. Erünsal 


TÂCİZÂDE SÂDİ ÇELEBİ 
(6. 922/1516) 


Amasya'da doğdu. Amasya'da Şehzade Bayezid'in defterdarı olarak hizmet 
etmiş ve Amasya seraskerliği görevinde bulunmuş olan şair, münşi ve hattat 
Tâci Bey'in oğlu, Tâcizâde Câfer Çelebi'nin kardeşidir. Muhtemelen 
Bursa'da Kadızâde Kâsım ve Hacıhasanzâde gibi hocalardan ders aldı. 
Bursa'daki Gazi Murad Medresesi'ne müderris oldu. 897-906 (1492-1501) 
yılları arasında Bursa'da bulunduğu mecmuasındaki bazı kayıtlardan 
anlaşılmaktadır (Sa'di Çelebi Mecmuası, Beyazıt Devlet Ktp., Veliyyüddin 
Efendi, nr. 3258, vr. 62b-64a, 70b-7la, 93b-94a, 102a-b, 106b-108a). 909 
(1503-1504) yılından önce İstanbul'a gitmiş olmalıdır. İn'âmât 
Defteri'ndeki (s. 17) Cemâziyelevvel 909 (Kasım 1503) tarihli bir kayıtta 
Sâdi Çelebi'den Ali Paşa Medresesi müderrisi diye söz edilmektedir. Bir 
süre sonra Semâniye medreselerinden birine tayın edilen Sâdi Çelebi'nin 
muhtelif vesilelerle Sultan Bayezid'e kasideler sunduğu yine in'âmat 
defterindeki kayıtlardan öğrenilmektedir (s. 254, 375). Sâdi Çelebi, Câfer 
Çelebi 921'de (1515) Yavuz Sultan Selim tarafından öldürülünce naaşını 
Fener sırtlarında ağabeyinin yaptırdığı mescidin haziresine defnetti. 
Kaynaklarda Sâdi Çelebi'nin hayatının sonuna kadar İstanbul?da kaldığı, bir 
ara hacca gittiği, dönüşünde 80 akçeyle emekli olduğu belirtilir. Vefatında 
Balat'ta inşa ettirdiği sıbyan mektebinin bahçesine gömüldü. 


Sâdi Çelebi'nin Arapça şiirleri, düşürdüğü Arapça, Farsça ve Türkçe 
tarihleri, çeşitli vesilelerle yazdığı mektupları Sa'di Çelebi Mecmuası 
olarak adlandırılan bir derlemede bulunmaktadır. Mecmuadaki Arapça 
şiirleri divan tertibinde ise de tam değildir. Tezkirelerde Sâdi Çelebi'nin 
Türkçe şiirlerinden bazı örnekler yer almakla birlikte daha ziyade Arapça 
şiirler yazdığı görülmektedir. Tezkire müellifleri bu şiirlerin ağabeyi Câfer 
Çelebi'nin Arapça şiirlerinden daha üstün olduğunu kaydeder. Kınalızâde 
Hasan Çelebi, Sâdi Çelebi'nin inşâda da Câfer Çelebi'yı geçtiğini söyler. 
Câfer Çelebi'nin öldürülmesinden kısa bir süre sonra Mısır Sultanı Kansu 


Gavri'ye bir mektup gönderilmesi gerektiğinde Sâdi Çelebi saraya 
çağrılmış, yazdığı mektup çok beğenildiği için Yavuz Sultan Selim 
kendisine 30.000 akçe ihsanda bulunmuş ve günlük ücretini 30 akçe 
arttırmıştır (Aşık Çelebi, vr. 157a). Sâdi Çelebi'nin kaleme aldığı resmi 
mektuplar dışında mecmuasında Câfer Çelebi'ye Bursa'dan yazdığı özel 
mektupları da vardır. Genellikle ayrılıktan şikâyet edilen bu mektuplarda 
onun samimi ve hisli bir ifade kullandığı görülür. 


Tâcizâde Sâdi Çelebi medreselerde okutulan bazı ders kitaplarına hâşiye ve 
şerhler yazmıştır. Taşköprizâde'ye göre Seyyid Şerif el-Cürcâni'nin Hâşiye 
“alâ Şerhi”i-miftâh'ına ve Sadrüşşeria”'nın Şerhu”l-Vikâye'sinin “şehid” 
bölümüne hâşiyesi vardır. Ayrıca “ Akâ 'idü'n-Nesefi'yi Arapça olarak 
nazmetmiştir (TSMK, II. Ahmed, nr. 1777). Kâtib Çelebi, bu eserlerden 
başka Sâdi Çelebi'nin kaleme aldığı Vezir Ali Paşa vakfiyesinin dünyada az 
görülen metinlerden olduğunu ve onun Arapça inşâda mâhir kabul 
edildiğini bildirir (Keşfü'z-zunün, 11, 2025). Kınalızâde Hasan Çelebi de 
Alı Paşa'ya yazdığı vakfiyenin eşsiz olduğunu söyler (Tezkire, 1, 464). 
Hüseyin Hüsâmeddin, Amasya Târihi'nde (1, 13) Sâdi Çelebi'nin Amasya 
şehrinin güzelliklerini tasvir eden Hayrü'l-ahlâm adlı bir eser yazdığını 
kaydeder. Sâdi Çelebi'nin bazı mektupları Necati Lugal ve Adnan Frzi 
tarafından neşredilmiştir (Tâcizâde Sa'di Çelebi Münşeâtı, İstanbul 1956). 
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TACNÂME 


(bk. TAÇ). 


TÂCÜ'I-ARÜS 


(451 g6) 


Firüzâbâdi'nin el-Kâmüsü'l-muhit adlı Arapça sözlüğüne Murtazâ ez- 
Zebidi'nin (6. 1205/1791) yazdığı şerh 


(bk. el-KAMÜSÜ”I-MUHİT; ZEBİDİ, Muhammed Murtazâ). 


TÂCÜ'-LUGA 


Çele) 
İsmâil b. Hammâd el-Cevheri”nin (6. 400/1009'dan önce) Arapça sözlüğü. 


Tam adı Tâcü'l-luğa ve şıhâhu”l-“ Arabiyye olmakla beraber daha çok 
Şıhâhu”l-luğa ve kısaca eş-Şıhâh diye anılır. Eserin adını “sıhâh”ın 
(“sahih”in çoğulu) yanı sıra müfred olarak “sahâh” şeklinde tesbit edenler 
de vardır. Cevheri eş-Şıhâh”ı ile, özgün tertibi ve Buhâri'nin hadis ilminde 
yaptığı gibi yalnız sahih, fasih ve meşhur kelimelere yer vermesi 
bakımından Arap sözlük bilimi tarihinde yeni bir çığır açmış, aranan 
kelimeye ulaşmada daha kolay bir yöntem geliştirmiştir. Cevheri'den önce 
Halil b. Ahmed'in Kitâbü”l-“ Ayn'ında uyguladığı, köklerin ilk harfleri 
dikkate alınıp mahreçlerine göre tertibi ve iştikak ilgisini göz önünde 
bulundurarak aynı harflerin farklı sıralanmasından doğan köklerin aynı 
yerde toplanması (taklib sistemi), İbn Düreyd'in el-Cemhere'sinde görülen 
kökün ilk harfini esas alan tertibi ve taklib sistemi, Ebü Amr eş-Şeybâni'nin 
Kıtâbü'l-Cim'inde uyguladığı kökün ilk harfini esas alan tertibi, Ebü Ubeyd 
Kâsım b. Sellâm'ın el-Garibü”l-muşannef”inde kelimelerin konularına göre 
sıralanması, Cevheri”nin dayısı İshak b. İbrâhim el-Fârâbi'nin Divânü”|- 
edeb'inde uyguladığı kelimelerin sarf kalıplarına göre tertibi aranan 
kelimeyi bulmada büyük zorluklar çıkarıyordu. Çünkü bükünlü dillerden 
olan Arapça'da kelimelerin başına ve ortasına eklenen harflerle değişim ve 
dönüşüme (ibdâl, iıdgam, kalb) uğrayan asıl harfler köklerin tesbitinde ve 
aranan kelimeye ulaşmada güçlük arzediyordu. Bundan dolayı Cevheri, 
köklerin son harfleri ekleme harfler 


grubunda yer almadığından daha istikrarlı olduğunu ve daha az değişime 
mâruz kaldığını göz önünde bulundurup son harfi aynı olan köklerle 
türevlerini bir bölümde toplamış, böylece hem daha pratik bir yöntem 
ortaya koymuş, hem de şair ve yazarlara aynı yerde toplanan kafiyedeş ve 
secideş kelimeleri bulma kolaylığı sağlamıştır. Bu sebeple onun tertibine 
“kafiye sistemi” denilmiştir. Kökün son harfi “bab”, ilk harfi “fasıl” 
başlığını taşıyan sözlükte alfabe harfleri sayısınca yirmi sekiz bab ve her 


babda on altıdan yirmi sekize kadar değişen fasıl bulunmaktadır. Köklerin 
bütün harfleri bu tertip içinde alfabetik sıralanmıştır. Cevheri'nin Arap 
sözlükçülüğünde yaptığı bir yenilik de kelimelerin istinsah, tashif ve tahrif 
hatalarına sebep teşkil eden hareke ile değil daha güvenli bir yol olan yazı 
ile tesbit edilmesidir. Bu yöntemde isimlerden sonra gelen “bi”l-fethi, bi1- 
kesri, bi”z-zammi” kayıtları ilk harfin, füllerden sonra gelen aynı ifadeler 
muzârinin orta harfinin harekesini gösterir. Cevheri de ilk dilci ve 
sözlükçüler gibi hadisçilerden esinlenerek kelimelerin sıhhat derecelerini 
sahih, zayıf, metrük, mühmel, mezmüm, redi şeklinde belirttiği gibi 
muhdes/müvelled, muarreb, dahil, müşterek, müterâdif ve ezdâd gibi 
kelime kategorilerine de işaret etmiştir. Ayrıca sözlükçüler arasında grameri 
en iyi bilen kişi olarak birçok sarf ve nahiv meselesine değinmiştir. 


Şöhretinden dolayı hemen her kütüphanede nüshaları bulunan Tâcü'l-luğa 
(Sezgin, VII, 215-217) ilk defa Tebriz'de (1270), ardından Bulak”ta (1282, 
1292) ve Kahire'de (1301) basılmıştır. Sözlüğün ilmi neşrini Ahmed 
Abdülgafür Attâr (1-VI, Kahire 1376/1956, 1399/1979, 1404/1984, 1990) 
ve Şehâbeddin Ebü Amr (1-11, Beyrut 1418/1998) gerçekleştirmiştir. Nedim 
ve Üsâme Mar-aşli kitabı, asıl köklerin ilk harflerini dikkate alarak yeniden 
düzenlemek ve bazı teknik terimleri Fransızca, İngilizce ve Latince 
karşılıklarıyla birlikte eklemek suretiyle eş-Şıhâh fI-luğa ve'I-“ulüm adıyla 
iki cilt halinde yayımlamıştır (Beyrut 1974). Eser ayrıca İbn Berri'nin eş- 
Şıhâh hâşiyeleri, Abdurrahman b. Abdülaziz et-Tâdiıli'nin Firüzâbâdi'nin 
el-Kâmüsü'l-muhit'inde es-Şıhâh'a yönelttiği eleştirilere cevap olarak 
yazdığı el-Vişâh ve teskifü'r-rimâh fi reddi tevhimi'l-Mecd eş-Şıhâh'ı ile 
birlikte beş cilt halinde basılmıştır (Beyrut 1419/1999). 


Tâcü'lluğa yazıldığı dönemden itibaren ihtisar, tekmile, hâşiye, tenkit, 
savunma, nazma çekme, şâhidlerin izahı, hadislerinin tahrici gibi birçok 
çalışmaya konu olmuş (Ahmed Abdülgafür Attâr, s. 189-248) ve başka 
dillere tercüme edilmiştir. Eserin on sekiz muhtasarı içinde (Ahmed 
Abdülgafür Attâr, s. 233-242) Şehâbeddin ez-Zencâni'nin Tehzibü” ş- 
Şıhâh'ı ile (nşr. Abdüsselâm Muhammed Hârün - Ahmed Abdülgafür Attâr, 
I-HI, Kahire 1372/1952) Muhammed b. Ebü Bekir er-Râzi'nin Muhtârü'ş- 
Şıhâh'ı en meşhur olanlarıdır. İlk defa Bulakta basılan Muhtârü'ş-Şıhâh 
(1282) daha sonra değişik biçimlerde defalarca yayımlanmıştır ve halen 
çeşitli yayınevlerince basımı yapılmaktadır. Ayrıca buna da muhtasarlar 


yazılmıştır (diğer muhtasarlar için bk. Hüseyin Nassâr, Il, 503-511; Ahmed 
Abdülgafür Attâr, s. 233-242; Ahmed eş-Şerkâvi İkbâl, s. 229-232). 
Radıyyüddin es-Sâgani tarafından eş-Şıhâh için değişik isimlerle üç tekmile 
kaleme alınmış olup (Ahmed Abdülgafür Attâr, s. 203-205) et-Tekmile 
ve'z-zeyl ve'ş-şıla li-kitâbı Tâci'l-luğa ve Şıhâhı?'l-“ Arabiyye en 
meşhurudur. Başarılı bir ikmal kabul edilen eser Kahire Arap Dil Kurumu 
tarafından neşredilmiştir (1-V1I, Kahire 1970-1979). eş-Şıhâh'a yazılan en 
önemli tekmilelerden biri Firüzâbâdi'nin el-Kâmüsü'l-muhit'idir. 
Firüzâbâdi eserinin mukaddimesinde Cevheri'yi ve eserini övgüyle 
andıktan sonra onun, izlediği yöntem gereği dilde kullanılan kelimelerin en 
az yarısını sözlüğüne almadığını ifade eder (Hüseyin Nassâr, II, 511-520; 
Ahmed Abdülgafür Attâr, s. 202-208; Ahmed eş-Şerkâvi İkbâl, s. 228-229). 
eş-Sıhâh üzerine kaleme alınan birçok hâşiye arasında en mükemmeli İbn 
Berri”nin et-Tenbih ve'l-izâh “ammâ vaka“ a fi”ş-Şıhâh'ı (Havâşi İbn Berri 
“ale”ş-Şıhâh) olup eserin “va â »” maddesine kadar olan kısmı iki cilt 
halinde yayımlanmıştır (1, nşr. Mustafa Hicâzi, Kahire 1980; TI, nşr. 
Abdülhalim et-Tahâvi, Kahire 1981). İbn Berri'nin hâşiyesi ayrıca, 
Lisânü'l- Arab”daki iktibaslardan da yararlanılarak Tâdili'nin el-Vişâh'ı ile 
birlikte basılmıştır (1-V, Beyrut 1419/1999). Tâcü'l-luğa Türkçe'ye ve 
Farsça'ya da çevrilmiştir. Cemâl-ı Karşi'nin 681 (1282) yılında kaleme 
aldığı eş-Şurâh mine?ş-Şıhâh adlı Farsça çevirisi basılmıştır (1-11, Kalküta 
1812-1815, 1245/1829; Tahran 1286; Hint 1328/1910). eş-Şıhâh'ın 
Mehmed b. Mustafa Vâni tarafından yapılan Türkçe tercümesi Lugat-ı 
Vankulı adıyla tanınmıştır. Eser İbrâhim Müteferrika'nın kurduğu matbaada 
ilk basılan kitaplardandır (1728-1729); daha sonra da çeşitli baskıları 
yapılmıştır. 
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Hulüsi Kılıç 


TÂCÜ”-TERÂCİM 


(el g0) 
İbn Kutluboğa'nın (6. 879/1474) Hanefi âlimlerinin biyografisine dair eseri 


(bk. İBN KUTLUBOĞA). 


TÂCÜ”-TEVÂRİH 


(Golil gü) 
Hoca Sâdeddin Efendi'nin (6. 1008/1599) Osmanlı tarihine dair eseri. 


Kaynaklarda Hoca Tarihi adıyla da geçer. Osmanlı Devleti'nin 
kuruluşundan Kanüni Sultan Süleyman dönemine kadar gelir. Padişah 
hocalığı yapan, şeyhülislâmlık makamına yükselen, aynı zamanda siyasi 
meselelere karışarak dönemin önde gelen simaları arasında yer alan Hoca 
Sâdeddin 


Efendi'nin eserleri arasında en önemlisi olup telif sebebi eserin başında 
açıklanmaktadır. Burada Osmanlı tarihinin bütün ayrıntılarıyla kaleme 
alındığı, ancak bu eserlerden çoğunun Farsça parlak cümleler halinde 
yazıldığından zor anlaşıldığı, ayrıca bazı kimselerin ağdalı 1fadeler kullanıp 
uzun yazmaya çok hevesli oldukları, dolayısıyla kısa yazılacak yerde uzun, 
konuyu toparlamak yerine dağıtarak yazdıkları belirtilir. Bu eserlerden 
çoğunun ll. Bayezid zamanına kadar geldiğine, onun ardından çok başarılı 
işler yapan Yavuz Sultan Selim ile oğlu Sultan Süleyman dönemlerinin 
kaleme alınmamasının önemli bir eksiklik sayıldığına temas edilir. Bu 
sebeple Yavuz Sultan Selim ile Kanüni Sultan Süleyman dönemlerinin 
yazılmasının düşünüldüğü, fakat müellifin meşguliyetleri yüzünden buna 
fırsat bulunamadığı açıklanır. Hoca Sâdeddin, Muslihuddin-i Lâri'nin LI. 
Selim'e takdim ettiği Mir'âtü”l-edvâr adlı, son kısmı Osmanlı tarihine ait 
genel dünya tarihini Türkçe'ye çevirirken Osmanlılar kısmının tatmin edici 
olmaktan uzak bulunduğunu görerek başlangıçtan itibaren bir Osmanlı 
tarihi yazmaya karar verir. Sâdeddin Efendi eserini Yavuz Sultan Selim'in 
ölümüne (1520) kadar getirmiş ve Kanüni Sultan Süleyman dönemini ilâve 
etmek istemişse de III. Murad'ın arzusu üzerine bu kısmı tamamlayamadan 
eserini temize çekerek Il1. Murad'a sunmuştur (992/1584). Her padişaha ait 
olmak üzere dokuz bölüm halinde düzenlediği eserine padişaha takdim 
edilmesi dolayısıyla Tâcü”t-tevârih adını vermiştir. 


Hoca Sâdeddin Efendi, eserinde takdirkâr ifadelerle atıflar yaptığı İdris-i 


Bitlisi'nin Heşt Bihişt'ini model olarak seçmiş, belâgatı ön plana çıkaran 
süslü ve ağdalı nesri benimsemiştir. İran tarihçiliğinin en önemli özelliği 
olan bu tarz daha önce Atâ Melik Cüveyni, Vassâf ve ŞerefeddinAli 
Yezdi'nin temsil ettiği bir ekol olup Osmanlı tarihçiliğinde Bitlisi ve Hoca 
Sâdeddin ile devam etmiştir. Şairliği sayesinde anlatım sırasında metne 
bazıları Farsça olmak üzere çok sayıda şiir yerleştiren müellif ayrıca çok iyi 
bildiği Arapça ve Farsça sayesinde bu dillerden pek çok kelime ve terkibi 
büyük bir ustalıkla kullanmıştır. Tâcü”t-tevârih'i yazarken İdris-i Bitlisi”nin 
Heşt Bihişt”'ini ana kaynak olarak kullanan Hoca Sâdeddin Efendi eserin |. 
cildinde yaklaşık otuz beş yerde Bitlisi nisbesine yer vermeden Mevlânâ 
İdris'e veya Heşt Bihişt'e atıf yapmaktadır. Il. ciltte İdris'in adı on beş 
yerde geçmekteyse de bunlar onun tarihine atıf olmayıp genellikle Yavuz 
Sultan Selim devrindeki önemli hizmetleriyle ilgilidir (II, 288-312, 322- 
323). Sâdeddin Efendi'nin Heşt Bihişt'ten ne ölçüde faydalandığı 
konusunda değişik görüşler bulunmaktadır. Tâcü”t-tevârih'iın Heşt Bihişt'in 
bazı yerleri kısaltılarak yapılmış bir tercümesi, hatta bir kopyası olduğu 
ıddia edilmiştir. Bunu muhtemelen ilk defa Hammer ileri sürmüş (bk. bibi. ), 
daha sonra yerli ve yabancı birçok tarihçi aynı görüşü benimsemiştir. 
Gerçekten İdris-i Bitlisi'nin eserindeki süslü ifadeler çıkarıldığında geri 
kalan bilgilerin aktarılış biçimi Tâcü”t-tevârih ile önemli ölçüde örtüşür. 
Ancak her ikisinin bir başka ortak kaynaktan yararlandığı bilinmektedir. 
Nitekim Sâdeddin Efendi ikinci olarak Neşri'nin Cihannümâ”'sına sıkça 
atıflar yapar. I. ciltte Mevlânâ Neşri veya Neşri Tarihi diye yirmi yerde 
atıfta bulunur. ll. ciltte sadece iki yerde atıf vardır (II, 11, 40). Heşt 
Bihişt'in de ana kaynağı Neşri'dir. Kemalpaşazâde'nin Tevârih-i Âl-i 
Osmân'ından Lutfi Paşa, Âli, Solakzâde, Karaçelebizâde gibi Sâdeddin 
Efendi de istifade etmemiş, sadece bir yerde manzum bir mersiyesini 
vermiştir (11, 399). 


Sâdeddin Efendi ayrıca Şerefeddin Ali Yezdi'nin eserine (1, 186, 214, 215, 
217,221), Hâtifinin Timurnâme'sine (1, 153, 186) yer yer atıflar yapmış; 
İbn Hacer'in ed-Dürerü”l-kâmine'sini (1, 135, 332); Ahmedi'yi (1, 259), 
Âşıkpaşazâde'yi (1, 346, 365) kaynak olarak kullanmıştır. İsim 
belirtmemekle birlikte anonim veya müellifi belli Tevârih-i Âl-i 
Osmân'lardan geniş ölçüde faydalanıp bu hususu “bazı Türki tevârihte” (I, 
186), “bazı tevârih-i Osmâniyye'de” (1, 355), “müverrihân-ı Türki-nüvis” 
(1,374), “bir Türki tarih” (1, 521), “sâir tevârih-i Türkiyye'de mastür olduğu 


üzere” (1, 308, 332), “tevârih-i Türkiyye'nin birinde zikrolunmuş ki” (1, 
374) gibi ifadelerle belirtmiştir. Ayrıca “bazı tarihlerde” diye bahsettiği 
kaynakları bulunmaktadır (1, 135, 159, 366, 371). Tâcü't-tevârih'in lI. 
cildinde Taşköprizâde'ye (11, 512, 548, 553) ve eş-Şekâ 'iku'n- 
nu'mâniyye'ye (11, 427, 507) atıflar yapılmıştır. H. cildin sonlarında yer 
alan 264 ulemâ ve meşâyih biyografisinin temel kaynağı eş-Şekâ 'iku'n- 
nu'mâniyye'dir. Başta babası Hasan Can ve dedesi Hâfız Mehmed olmak 
üzere Taşköprizâde ve diğer bazı kimselerden şifahi kaynak olarak 
yararlandığı da anlaşılmaktadır. 


Hoca Sâdeddin Efendi, olayları ve tarihlerini verirken bazan birkaç 
kaynaktaki tarıhı karşılaştırmakta ve kendisi tercihini yapmaktadır. Meselâ 
Kadı Burhâneddin olayının tarihinin İdris-i Bitlis'de 794 (1392) olarak 
gösterildiğini, kendisinin de bunu benimsediğini yazar. Fakat tarıh 
kitaplarının çoğunda 798 (1396) tarihi verilmiştir. İbn Şıhne, Şerefeddin Ali 
Yezdi ve İbn Hacer ise 799'u (1397) kabul etmişlerdir (Tâcü”t-tevârih, 1, 
135). Şerefeddin Ali Yezdi'yı, “Eğerçi Mevlânâ Şerefeddin Alı taassub-ı 
celi mesleğine zâhib olup ... Timurleng'i... ayyuka çıkarıp makâbih ve 
mesâvisini mehâsın süretinde ibraz” diyerek sert biçimde eleştirmektedir (I, 
159). Müellif özellikle ulemâ ve meşâyıh biyografilerini verdiği yerlerde 
kendisinden de bahsetmektedir (II, 389, 424, 427-428, 429, 491, 492, 494). 
Sâdeddin Efendi'nin ayrıca Kanüni Sultan Süleyman dönemine ait notlar 
tuttuğu ve bunların daha sonra oğulları tarafından düzenlendiği 
bilinmektedir. Bazı Tâcü”t-tevârih nüshaları Kanüni dönemine ait fasıllar 
ıhtiva etmektedir. Bunlara kataloglarda Zeyl-i Tâcü”t-tevârih adı 


verilmiştir. Fakat bu nüshalar, oğulları Hocazâde Mehmed Efendi ve Esad 
Efendi tarafından düzenlenen ve İbtihâcü”t-tevârih adı verilen, Kanüni 
Sultan Süleyman dönemini içeren nüshalarla benzerlik gösterir. 


Tâcü't-tevârih Osmanlı tarih literatüründe önemli bir yer kazanmış, birçok 
tarihçi eseri ihtisar ederek, sadeleştirerek, zeyiller yazarak, hatta çok erken 
tarihlerde Batı dillerine tercüme ederek kullanmıştır. Hasanbeyzâde Ahmed 
Paşa'nın kaleme almış olduğu iki ciltlik tarihinin 1. cildi Tâcü”t-tevârih'in 
halkın kolay anlamasını sağlamak amacıyla kısaltılmış şeklidir ve buna 
Telhis-ı Tâcü't-tevârih denilmiştir (Hasanbeyzâde Ahmed, I, s. XLV). 
Hasanbeyzâde ikinci cildi de Tâcü”t-tevârih'e zeyil olarak yazmıştır (DİA, 


XVI, 364). Solakzâde Mehmed Hemdemi, kaynak zikretmeden 
Selâniki”den iktibaslar yaptığı gibi Tâcü't-tevârih'ten de geniş ölçüde 
faydalanmıştır. Ancak Tâcü't-tevârih'ten istifade ve iktibaslar 
Hasanbeyzâde telhisiyle yakın benzerlik gösterir (a.g.e., XXXVII, 370- 
371). Koca Hüseyin Efendi, Bedâyiu'l-vekâyı'ın Osmanlı kısmını yazarken 
yararlandığı kaynaklar arasında Tâcü't-tevârih'i de anmaktadır (a.g.e., 
XXVII, 131). 


Eser daha müellifin sağlığında başlayarak hemen her devirde istinsah 
edilmiştir. Yurt içinde ve yurt dışındaki kütüphanelerde pek çok yazma 
nüshası bulunmaktadır. Topkapı Sarayı Müzesi ve İstanbul Üniversitesi 
kütüphanelerinde, yurt dışındaki bazı kütüphanelerde minyatürlü nüshaları 
vardır (İÜ Ktp., TY, nr. 5970, padişah minyatürleri; Berlin nüshası, OTYE, 
nr. 139). Tâcü't-tevârih'in I. cildi, 1279'da (1862), TI. cildi 15 
Cemâziyelâhir 1280”de (27 Kasım 1863) Matbaa-i Âmire”de basılmıştır. Bu 
baskıdaki nâşirin önsözünde eserin baskısı için özel bir itina gösterildiği, 
biri Sâdeddin Efendi'nin sağlığında (1005/1596-97), diğeri ölümünden 
hemen sonra (1012/1603-1604) istinsah edilen iki nüsha esas alınıp 
Sâdeddin Efendi'nin kendi el yazısı ile olan üç nüshadaki notlardan da 
yararlanılarak yayımlandığı belirtilmiştir. İkinci cildin sonuna, müellifin 
babası Hasan Can'dan naklettiği Yavuz Sultan Selim ile ilgili on iki 
hikâyeyi ihtiva eden Selimnâme eklenmiştir (11, 602-619; nşr. Ahmet Uğur, 
bk. bibi.). İsmet Parmaksızoğlu eseri sadeleştirerek beş cilt halinde 
yayımlamışsa da (İstanbul 1974-1979; Ankara 1992) burada atlamalar ve 
yanlış anlamadan kaynaklanan hatalar mevcuttur. Eserin tamamını V. 
Bratutti İtalyanca”ya, Antoine Galland Fransızca'ya ve Heinrich Friedrich 
von Diez Almanca'ya tercüme etmiş, bazı parçaları Latince, İspanyolca, 
Macarca ve Rusça'ya çevrilmiştir. Adam F. Kollâr (6. 1783) Tâcü”t- 
tevârih'in Latince tercümesiyle Osmanlıca metnini hazırlamıştır (Annales 
Turcici Taschet-Tavorih sive Corona annalium dicta ab inito gentis 
Ottomanicae usgue ad Muradem primum pertigens, Vindobonae 1755). 
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TÂCÜLKURRA el-KİRMÂNİ 


(bk. KİRMANI, Tâcülkurrâ). 


TÂCÜLMÜLK 
Çizi) 


Ebü”l-Ganâim Tâcü”l-mülk İbn Dârüst Merzübân b. Hüsrev Firüz-ı Şirâzi 
(6. 486/1093) 


Selçuklu veziri. 


438'de (1046) Fars”ta doğdu. İbn Dârüst olarak da bilinir. İranlı bir vezir 
ailesine mensup olan Tâcülmülk, Büyük Selçuklu Devleti'nin nüfuzlu 
kumandanlarından Serheng Savtegin'in hizmetine girerek Kirman, Fars ve 
Irak'ta görev yaptı. Onun tavsiyesiyle Sultan Melikşah'ın sarayına intisap 
etti. Sultanın hazinesi, sarayın işleri, şehzadelerin eğitimi ve idari işler onun 
sorumluluğuna verildi. Daha sonra Terken Hatun'un veziri oldu; Divân-ı 
İstifa, Divân-ı İnşâ ve Tuğrâ'nın başkanlığına getirildi (Bündâri, s. 62). 


Tâcülmülk, kendisine en büyük rakip olarak gördüğü Nizâmülmülk'ü 
sultanın gözünden düşürmek amacıyla Müstevfi Mecdülmülk el-Kummi, 
Ârızü”l-ceyş Sedi-dülmülk Ebü”l-Meâli ve Seyyidü”r-rüesâ Ebü”1-Mehâsin 
ile iş birliği yaptı. Ancak Nizâmülmülk'ün Sultan Melikşah nezdindeki 
itibarını ve ona düşmanlık edenlerin başına gelenleri bildiğinden 
çalışmalarını büyük bir gizlilik içinde yürüttü. Son zamanlarda sultanla 
vezir arasında meydana gelen gerginlikten faydalanarak düşmanlığını açığa 
vurmaya ve her vesileyle sultanı Nizâmülmülk'ün aleyhine kışkırtmaya 
başladı. Sultana Nizâmülmülk'ün her yıl süfülere ve fakihlere 300.000 dinar 
dağıttığını, bu paranın orduya tahsis edilmesi halinde İstanbul'un dahi 
fethedilebileceğini söyledi. Bunun üzerine Melikşah, Nizâ-mülmülk'ü 
azletmeye karar verdi ve Tâcülmülk'ü ona gönderip kendisinin ve 
çocuklarının haddi aşan uygulamalarından rahatsız olduğunu bildirdi. Bu 
olayın ardından sultanla vezir arasındaki ilişkiler iyice bozuldu. Buna 
rağmen Melikşah Nizâmülmülk'ü vezirlikten azletmeden İsfahan'dan 
Bağdat'a hareket etti (485/1092). 


Nizâmülmülk, yolculuk sırasında Nihâvend yakınlarında bir bâtıni fedâisi 
tarafından katledildi. Kaynaklarda katili bu cinayete azmettirenler arasında 
Tâcülmülk'ün adı da zikredilmektedir (Ibnü'l-Adim, s. 87; Ibn Hallikân, TI, 
131). 


Sultan Melikşah, Nizâmülmülk'ün öldürülmesi üzerine Tâcülmülk'ü vezir 
tayın etti. 24 Ramazan 485'te (28 Ekim 1092) Bağdat'a ulaşıldı. Melikşah, 
kızı Mâh Melek Hatun'a kötü muamele yapan Halife Muktedi-Biemrillâh'a 
Bağdat'ı hemen terketmesini söyledi. Halife bir aylık süre istediyse de 
sultan buna razı olmadı. Tâcülmülk'ün araya girmesiyle Melikşah halifeye 
on günlük bir süre tanıdı. Sultan Melikşah yediği av etinden zehirlenince 
devlet işlerini Tâcülmülk”e devretti. Tâcülmülk'e vezirlik hil'ati verilmesi 
amacıyla 4 Şevval 485'te (7 Kasım 1092) düzenlenmesi kararlaştırılan tören 
sultanın rahatsızlığı ve meydana gelen karışıklıklar yüzünden yapılamadı 
(İbnü”1-Cevzi, IX, 62). Sultan Melikşah kısa bir süre sonra ölünce 
Tâcülmülk, Terken Hatun ile iş birliği yaparak onun çocuk yaştaki oğlu 
Mahmud'u sultan ilân ettirmeye çalıştı. Ulemânın çocuk yaştaki birinin 
sultan olmasının uygun olmadığını bildirmesi üzerine Terken Hatun ile 
Tâcülmülk, ülkenin idaresi ve ordu kumandanlığının Emir Üner'e verilmesi 
ve onun bu konularda Tâcülmülk ile birlikte hareket etmesi, vergilerin 
toplanması ve âmillerin tayininin Tâcülmülk'ün yetkisinde olması şartıyla 
halifenin de onayını alarak Mahmud'u sultan ilân ettiler. Tâcülmülk de 
sultanın vezirliğine tayin edildi. 


Sultan Berkyaruk ile Terken Hatun arasında Burücird'de meydana gelen 
savaşta Terken Hatun'un ordusunun başında bulunan Tâcülmülk, 
Berkyaruk'un galip gelmesi üzerine Yezdicerd taraflarına kaçarken 
yakalanıp sultanın huzuruna getirildi (16 Zilhicce 485/17 Ocak 1093). 
Sultan Berkyaruk tecrübe ve yeteneğinden haberdar olduğu Tâcülmülk'ü 
vezir tayin etmek istedi. Nizâmülmülk'ün adamlarından çekinen Tâcülmülk 
onlara kıymetli eşyalar ve 200.000 dinar dağıttı. Nizâmülmülk'ün oğlu ve 
nâlbi Osman bunu duyunca adamlarına babasının katili olan Tâcülmülk'ün 
öldürülmesi gerektiğini söyledi. Neticede Tâcülmülk öldürülüp cesedi 
parçalandı (Muharrem 486/Şubat 1093). Kabiliyetli bir vezir olmasına 
rağmen makam ve mevki hırsı yüzünden devlete hizmetten önce şahsi 
çıkarlarını düşünen Tâcülmülk'ün hırsı sonunda ölümüne sebep olmuştur. 
Kaynaklarda muhaliflerini kendi yanına çekmek için büyük meblağlar 


ayırdığı belirtilmektedir. Tâcülmülk, dönemin şairlerinden İbnü”|- 
Hebbâriyye'ye Nizâmülmülk'ü hicveden şiirler yazdırmıştır (İbn Hallikân, 
IV, 453-454). 


Eğitim ve öğretim faaliyetleriyle yakından ilgilenen Tâcülmülk, Bağdat'ta 
Tâciyye Medresesi adıyla bilinen bir medrese yaptırmış, 1087-1089 yılları 
arasında tamamlanan yapı 19 Muharrem 482'de (3 Nisan 1089) öğretime 
açılmıştır. Ebü Bekir Muhammed b. Ahmed eş-Şâşi burada müderrislik 
yapmış, İmam Gazzâli'nin kardeşi Ahmed el-Gazzâli vaaz vermiş, Ebü”- 
Kasım Ali b. Muhammed el-Mehâmili muid olarak görev yapmıştır. Şâfii 
âlimi Ebü İshak eş-Şirâzi için bir türbe yaptıran Tâcülmülk şair Muizzi'nin 
övgüsüne mazhar olmuştur. Onu hicveden şairler de vardır (Abbas İkbâl, s. 
96, 100). Kaynaklarda Tâcülmülk'ün faziletli bir insan olduğu, ancak 
Nizâmülmülk'ün katline sebebiyet vermesinin bütün faziletlerini örttüğü 
kaydedilir (meselâ bk. İbnü”l-Esir, X, 216). 
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Abdülkerim Özaydın 


TÂCÜLMÜLÜK 


(bk. BÖRİ). 


TÂCÜŞŞERİA 


(Asal gö) 


Ebü Abdillâh Tâcüşşeria Ömer b. Sadrişşerfa elEvvel Ubeydillâh b. 
Mahmüd el-Mahbübi el-Buhâri (6. 709/1309) 


Hanefi fakihi, el-Hidâye'nin ilk şârihlerinden. 


Günümüze pek çok nüshası ulaşan Nihâyetü”l-kifâye adlı eserine ait 
nüshaların zahriyye kayıtlarında ve bazı biyografi eserlerinde 
Tâcüşşeria'nın adı konusunda bir belirsizlik varsa da kendisi bu eserinin 
“Kitâbü”l-eymân” bölümünün sonunda adını Ebü Abdullah Ömer b. 
Sadrüşşeria diye kaydetmiştir (Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 
826, vr. 244b; İstanbul Müftülüğü Ktp., nr. 77/1, vr. 223a). Tâcüşşeria, Orta 
Asya Hanefi mezhebi tarihinde ve Buhara'nın siyasetinde çok etkili olmuş 
sadr (şehrin siyasi ve hukuki bürokrasisinin başı) ailelerinden Buharalı 
Mahbübiler'e mensuptur. Yine kendisi gibi bir fakih olan, el-Vikâye yazarı 
Mahmüd b. Sadrüşşeria'nın kardeşi ve Sadrüşşeria es-Sâni'nin dedesidir. 
Kaynaklarda genellikle kardeşi Mahmüd'la karıştırılmış, Mahmüd b. 
Sadrüşşeria daha çok Burhânüşşeria lakabıyla bilinmesine rağmen el- 
Vikâye yazmalarının bir kısmında ve bazı biyografı kaynaklarında 
kendisinden Tâcüşşeria lakabıyla söz edilmiş, bazan da el-Hidâye şârihi 
olduğu zikredilmiştir (Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 1505, vr. la). 
Muteber Hanefi eserlerinde mutlak şekilde kullanıldığında Tâcüşşeria ile el- 
Hidâye şârihinin kastedildiği, ayrıca Sadrüşşerta es-Sâni'nin kendi nesep 
silsilesini Ubeydullah b. Mes'üd b. Tâcüşşeria Ömer olarak verdiği, yine 
Şerhu”l-Vikâye'nin dibâcesinde el- Vikâye yazarından “dedem 
Burhânüşşeria ve'd-din Mahmüd b. Sadrüşşeria” diye söz ettiği dikkate 
alınıp Tâcüşşeria”nın “şârıhu'l-Hidâye”, Burhânüşşeria'nın “sâhibü” |- 
Vikâye” diye bilinen âlimler olduğu kesinlikle söylenebilir; nitekim Kefevi 
ve Kâtib Çelebi de böyle kaydetmiştir (Ketâ *ib, vr. 257a-b; Keşfü'z-zunün, 
11, 2020, 2033). IX. (XV.) yüzyıl müelliflerinden Muinülfukarâ ile Fasih-i 
Hâfi de bu iki âlimin lakaplarını Burhânüşşeria ve Tâcüşşeria şeklinde 
vermekte ve kardeş olduklarını belirtmektedir (Kitâb-ı Mollazâde, s. 24; 


Mücmel-i Faşihi, 11, 343; TII, 17, 42). 


Diğer birçok Orta Asya hukukçusu gibi Tâcüşşerta'nın hayatı hakkında da 
fazla bilgi yoktur. Sahâbeden Ubâde b. Sâmit'in 


soyundan gelen ve onun torunu Mahbüb b. Velid'den dolayı Mahbübi 
nisbesiyle anılan aile, Cemâleddin Ubeydullah b. İbrâhim el-Mahbübi ile 
birlikte (6. 630/1233) VI. (XTI.) yüzyıldan itibaren Buhara'nın önde gelen 
aileleri içinde yer almış ve Cemâleddin'in oğlu Şemseddin Ahmed 636'daki 
(1238-39) Târâbi İsyanı'nın ardından Buhara'da bu aileden gelen ilk sadr 
olmuş, bundan sonra sadr görevi bir süre bu ailede kalmıştır. Ancak ailenin 
şeceresiyle ilgili ciddi bir karışıklık olduğu anlaşılmaktadır. Bunda Moğol 
ıstilâsı yüzünden yaşanan çalkantılı dönemin özellikle Buhara ve çevresinde 
büyük tahribata yol açmasının ve ilim merkezlerinin harabeye dönmesinin, 
dolayısıyla kaynakların kaybolmasının rolü olmalıdır. Tâcüşşeria ve kardeşi 
675 (1276) yılında Buhara'yı (Fasihi'nin verdiği 673 yılının yanlış olduğu 
kaydedilir; bk. DİA, XXXV, 427) terketmek zorunda kaldı ve o devirde pek 
çok âlimin sığınağı olan Kutluğhanlılar yönetimindeki Doğu İran 
şehirlerinden Kirman'a göç etti. Burada Hükümdar Kutluğ Türkân (Terken) 
Hatun'un himayesine girdi ve hayatının sonuna kadar bu şehirde ikamet etti 
(Muinülfukarâ, s. 24; Fasih-i Hâfi, 11, 343-344). Tâcüşşeria, el-Hidâye 
şerhinin dibâcesinde ilmin Kâbe'si olarak andığı Buhara için üzülmekte, 
buradaki medreselerin tahrip edildiğini ve bu sebeple Kirman'a yerleştiğini 
söylemektedir. Kirman'da çok iyi karşılandıklarını her fırsatta dile getiren 
Tâcüşşeria böylece hâmilerine şükranlarını sunmayı hedeflemiş olmalıdır 
(Nihâyetü”l-kifâye, İstanbul Müftülüğü Ktp., nr. 77/1, vr. Ib, 133b; nr. 77/2, 
vr. 34a). Bu sırada Kirman nisbi bir refah ve istikrar içindeydi, bu da 
âlimlerin ve tüccarların burayı tercih etmesine vesile olmuştu. Tâcüşşeria, 
Kirman Kutbiyye-Sultâniyye Medresesi'nde uzun yıllar ders verdi ve 
günümüze ulaşan tek eserini burada yazdı. Biyografisine yer veren 
tarihçiler arasında sadece Fasih-i Hâfi ölüm tarihini 21 Rebiülâhir 709 (28 
Eylül 1309) olarak kaydetmiştir (Mücmel-i Faşihi, TL, 17-18). 


Eserleri. Klasik kaynaklarda Tâcüşşeria Ömer'e iki eser nisbet edilmektedir. 
Bunlardan birincisi el-Hidâye üzerine yazdığı şerhtir. el-Hidâye'ye şerh 
yazılması işi, eserin telifinden kısa bir süre sonra Hanefi çevrelerinde 
önemli bir ilmi faaliyet haline gelmiş ve el-Hidâye şârihlerine özel itibar 


gösterilmiştir. Nitekim Tâcüşşeria”'nın, çağdaşı Ebü'l-Berekât en-Nesefi'nin 
el-Hidâye'ye şerh yazma düşüncesini öğrenince bunun onun yapabileceği 
bir iş olmadığını söylediği nakledilmektedir (Keşfü'z-zunün, II, 1997). 
Tâcüşşeria, şerhinin dibâcesinde Kirman'a geldiğinde âlimlerin kendisinden 
el-Hidâye okumak istediklerini belirtmektedir. Onun uzun bir süre içinde 
kaleme aldığı el-Hidâye şerhini (““İbâdât” bölümünü 692'de (1293), 
“Eymân” bölümünü 693 Şâbanı sonunda (1294 Temmuz sonu), “Hudüd” 
bölümünü 10 Ramazan'da, “Vakıf” bölümünü 694'te (1295) ve kitabın 
yarısını oluşturan “Büyü” ve “Selem” bölümlerini 695'te (1296) 
tamamlamıştır; eserin ikinci yarısında müellif artık tarih vermemektedir; bk. 
Nihâyetü”l-kifâye, İstanbul Müftülüğü Ktp., nr. 77/1, vr. 133b, 235a; nr. 
7712, vr. 34a; Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 826, vr. 244b) 
muhtemelen Kutbiyye Medresesi'nde verdiği derslerin notlarından (fevâid) 
oluşturmuştur. Yine dibâcede el-Hidâye'nin şekil ve muhteva açısından 
eşsiz bir kitap olduğunu, kendisinin Buhara'da bu eseri değerli hocalardan 
daha önce okuma fırsatı bulduğunu belirten müellif bu şerhe Buharalı 
üstatlarından öğrendiği önemli bilgileri de ilâve ettiğini söylemektedir. 
Tâcüşşeria'nın şerhi Hamidüddin ed-Darir'in (6. 666/1268) şerhinden sonra 
el-Hidâye'nin en eski şerhi olmalıdır. Bu iki şârih eserlerine şerh yerine 
“fevâld” adını vermiştir. Ancak Hamidüddin ed-Darir'in şerhi Fevâ idü”|1- 
Hidâye olarak bilinirken Tâcüşşeria'nınki daha çok Şerhu”i-Hidâye diye 
meşhur olmuştur. Tâcüşşeria eserinin dibâcesinde bu çalışmasına 
Nihâyetü”l-kifâye li-dirâyeti”1-Hidâye adını verdiğini belirtmektedir. 
Nihâyetü”l-kifâye daha sonra “şerh bi”l-kavl” denilen şerh tekniğiyle 
yazılmıştır; bu şerh tarzında şârih metnin tamamını şerhine almamakta, 
metnin açıklanması gereken kelime ve cümlelerini “kavlühü” ibaresiyle 
kaydettikten sonra kendi açıklamalarını eklemektedir (Keşfü'z-zunün, I, 
37). Orta Asya Hanefi hukuk birikiminin bir ürünü olan el-Hidâye 
müellifinin Buhara hukuk mektebine mensup önemli bir âlim olması 
sebebiyle Tâcüşşeria'nın şerhi çok tutulmuş ve muteber kaynaklarda 
kendisine atıflarda bulunulmuştur. Tâcüşşeria şerhte özellikle terimleri 
tahlile, hukuki kurumların akli ve şer'i temellerini ortaya koymaya, el- 
Hidâye yazarının zikrettiği delilleri daha geniş bir bağlamda açıklamaya ve 
onun ifadelerinin teorik çerçevesini çizmeye, mevcut tarihsel bilgilerin ve 
rivayetlerin ayrıntılarına değinmeye, kendisinden önceki hukukçuların ve 
özellikle Orta Asya hukukçularının görüşlerini aktarmaya, iktibas ettiği 
bilgilerin kaynaklarını göstermeye önem vermiştir. Bu bağlamda atıfta 


bulunduğu pek çok fıkıh eseri yanında bilhassa Cevheri'nin eş-Şıhâh'ı ve 
Mutarrizi'nin el-Murib'i gibi sözlükler de bulunmaktadır. Farklı mezhep 
görüşlerine el-Hidâye yazarının değindiği ölçüde değinen şârihin, özellikle 
Hanefi mezhebi içindeki görüşlerden birini tercih noktasında rol oynadığı 
görülmektedir; metindeki görüşü yazdıktan sonra zaman zaman “kultü” 
ifadesiyle hukuk çevrelerinde belirginleşen yaklaşımı ya da kendi görüşünü 
ifade etmektedir. Tâcüşşeria, konu ve kavramları izah ederken yaşadığı 
çevrede yaygın dil olması sebebiyle Farsça açıklamalar da yapmıştır 
(Nihâyetü”l-kifâye, İstanbul Müftülüğü Ktp., nr. 77/1, vr. 16a-b, 65a-b, 79a- 
b, 133b-134a, 135b-136a, 140a, 157a, 190b, 192b; nr. 77/2, vr. Ib, 2b, 5b, 
12b, 16b, 21b-22a, 28a, 44b, 45a-46b, 98a, 122a, 160b). Henüz 
neşredilmemiş olan Nihâyetü'l-kifâye'nin günümüze ulaşan pek çok 
nüshası arasında müellifin imlâ ettiği nüshalarla mukabele edilmiş nüshalar 
mevcuttur (meselâ bk. Süleymaniye Ktp., Kadızâde Mehmed Efendi, nr. 
207, Serez, nr. 821, 822, Fâtih, nr. 713, Sâliha Hatun, nr. 78, 79; Koca 
Râgıb Paşa Ktp., nr. 556, 557). Tâcüşşeria'ya klasik kaynaklarda nisbet 
edilen ikinci eser Fevâ»idü Tâci'ş-şeri“a, el-Fevâ'idü't-Tâciyye, et-Tâciyye 
diye bilinen kitaptır (İbn Nüceym, 1, 314; II, 417; İbn Âbidin, 1, 386; TI, 
100; IV, 73, 559). el-Hidâye şerhinden farklı bir eser olduğu anlaşılan bu 
çalışmanın yukarıda bahsedilen karışıklıklar yüzünden gerçekte Tâcüşşeria 
Ömer'e ait olup olmadığı hususu ayrıca araştırılmaya muhtaçtır. Bağdatlı 
İsmâil Paşa, Hz. Peygamber'in bi'setinden Hz. Ali'nin halifeliği dönemine 
kadarki İslâm tarihine dair Me 'âsirü”l-ikbâl fi mefâhiri?ş-şâl adlı Farsça bir 
eseri de Tâcüşşeria”ya Iizâfe ederse de başka kaynaklarca teyit edilmeyen bu 
bilgi ihtiyatla karşılanmalıdır. 
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Murteza Bedir 


TAÇ 


(cd) 
Hükümdarlık alâmeti ve tarikat sembolü bir tür başlık. 


Aslı Farsça tâc olan kelimenin Arapça'daki çoğulu ticândır. Isâbe denilen 
ve kıymetli taşlarla süslenen bir sarık çeşidi de taç sayılmıştır. Türk 
edebiyatında iklil, efser ve dihim gibi Arapça ve Farsça kelimeler taç 
anlamında kullanılmıştır. Ahd-ı Atik'te, Saul'ü öldüren Amâlıkalı'nın onun 
tacını ve kolundaki bileziği alıp Hz. Dâvüd'a götürdüğü (II. Samuel, 1/10), 
Dâvüd'un Rabba'ya (Amman) gidip Ammonoğulları'nın kralını yenerek 
onun kıymetli taşlarla süslü bir “talant” ağırlığındaki altın tacını aldığı ve 
başına giydiği (11. Samuel, 12/30; 1. Tarihler, 20/2), Rabb'in Dâvüd'un 
başına saf altından taç koyduğu (Mezmurlar, 23/3), Ester bölümünde de 
Kraliçe Vaşti'nin tacının (1/10), Ester'in başına konulduğu belirtilir. Ahd-ı 
Atik'te ayrıca baş tacı etmek (Eyub, 31/36), izzet ve hürmet tacı 
(Mezmurlar, 8/5), faziletli kadının kocasının tacı ve ağarmış saçların 
güzellik tacı olduğu (Süleyman'ın Meselleri, 12/4; 16/31), gurur tacı, izzet 
tacı, güzellik tacı (İşaya, 28/1, 5; 62/3) ve taç taşı gibi parlamak (Zekarya, 
9/16), tacını toprakla kirletmek (Mezmurlar, 89/39) gibi mecazi kullanımlar 
da bulunmaktadır. Krallık tacının baştan düşmesi (Yeremya, 13/18) “yenilip 
iktidarı kaybetme” anlamındadır. Hz. Süleyman'a düğün günü annesi 
tarafından giydirilen taç (Neşideler Neşidesi, 3/11) günümüze kadar uzanan 
bir geleneğin bilinen ilk uygulaması sayılabilir. Ahd-i Atik'te kral ve 
kraliçelerin tacından başka din adamları ile kâhinlerin giydiği taçtan 
(Zekarya, 6/11) ve Ahd-i Cedid'de alay edip eğlenmek için Hz. İsâ'nın 
başına takılan dikenli dallardan yapılmış taçtan (Matta, 27/29; Markos, 
15/17; Yuhanna, 19/2, 5) söz edilir. 


Tacın ilk defa ne zaman kullanıldığı hakkında kesin bilgi olmamakla 
beraber eski Mısır ve Mezopotamya tanrılarının bu tür başlıklarla tasvir 
edildiği görülür. Bilinen en eski taç örnekleri Mezopotamya kültüründe 
Adad, Şamaş, Marduk gibi baştanrı tasvirlerinde yer alır. Kalkaşendi, ilk taç 
giyenin İran Hükümdarı Dahhâk ve onun da muhtemelen Nemrüd olduğunu 


söyler (Şubhu”'l-a“şâ, I, 473), fakat kitabın başka bir yerinde (a.g.e., IV, 409) 
yine eski İran hükümdarlarından Üşhenç'in ilk defa taç giydiğini belirtir. 
Günümüze ulaşan kabartmalardan, mühür baskılarından ve sikkelerden eski 
İran taçları hakkında bilgi edinilmektedir. Bu taçlar alınlık ve topuz olmak 
üzere iki kısımdan meydana geliyor, inci ve değerli taşlar kullanılarak 
çeşitli anlamlar taşıyan sembolik motiflerle süsleniyordu. Her hükümdar 
için yeni bir taç yapılır ve öncekinden farklı motiflerle bezenirdi. Hatta bir 
hükümdar tahttan ayrılıp tekrar tahta çıkarsa tacını yenilemek zorundaydı. 
Çok ağır olan taçlar tahtta oturan hükümdarın başının üzerine gelecek 
şekilde yukarıdan altın zincirle asılırdı (İndirkaş, s. 9-10). 


Araplar'da taç geleneğinin daha çok İran etkisindeki Hire, Gassân ve Necid 
bölgelerinde görüldüğü anlaşılmaktadır. Bununla beraber Kalkaşendi, 
Yemen bölgesinde ilk taç giyenin Kahtâniler'den Müeyyed olduğunu 
söylemektedir (Şubhu”l-a'şâ, V, 18). Mâlik b. Nüveyre, Lahmiler'in son 
hükümdarı Nu'mân b. Münzir'in tacıyla ilgili bir beytinde onun zebercet, 
yakut ve altınla süslendiğini belirtir (Cevâd Ali, V, 208). Hireliler İran'a, 
Gassâniler Bizans'a bağlıydı ve meliklerinin taçları onlar tarafından 
gönderilirdi. Yemâme ve Uman bölgesi meliklerinin taçlarını ise İran kisrâsı 
yollar ve meliklere “zü't-tâc” denirdi (Hamidullah, I, 444, 450). Hicaz 
bölgesinde taç geleneği bulunmamakla birlikte hicretten önce 
Hazrecliler'in, reisleri Abdullah b. Übey b. Selül'ü kral ilân etmek 
istedikleri ve kendisi için Medine'deki kuyumculara bir taç sipariş ettikleri 
bilinmektedir (DİA, 1, 140). 


Hadislerde taçtan gerçek ve mecazi anlamlarda söz edilir. Hz. Peygamber, 
sarığın önemini vurgulamak için onun Araplar'ın tacı mesabesinde 
(tücânü'l-Arab) olduğunu söyler (Ahmed b. Hüseyin el-Beyhaki, V, 175, 
176). Bir hadiste rızasını gözeterek evlenen kimseye Allah tarafından 
hükümranlık tacı giydirileceği (Ebü Dâvüd, “Edeb”, 3), yanı mutluluk 
bahşedileceği, başka bir hadiste cennette müminin giyeceği tacın üzerinde 
yer alan incilerin parlaklığı ifade edilmektedir (Müsned, TI, 75; Tirmizi, 
“Sıfatü”l-cenne”, 23). Hz. Âişe”den gelen bir rivayette Habeş Hükümdarı 
Necâşi'nin nasıl taç giydiği anlatılmaktadır (İbn Râhüye, Il, 574). 
Kalkaşendi'nin verdiği bilgiye göre Fâtımiler”de taç geleneği 


vardı ve taç “el-âlâtü'l-mülükiyye” arasında sayılıyordu. Taç “et-tâcü'ş- 
şerif” diye anılır, merasimlerde halife sarık yerine onu giyerdi. Saray 
görevlileri arasında da sonradan kendilerine “leffâf” denilen, taç 
giydirmekten sorumlu “şâddü”'t-tac” adı verilen görevliler bulunurdu. Yine 
Kalkaşendi'nin yazdığına göre Fâtımi tacı büyük inciler ve değerli taşlarla 
süslüydü (Şubhu'l-a'şâ, III, 540, 579, 590). 


Uygur duvar resimlerinde taç tasvirine çok yerde rastlanır. Isık Göl 
bölgesinde Kargalık kurganında kafes işi ve kakma taşlarla süslü bir kadın 
tacı bulunmuştur. Ulan Batur Tarih Enstitüsü'nde muhafaza edilen ve 
Kültigin'e ait olduğu sanılan mermer heykel başı taçlıdır. Türkler?de taç 
geleneği İslâm'a girmelerinden sonra da devam etmiştir. Selçuklu 
hükümdar tasvirlerinde başlarındaki kesik lâle veya her biri yaprağı andıran 
üç dilimli taçlar dikkat çeker. Reşidüddin Fazlullâh-ı Hemedâni'nin 
Câmı'u't-tevârih adlı kitabında Selçuklu hükümdarları bu şekilde taçla 
tasvir edilmiştir (İndirkaş, Iv. 118-122, 124). Anadolu Selçuklu eserlerinde 
melek figürleri taçlı işlenmiştir. Mi'racnâme veya siyer-i nebi gibi Osmanlı 
dönemi minyatürlü eserlerinde de melekler taçlı olarak resmedilmiştir 
(Tanındı, bk. bibl.). Selçuklular?dan sonra İran'da kurulan İslâm 
devletlerinde ve Hindistan'daki bazı sultanlıklarda tacın kullanıldığı 
anlaşılmaktadır. Tasvirlerde Kaçar hükümdarlarının başlarında yukarıya 
doğru genişleyen ve zikzaklarla sona eren, değerli taşlarla süslü taçlar 
olduğu görülür (The Arts of Persia, s. 224; DİA, XII, 451). Bâbürlüler'de 
genellikle hükümdarlar değerli taşlar ve incilerle süslenmiş sarık 
kullanmışsa da taç geleneği yine devam etmiştir. Biçitr tarafından 1631'de 
yapılan bir resim Ekber Şah'ın impatorluk tacını Şah Cihan'a verişini 
göstermektedir (Okada, s. 33, Iv. 32). 


Taç mecazi anlamda devleti, gücü ve bir işte zirveyi temsil etmiş, 
dolayısıyla üst düzey yöneticileri tanıtmak için lakap olarak kullanılmıştır. 
Meselâ Fâtımiler”de “tâcü'l-ulemâ ve'l-hükkâm” kadıların, “tâcü'l-ümenâ” 
tüccarların, “tâcü'l-mutasarrıfin, tâcü'l-asfıyâ, tâcü'r-rlâse” vezirlerin, 
“tâcü'l-ftudalâ” kalem erbabının, “tâcü'l-mille” kılıç ve kalem erbabının, 
“tâcü”l-hilâfe” halifenin lakabıdır (Ebü”l-Kâsım İbnü”s-Sayrafi, s. 71, 85, 
89, 103; Kalkaşendi, VI, 42). Bazı önemli kişiler tarihe isimlerinden önce 
Tâcüddevle, Tâcülmülk ve Tâcülmülük gibi unvan-lakaplarıyla geçmiştir. 
Taç aynı zamanda bazı eserlerin adlarında geçer. İbnü”1-Mukaffa'ın 


Kitâbü t-Tâc fi sireti Enüşirvân'ı, Câhiz'in Kitâbü t-Tâc li-ahlâkı”|1- 
mülük'ü, Cevheri'nin Tâcü'l-luğa'sı, Hoca Sâdeddin Efendi'nin Tâcü't- 
tevârih'i, Zebidi'nin Tâcü”l-“arüs'u gibi. 
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Nebi Bozkurt 


TASAVVUF. 


Taç, şeyhlerin veya sülük-te belli bir mertebeye ulaşmış dervişlerin tarikat 
kıyafeti olarak kullandıkları, tarikatlara göre farklı şekil ve renklerdeki 
başlıkların (külâh) adıdır. Tacı taşıyan kişinin mânevi makamının bir remzi 
olduğundan taç Osmanlı tarikat çevrelerinde “tâc-ı şerif, tâc-ı edeb, tâc-ı 
saâdet” terkiplerinde olduğu gibi saygı ifade eden sıfatlarla birlikte 
kullanılmıştır. Tasavvufun ilk dönemlerinde süfi kisvesi hırka kelimesiyle 
karşılanmıştır. Bu dönemde şeyhin dervişine giydirdiği taç, ona verdiği 
herhangi bir örtü, mendil veya gömlek hırka kapsamı içinde 
değerlendirilmiştir (Şa'râni, II, 100; Risâle-i Tâc u Kisve, vr. 147b). 
Tarikatların teşekkülünden sonra taç bir tasavvuf terimine dönüşmüş, tarikat 
âdâbına dair eserlerde şeyhin dervişine taç giydirmesi ayrıntılı biçimde 
anlatılmış, bu konuda müstakil eserler kaleme alınmıştır. 


İlk devirlerde zâhid ve süfilerin, tarikatların oluşumunun ardından tarikat 
ehlinin zühd, takvâ ve mânevi kemal sembolü halinde başlarına giydikleri 
tacın tasavvuf âdâbı içerisinde yer almasına sebep olarak Kur'an ve 
Sünnet'ten birçok delil ileri sürülmüştür. Kur'an'da geçen “takvâ elbisesi” 
ifadesi (el-A 'râf 7/26) süfi tacı ve hırkası, “Biz sana kevseri verdik” (el- 
Kevser 108/1) âyetindeki kevser Hz. Peygamber'e mi'racda verilen nürâni 
kudret tacı şeklinde yorumlanmıştır (Risâle-i Tâc u Kisve, vr. 135a-136a). 
Sadece başlarına amâ-me saran müşriklerden farklılığın belirtisi şeklinde 
Hz. Peygamber'in ve sahâbenin yassı başlık (kalensüve) kullanmaları, 
üzerine beyaz, siyah veya yeşil amâme sarmaları, risâle ve taylasan 
bırakmaları ve Resül-i Ekrem'in Hz. Ali'ye sarık sarması sünnetten bazı 
delillerdir. Eşrefoğlu Rümi, Resülullah'a mi'racda altı veya on iki 
terkli/terekli mânevi bir taç verildiğini, daha sonra bu tacın Hz. Ali'ye 
ıntıkal ettiğini, silsilesi Hz. Ali'ye ulaşan (Alevi) tarıkatlarda sülük 
mi'racının belli mertebelerine erip hılâfete hak kazanan müridlere bu 
mânevi ve irfani mirasın intikalinin bir işareti olmak üzere taç giydirildiğini 
anlatır (Tarikatnâme, s. 54-55). Mahmüd b. Nefes eş-Şa'bâni, Asr-ı 
saâdet'te dal taç, arakıyye benzeri örme taç, tek terkli taç ve on iki terkli taç 
olmak üzere dört tür başlık giyildiğini, dal tacı Halvetiler'in, tek terkli tacı 
Bektaşiler'in, on iki terkli tacı Zeyniler'in giydiğini aktarır (Risâle-i 
Tâciyye, vr. 20b). Seyyid Nizamoğlu'na göre meşâyıhın taçları 
peygamberlere verilen taçlardan ortaya çıkmıştır (Risâle-i Tâc-ı Nizâmi, vr. 


Ib). 


Tacın şekli tarikatlar döneminde zamana, mekâna ve tarikatlara göre 
değişerek birçok çeşidi ortaya çıkmış, her tarikatın 


kendine mahsus bir tacı oluşmuştur. Öte yandan tarikat pirinin ictihadı 
sayılan taç şekli onun ulaştığı mânevi makamın bir işareti sayılmıştır. 
Meselâ Hâce Ali Erdebili, rüh-ı Muhammedi dairesinde ezel noktası 
denilen cem âleminden fark âlemine geldiğinde altı terkli bir taç giymeye 
başlamış, tacın üzerine vahdet ve ezel noktasını simgeleyen siyah bir pul 
(düğme) koymuş, böylece bu tür tacın giyilmesi gelenek halini almıştır 
(Müstakimzâde Süleyman Sâdeddin, s. 88). Tacın bir dervişlik simgesi 
olarak ne zaman kullanılmaya başlandığı hakkında kesin bilgi yoktur. 
Müstakimzâde Risâle-i Tâciyye”de İbn İsâ Saruhâni'den naklen kubbeli, bal 
renginde, altı terkli süfi tacını ilk giyen ve giydiren kimsenin Cüneyd-i 
Bağdâdi (6. 297/909) olduğunu söyler. Ebü'l-Kâsım Gürgâni'ye kadar (6. 
450/1058 veya 469/1077) şeyhlerin kendilerine özgü bir başlık 
giymedikleri, mülhid ve Râfiziler'in kullandıkları sarıkların tasavvuf 
ehlininkilerle karışması üzerine Gürgâni'nin ilk defa altı terkli beyaz renkli 
bir taç icat edip amâme ile başına giydiği Risâle-i Tâciyye'deki diğer bir 
rivayette nakledilir (s. 67, 70). 


Taç giyme ve giydirmenin belli kuralları vardır. Ebü Hafs Şehâbeddin 
Sühreverdi tacın ancak bir şeyh elinden giyilebileceğini, zira taç ve hırka 
giymenin şeyh ile mürid arasında mânevi irtibatın gerçekleşmesini sağlayan 
maddi vasıta olduğunu, taç giyen müridin kalbini şeyhin muhabbetine 
bağlarken onun hükmü ve tasarrufu altına girdiğini söyler. Ona göre bu 
Allah ve resulüne teslimiyetin de bir göstergesidir. Müridin giydiği tacın 
aslını ve şartlarını şeyhinden öğrenmesi gerekir. Şeyh müridinden giydiği 
tacın edebine riayet edeceğine dair söz alır (Avârif, s. 122, 127). Müridin 
şeyh elinden taç giymesi, kötü ahlâktan ve nefsin hâkimiyetinden 
tamamıyla sıyrılıp Muhammedi ahlâkı kuşandığına delâlet eder (Şa'râni, TI, 
100). Süfi gelenekte taç giymenin sâlikin bulunduğu makama göre iki 
anlamı vardır: Yolun başındaki sâlikiın benlik, kibir ve yücelik alâmeti olan 
başına taç giymesi tevazu sahibi olduğuna, yolun sonundaki süfinin taç 
giymesi ise ilâhi izzetin kâmıl mânada tecelligâhı durumuna geldiğine işaret 
eder. Taç müridlik (irâdet) ve teberrük/teyemmün tacı olmak üzere ikiye 


ayrılır. Müridlik tacı kalbi zikir makamına erişen dervişin giymeye hak 
kazandığı başlıktır. Teberrük tacı, tarikata yeni intisap eden dervişe 
meşâyihe zâhiren benzemesi ve mânevi olgunlaşmaya teşvik olması için 
giydirilir (Risâle-i Tâc u Kisve, vr. 145b-147a). Bir tarikatta sülükünü 
tamamlamış dervişe diğer tarikat şeyh veya şeyhleri tarafından muhabbetin 
kuvvetlenmesi için giydirilen taca teberrük tacı denilmiştir. 


Tacın üst kısmına “kubbe”, başa geçen ve sarık sarılan kenarına “lenger” 
(asabe), ön kısmına “mihrap” adı verilir. Tacın lengeri şeriat evine, tepesi 
tarikat kubbesine işaret eder; dolayısıyla taç giymek tarikat kubbesi altında 
şerlat evinde oturmak demektir. Lengeri çevreleyen tülbende “ısâbe”, 
ısâbenin sarkan uçlarına “taylasan” (risâle) denir. Isâbe taç üzerindeki 
sarılış biçimine göre “amâme, destar, fenâi” gibi adlar alır. Destarın pâyeli, 
Hüseyni, Örfi, Cüneydi, şeker-âviz, zenb-âviz, dolama gibi türleri vardır. 
Tarikatına göre ısâbenin renkleri (beyaz, yeşil, siyah) ve sarkıtılış biçimi 
farklılık gösterir. Taçlar terkli veya terksiz oluşuna, terkli taçlar terklerinin 
sayısına ve şekline göre birçok sır barındırır. Yahyâ Agâh Fütüvve-i Esrâr-ı 
Tâc-ı Saâdet ve'l-edeb adlı risâlesinde taç türlerini çizimlerle göstermiş ve 
bunların sembolik anlamlarını açıklamıştır. Terkli taçlarda terkler harflerin 
tek bir noktadan çıkışı gibi lengerin bitimine kadar uzanır. Terklerin 
kubbeden çıkış noktası Hakk'ın zât-ı ahadiyyetine, terkler kesrete, terklerin 
kubbeden inmesi kesretin vahdetten zuhuruna işaret eder (Risâle-i Tâc u 
Kisve, vr. 149b). Buna göre taç vahdet-i vücüdun bir simgesidir. Öte yandan 
ınsanın külli varlığı olup ism-i celâle mazhariyetine işaret eder. 
Bayramiliğin Şemsiyye kolunun Himmetiyye şubesinde, Şâzeliyye ve 
Mevleviyye'de taç terksizdir. Tacın terksiz olması Hz. Peygamber'in 
nübüvvet ve velâyetteki önceliğine, âlemi muhit oluşuna ve ferdiyetine 
işarettir. Müstakimzâde'ye göre tek terk mutlak vahdet sırrını sembolize 
eder. İki terkli taçlar “elifi” ve “seyfi/kılıci” olmak üzere iki türlüdür. 
Bektaşiler Yüsuf el-Hemedâni, Ahmed Yesevi ve Hacı Bektâş-ı Veli 
kanalıyla elifi taç giymişlerdir. Elifi taç elif harfi gibi istivâ hattı olan doğru 
yolu anlatır. Kâdiriyye, Nakşibendiyye?'nin Özbekiyye koluna ve 
Kalenderiyye'ye bağlı dervişler müjgânlı ve bedâhe işlemeli iki terkli elifi 
taç kullanmışlardır. Tacın iki terki zât ve sıfatın tekabüliyetine işaret eder. 
Bazı Kâdiri ve Nakşibendi dervişlerinin giydiği üç terkli taca “sikke-i 
zehebi” (tâc-ı edeb) denir. Şeriat, tarikat, mârifet ve hakikat kapılarına 
delâlet eden dört terkli taçlar Nakşibendiyye ve Kâdiriyye dervişlerince 


kullanılmıştır. Yahyâ Agâh'a göre dört terkli, çuha üzeri işlemeli, destarlı ve 
müjgânlı tacı icat eden Abdülkâdir-i Geylâni”dir. Bu taca Özbek tacı, 
İbrâhim Edhem'e nisbetle edhemi taç adı da verilmiştir. Halveti tacı dört 
terkli, kırk dallıdır ve Karabâş-ı Veli”ye göre taçların en üstünüdür. Dalların 
adedi Pir Ömer el-Halveti'nin uyguladığı erbain rüknünü simgeler. Taca 
tepeden bakıldığında kelime-i tevhid yazısı görülür. Mahmüd b. Nefes eş- 
Şa'bâni'ye göre Halveti tacındaki dal harfine benzeyen çizgiler 
Muhammed'e ve devlete işaret eder (Risâle-1 Tâciyye, vr. 21a). Halvetiyye- 
ı Şâbâniyye'de dört çeşit taç vardır: Yol tacı, velâyet, hilâfet, mürşid tacı. 
tacı) Sa'diyye tarikatında kullanılmıştır. Sa'diliğin diğer bir tacı dokuz 
terkli Ebü”l-Vefâ tacıdır. Son dönemde görülen yedi terkli beyaz ve düğmeli 
Sa'di taçları da vardır. Bayramiyye tarikatı mensupları, altı yönü kuşatarak 
kevn-i câmi' olmayı temsil eden beyaz keçeden yapılmış altı terkli taç 
giymişlerdir. Yedi terkli taç Kâdiriyye'nin Eşrefiyye, sekiz terkli taç 
Rümiyye ve Resmiyye kollarına aittir. Dokuz terkli tacı İstanbul Sa“dileri 
ile Rifâiyye tarikatından kubbe dergâhı meşâyihi giymiştir. Bektaşiler'in 
evli olanları dört terkli horasâni veya edhemi tacı giyerken on iki imama 
işaret eden on iki terkli “fâhir, tâc-ı Hüseyni, tâc-ı celâli” denilen taçları 
bekâr dervişler kullanmış, daha sonra bütün Bektaşi babaları on iki terkli 
taç giymişlerdir. Bektaşi taçlarının lengeri dört kapıya (şeriat, tarikat, 
mârifet, hakikat) işaretle dört dilimli, kubbesi mühürlü ve düğmelidir. 
Tepesinde düğme bulunmayan 


ve dilimleri dıştan dikişli olmayan, kubbesi on iki, lengeri dört dilimli beyaz 
taca “haydari, hüseyni, kalenderi taç” denir ve ılk defa Kaygusuz Abdal 
tarafından kullandığı kabul edilir. Mevleviliğin ilk döneminde “sikke-i 
düvâzdeh küngüre-i şemsiyye” adı verilen taç bu taca benzer. Rifâi, Bedevi, 
Desüki ve Sa'di halifeleri de on iki terkli taç giyerler. Sa'dilik”teki on iki 
dilimli taç on iki burca, yedi dilimli taç güneşin etrafındaki yedi gezegene 
işaret eder. Azız Mahmud Hüdâyi'nin icadı olan Celveti tacı on üç terklidir. 
Yahyâ Agâh'a göre on dört terkli taç Celvetiyye ve Halvetiliğin Uşşâkıyye 
kolunda giyilir. Seyyid Nizamoğlu”'nun Tâcnâme adıyla da bilinen Risâle-i 
Tâc-ı Nizâmi'si on dört terkli tacın ne anlama geldiğinin izahına dairdir. 
Abdullah Salâhi Uşşâkı, Uşşâki tacının dört terkli olduğunu, her terkinde 
beş veya yedi dal bulunduğunu, siyah renkli olanının fenâ menziline, 
müşâhede makamını simgeleyen hacerü”l-behte, koyu nefti renkli olanının 


fenâ mertebesine yakınlığa ve ârifin kalbindeki kuvve-i mevhübeyi 
simgeleyen zümrüt taşına işaret ettiğini söyler (Cevâhir-i Tâc-ı Hilâfet, vr. 
169a, 174a-176a). Celveti Selâmi tacı on yedi, Rifâi Ma'rifi tacı on sekiz 
terklidir. Rifâiyye'nin diğer bir kolu olan Keyâliyye'de besmelenin harfleri 
sayısınca on dokuz dilimli taç giyilmiştir. En fazla terki bulunan taç 
Halvetiliğin Vefâiyye koluna ait olup yirmi dört dilimlidir. 


Tarikat taçlarındaki farklılık kubbenin merkez noktasına dikilen düğme, pul, 
mühür ve güllerle de sağlanır. Bunlar velilerin içindeki Muhammedi nurun 
zâhiri işaretleridir. Çeşitli şekillere sahip mühür ve güller ilk defa Kâdiriyye 
tarıkatında kullanılmış, diğer tarikatlar Kadiri geleneğini takip ederek bu 
alâmetleri taçlarına yerleştirmiştir. Bunların beş, altı ve yedi tığlı yıldız 
şeklinde, yaprak desenli, tılsım ve vefkler içereni vardır. Yeşil çuha üzerine 
beyaz üç daireden oluşan bağdâdi gülü, “hay” isminin ebced karşılığı olan 
on sekiz yapraklı eşrefi gülü, hay ismi üzerine tığlı ve havuzlu ismâili gülü 
ile kafesli kız gülü Kâdiri taçlarında kullanılır. Rifâlyye, Bedeviyye ve 
Sa'diyye tarikatının gülleri Hz. Ali'nin Celcelütiyye manzumesinin vefkini, 
Halvetiyye'nin kollarına ait gül dört adet kelime-i tevhid şeklini içerir. 
Taçların tepesine konulan düğme vahdet sırrını simgeler. Halvetiyye'nin 
Şemsiyye kolunda taçtaki yirmi dal “vedüd”a, pul diye adlandırılan güller 
sırr-ı hüviyyete işarettir. Derviş İbrâhim el-Kâdiri el-Eşrefi”nin Gül-âbâd 
adlı risâlesiyle (İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, Osman Ergin, nr. 29, 
nşr. Kara, V/5 (1995), s. 12-23) Hasan Zekâi el-Kâdiri el-Eşrefi'nin Tarikat- 
ı Aliyye-i Kâdiriyye-i Âhiyye-i Resmiyye'nin Gül Risâlesi (Cemalettin 
Server Revnakoğlu arşivi, nr. A-150/65-71) konu hakkındaki müstakil 
eserlerdir. Tarikatlarda halıfelere tâc-ı şerif giydirmenin belli âdâbı vardır. 
Meselâ dört terkli, kırk dallı Halveti tacı şeklinde, tepeliği sarı turuncu olan 
fulya çiçeği renginde, üzerine beyaz, yeşil veya siyah renkli Cüneydi 
tarzında destar sarılan Cerrâhi tacı sadece halıfelere salavat ve tekbirlerle 
tekkedeki hizmetnişinin katıldığı bir merasim dahilinde şeyh tarafından 
giydirilir. Bu merasime “tekbirleme” denir. Merasimde taçla birlikte 
halifeye hırka ve icâzetnâme de verilir. Osmanlı döneminde tekke şeyhleri 
tâc-ı şeriflerini genellikle özel günlerde ve önemli törenlerde giyerler, 
gündelik başlık olarak üzerine destar sarılmış arakıyye kullanırlardı. 


Melâmet ehli ve melâmi neşveye sahip süfiler tarikatı yalnızca zâhiri kisve 
kuşanma diye anlayan şekilci tavırlara tarih boyunca tepki göstermiş, tarikat 


mensuplarının taç, hırka gibi özel giyim kuşamla halktan ayrılmasını doğru 
bulmamıştır. Yünus Emre'nin, “Dervişlik olaydı taç ile hırka/Biz de alırdık 
onu otuza kırka” beyti ile Sun'ullah Gaybi'nin, “Tâc u tesbih ü asâ pazarına 
erdi kesâd” mısraı bu neşveyıi yansıtır. Tarikat taçlarına dair müstakil eserler 
kaleme alınmıştır. Şeyh Mahmüd b. Nefes eş-Şa'bâni'nin, Abdullah Salâhi 
Uşşâkr'nin, Seyyid Nizamoğlu'nun, Müstakimzâde'nin, Rifâi-Ma'rifi şeyhi 
Sâbit Efendi'nin taç risâleleri bunların başlıcalarıdır. Yahyâ Âgâh 
Efendi'nin tarikat kisvelerine ve âletlerine dair Mecmüatü'z-zarâif 
sandükatü'l-maârif adlı eserinin ilk risâlesi olan Fütüvve-i Esrâr-ı Tâc-ı 
Saâdet ve'l-edeb kendisinden önce yazılan taç risâlelerindeki bilgileri 
içeren önemli bir çalışmadır. Günümüzde konuya dair görsel malzeme ile 
zenginleştirilmiş en kapsamlı çalışma Nurhan Atasoy'a aittir (bk. bibi.). 
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Semih Ceyhan 


TAÇKAPI 


(bk. CÜMLE KAPISD). 


TADİL 


(bk. CERH ve TADİL). 


G A 
TA'DIL 
(Jai) 
Şahidin güvenilir olduğunun bildirilmesi anlamında fıkıh terimi 


(bk. TEZKİYE). 


G A — A 
TA'DIL-ı ERKAN 
(GS diz) 
Namazın rükünlerini hakkıyla yerine getirme anlamında bir fıkıh terimi. 


Sözlükte “doğrultmak, düzgün hale getirmek, iyileştirmek” anlamındaki 
ta'dil kelimesiyle “bir şeyin en güçlü ve sağlam yönü” mânasına gelen 
rüknün çoğulu erkândan oluşan ta'dil-i erkân terkibi fıkıh terimi olarak 
namazın kıyam, rükü ve secde gibi rükünlerini yerli yerinde, acele etmeden 
ve sükünet içinde yerine getirmeyi ifade eder. Fıkıh kitaplarında aynı 
anlamda 1'tidâl de kullanılır. “Tume'nine” ise (huzur ve iç rahatlığı) kişinin 
ta'dil-i erkâna riayet ettiğine kanaat getirmesi ve yaptığı ibadetin bu yönden 
içine sinmesi demektir. Kur'ân-ı Kerim'de namazı samimiyet ve ciddiyetle 
yerine getiren müminlerin (hâşiün) kurtuluşa ereceği bildirildiği gibi (el- 
Mü'minün 23/1-2) bu ibadetin emredildiği âyetlerde “namaz kılma” (sallâ) 
fili yerine namaz (salât) kelimesine yüklem yapılarak “bir şeyi hakkını 
vererek ifa etme” anlamındaki “ekâme” fiili kullanılmıştır (meselâ bk. el- 
Bakara 2/3, 277; el-A'râf 7/170; et-Tevbe 9/5). “Namazı benden 
gördüğünüz şekilde kılın” diyen Hz. Peygamber (Buhâri, “Ezân”, 18) 
namazı sükünet ve huşü içinde kılma ve rükünlerini usulüne uygun olarak 
yerine getirme hususunda örnek teşkil etmesi yanında (Buhâri, “Ezân”, 122, 
127; Müslim, “Şalât”, 193, 196; Ebü Dâvüd, “Şalât”, 154), “Rükü ve 
secdeleri tam yapın” (Buhâri, “Eymân”, 3); “Rükü ve secdeleri güzel 
yapın” (Müsned, II, 234, 319, 505); “Sizden biriniz rükü ve secdelerden 
kalkarken belini tam doğrultmadıkça namazı geçerli olmaz” (Ebü Dâvüd, 
“Salât”, 143) şeklindeki açıklamalarıyla ta'dil-i erkânın önemine dikkat 
çekmiş ve bunlara uymayanları uyarmıştır. Meselâ gereklerine riayet 
etmeden namaz kılan bir bedeviye, “Dön ve namazını yeniden kıl, çünkü 
sen namaz kılmış olmadın” diyerek namazı üç defa tekrar ettirmiş, sonunda 
yine eksik kıldığını söylemesi ve bedevinin doğrusunu öğretmesini istemesi 
üzerine ona namazın kurallarına uygun kılınış biçimini tarif etmiş, bu arada 
özellikle rükünleri mutmain olacak biçimde yerine getirmesi gerektiğini 
belirtmiştir (Buhâri, “Ezân”, 95, 122; Tirmizi, “Şalât”, 110). Ayrıca, 
“Hırsızın en kötüsü namazından çalandır” buyurmuş, “Kişi namazından 


nasıl çalar?” diye sorulunca “rükü ve secdesini tam yapmayarak” cevabını 
vermiştir (el-Muvatta?, “Kaşrü'ş-şalât”, 72). Ta'dil-i erkâna riayet için 
namazın her rüknü sükünet içinde, acele etmeden ve biri diğerinden ayırt 
edilecek biçimde yerine getirilmeli, meselâ rüküdan doğrulduktan sonra 
vücut dimdik hale gelmeli, en az bir defa “sübhânellah” diyecek kadar 
ayakta durup hareketsiz kalmalı, iki secde arasında da bu ölçüye 
uyulmalıdır. 


Namazın mânevi temeli olan huşüun gerçekleşmesinde önemli rolü bulunan 
ta'dil-i erkâna riayet edilmemesi, namaz ibadetinin Allah'ı yüceltme ve 
bunu kalbin derinliklerinde hissetme anlamıyla bağdaşmaz (Şah Veliyyullah 
ed-Dihlevi, II, 424). Mâliki, Şâfii, Hanbeli, Ca'feri, Zeydi ve Zâhiri 
mezhepleriyle Hanefiler'den Ebü Yüsuf”'a göre ta'dil-i erkânın hükmü farz, 
Ebü Hanife ve Muhammed b. Hasan'a göre vâcip, bazı Hanefi âlimlerine 
göre Ise vâcibe yakın müekked sünnettir; ancak mezhepte vücüb görüşü 
tercih edilmiştir (İbn Âbidin, 1, 465). Ta*dil-i erkânın farz olmadığı 
kanaatini taşıyan fakihler rükünlerin zâhiri ve örfi anlamlarını, meselâ örfe 
göre bir an bile dik durmaya “ayakta durma” (kıyam) denmesini esas 
almışlardır. Farz olduğu görüşünü benimseyenlere göre ta'dil-i erkânın terki 
halinde namaz bâtıl olur ve buna riayet ederek yeniden kılınması gerekir. 
Vâcip olduğu kanaatini taşıyanlara göre ta'dil-i erkânın unutulup 
terkedilmesi durumunda sehiv secdesi, kasten terkedilmesi halinde namazın 
iadesi, ayrıca Allah'tan af dilenmesi gerekir. Ta'dil-i erkâna uymadan 
kılınan namazı sıfatındaki noksanlık sebebiyle eksik (kâsır) edâya örnek 
gösteren bazı Hanefi usulcüleri şu açıklamayı yapar: Bu durumda eksiklik 
mümkünse misliyle telâfi edilir, değilse noksanlık hükmen sâkıt olur, fakat 
bundan dolayı mükellef günah işlemiş sayılır. Ta'dil-i erkânın misliyle 
telâfısı mümkün olmadığına göre terki halinde eksik edâdan ötürü kişi 
günahkâr olur (Ebü Ali eş-Şâşi, s. 150). 
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Abdullah Kahraman 


TA'DİL ve TECVİR 


(Oasmil! 3 İşaztli) 


Allah'ın mutlak adalet sahibi oluşunun insanlara yönelik füllerinde bir 
sınırlama getirip getirmediği tartışmalarını 1fade eden kelâm terimi. 


Sözlükte “doğru olmak, adaletle hükmetmek” anlamındaki adl kökünden 
türeyen ta'dil “adalete nisbet etmek, adalet sahibi olduğunu söylemek” 
mânasına gelir. “Zulmetmek” anlamındaki cevr kökünden türeyen tecvir ise 
“zulme nisbet etmek” demektir (Lisânü'l-“ Arab, “adil”, “cvr” md.leri). 
Literatürde adl ve zulüm yerine hikmet ve sefeh kelimeleri de kullanılır. 
Allah'ın âdil ve hakim olduğu, her filinde bir hikmet ve amacın bulunduğu 
hususu bütün kelâmcılar tarafından kabul edilmiştir. Ancak ilâhi fillerin bir 
illete veya amaca bağlanmasının O'nun ulühiyyetine 


bir sınırlama getirip getirmediği konusunda kelâmcılar arasında görüş 
ayrılığı bulunmaktadır. Kaynaklarda ta'dil ve tecvir tartışmaları Allah-âlem, 
Allah-insan ilişkisi çerçevesinde kader, hüsün-kubuh, vücüb alellah, hidayet 
vb. açısından sürdürülmüştür. Mu'tezile'ye göre Allah'ın âdil olması, yalnız 
güzel (hasen) olan fiilleri işleyip çirkin (kabih) fillerin meydana 
gelmesinde hiçbir etkisinin bulunmaması ve kulun hayrına olan filleri 
terketmemesi demektir. Bu çerçevede adalete riayet etmek Allah için 
vâcıptır (Kâdi Abdülcebbâr, Şerhu”I-Uşüli”I-hamse, s. 132; el-Muhtaşar, s. 
169). Mu'tezile kelâmcıları “fiile sevkeden gerekçe ve onun için gözetilen 
amaç” mânasında Allah'ın fiillerinde hikmet bulunduğunu kabul eder ve 
Ehl-i sünnet'i de dahil ettikleri Cebriyye'yi Allah'ın her şeye gücünün 
yettiğini söyleyerek O'nun füllerini hikmetten yoksun bırakmakla suçlar. 
Ehl-i sünnet kelâmcıları Allah'ın fiillerinin bir hikmeti olduğunu kabul 
etmekte ancak O'nu ihtiyaç sahibi bir varlık konumuna getireceğinden ilâhi 
füllerin illete dayandırılmasını reddetmektedir (Mâtüridi, s. 151-156). 
Hikmet övgü ve kemal, sefeh ise eksiklik taşıdığı için Allah hikmetle 
nitelendirilmiş ve sefehten beri kılınmıştır. O dilediğini yapar, dilediği gibi 
hükmeder, O'nu engelleyecek herhangi bir şey ve kayıt söz konusu değildir 
(Bâkıllâni, s. 50-52; Ebü'l-Yüsr el-Pezdevi, s. 49, 130-131; Şehristâni, 


Nıhâyetü'l-ikdâm, s. 397-398). Ehl-i sünnet kelâmcıları ilâhi füllerdeki 
hikmetin Allah'a değil mahlükata ve onların düzenini sağlamaya yönelik 
olduğunu belirtir. Ancak bu âlimler hikmeti ispat ederken ilâhi kudreti 
sınırlandırma niteliği taşıyan telakkilerden kaçınmış, hikmete uygunluk 
vasfı da olsa herhangi bir şeyin Allah hakkında zorunlu sayılması görüşünü 
reddetmiş ve kudreti asıl, hikmeti kudret karşısında tâlı kabul etmişlerdir 
(Adudüddin el-İci, s. 331-332; Teftâzâni, IV, 301-302; ayrıca bk. 
HİKMET). 


Ta'dil ve tecvir tartışmaları çerçevesinde irade, dolayısıyla kader konusu da 
ele alınmıştır. Mu'tezile'ye göre iyilik ve kötülüğün neden ibaret olduğunu 
akıl yahut vahiy yoluyla bildiren Allah, insana fiilini gerçekleştirme gücünü 
önceden vermiş olup kişi istediğini yapma hürriyetine sahiptir. Bireyin 
sorumlu tutulduğu filleri Allah yaratmadığı gibi onun inkâra sapmasını, 
zalim ve kötü olmasını da dilememiştir. Aksi takdirde kişiyi mükellef tutup 
cezalandırmak ad sıfatıyla bağdaşmaz (Kâdi Abdülcebbâr, Şerhu”l-Uşüli”|1- 
hamse, s. 301; el-Mugğni, VI, s. 49-50; el-Muhtaşar, s. 169). Mu'tezile'nin 
adl anlayışı kulun sorumluluğunu sağlam bir zemine oturtmakla birlikte 
irade ve kudret sıfatlarını sınırlandırarak Allah'a acz isnat etmektedir. Ehl-i 
sünnet âlimleri, filin meydana gelişinde hem ilâhi hem beşeri irade ve 
kudretin rol oynadığı şeklindeki görüşü benimsemiştir. Mâtüridi'ye göre 
füller itaat, isyan, iyilik, kötülük gibi nitelikleri açısından Allah'ın kazâsı 
olamaz; bunların insana nisbet edilmesi gerekir (Kitâbü t-Tevhid, s. 494- 
500). Sonraki Mâtüridiler fiili yaratma açısından Allah'a, irade ve karar 
açısından insana izâfe ederek buna “azm-i musammem” demişler ve bunun 
kesb ile aynı şey olduğunu belirtmişlerdir (İbnü”l-Hümâm, s. 111-112, 133), 
Allah'ın âdil ve hakim olup zulümden münezzeh bulunduğu inancı insanın 
hidayetiyle ilişkili biçimde de ele alınmış, âlimler hidayetin ilâ-hi menşeye 
dayandığını kabul etmekle birlikte bazıları, onun mahiyeti ve hidayete erme 
noktasında kulun fonksiyonu hususunda farklı görüşler ileri sürmüşlerdir. 
Hidayeti “sonuca ulaştıracak şekilde yol gösterme” diye tanımlayan 
Mut'tezile kelâmcıları mükellefin sorumlu tutulabilmesi için doğru yolu 
kendi iradesiyle benimsemesi veya reddetmesi gerektiği kanaatindedir. 
Allah'ın bazı kullarına verdiği özel bir hidayet (lutuf) daha vardır ki o da 
gösterilen doğru yolu benimseyen müminler içindir. Allah'ın kâfir, zalim ve 
fâsık kullarını hidayete erdirmeyeceğini bildiren âyetler ise onların doğru 
yolu benimsemesinin dünyada başlayan bir cezası şeklinde özel hidayetten 


(tevfik) mahrum bırakılması (hızlân) tarzında anlaşılmalıdır. Şu halde 
Allah'ın dilediklerini hidayete erdirmesi, dilediklerini saptırması gösterilen 
doğru yolun kul tarafından benimsenmesi veya reddedilmesiyle ilgilidir 
(Eş'ari, Makâlât, s. 261; Kâdi Abdülcebbâr, Müteşâbihü'l-Kur'ân, s. 61-65, 
616, 656). Eş'ariyye'ye göre kul hidayeti kabul etmek isterse Allah onun 
kalbinde imanı sağlayacak bilgileri ve inancı yaratır. Bundan dolayı kişiyi 
kurtuluşa ulaştıran hidayet müminlere mahsustur ve bu anlamdaki hidayet 
sadece Allah'a aittir (Eş*ari, el-İbâne, s. 131-132; İbn Fürek, s. 46, 56, 102- 
104; Abdülkâhir el-Bağdâdi, s. 140-141). Mâtüridi, Allah'ın hidayeti veya 
dalâleti benimseyecek kullarına dair bilgisiyle bir kısmını hidayete, bir 
kısmını dalâlete sevketmeyi dilediğini ve herkesi buna uyum sağlayacak 
biçimde yarattığını söyler. Nitekim Allah'ın, hidayete erdirmeyi dilediği 
kimsenin kalbini İslâm'a açacağını bildirmesi (el-En'âm 6/1253) bunu 
göstermektedir (Kitâbü t-Tevhid, s. 458-459, 478-479). Beyâzizâde Ahmed 
Efendi ve Elmalılı Muhammed Hamdi gibi müteahhir dönemi âlimleri, 
Allah'ın hidayeti yaratmak suretiyle kulu buna erdirmesinin onun bu yolda 
irade göstermesine bağlı olduğuna dıkkat çekmiş ve ilâhi tevfikin 
tahakkuku için kişinin kendi isteğiyle hidayete yönelmesinin gerektiğini, 
Allah'ın hiç kimseyi zorla saptırmadığı gibi hidayete de erdirmeyeceğini 
belirtmiştir (İşârâtü”l-merâm, s. 225, 227; Hak Dini, 1, 167-168; TI, 2087). 


Allah'ın dine inanmayan veya emirlerine karşı gelenlere dünyada ve 
âhirette vereceği ceza da O'nun adaleti ve fillerindeki hikmetle bağlantılı 
biçimde ele alınmış ve inananla inanmayanın, itaat edenle etmeyenin eşit 
tutulmamasının ilâhi adalet ve hikmetin gereği olduğu kabul edilmiştir. 
konumda adalet, diğerinde zulüm olabileceğine ve Allah'a bilgisizlik yahut 
zulüm ve sefeh vasıflarının asla ârız olmayacağına dıkkat çekmiştir. Ona 
göre Allah'ın fiüllerindeki bu iki zıt kavramın ayırt edilmesinde beşeri 
cehalet söz konusu olabilir. Bu durumda ferdin kendi düşüncesine göre bir 
şeyin hikmet veya sefeh, adl veya zulüm olduğuna hükmetmesi her zaman 
ısabetli olmaz. Mâtüridi Allah'ı zulüm, sefeh ve yalanla nitelemenin 
yanlışlığının akılla bilineceğini söylemiş, aklın bedihi ve istidlâli olarak 
bunun çirkinliğine hükmedeceğini belirtmiştir. Fâili zulüm, sefeh ve yalan 
filleri işlemeye ihtiyacın veya bilgisizliğin sevkedeceğini, Allah Teâlâ'nın 
ise bütün bunlardan münezzeh bulunduğunu ifade etmiştir (Kitâbü”t-Tevhid, 


5. 343-350). 
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Mustafa Sinanoğlu 


TA“DİLÜ”I-ULÜM 
(e 31! İsasö) 


Hanefi fakihi ve kelâm âlimi Sadrüşşeria'nın (6. 7/47/1346) mantık, kelâm 
ve astronomi konularına eleştirel açıdan bakış yaptığı ansiklopedik eseri 


(bk. SADRÜŞŞERİA). 


TAESCHNER, Franz 


(1888-1967) 
Alman şarkiyatçısı. 


8 Eylül 1888'de varlıklı bir ailenin çocuğu olarak Almanya'nın güneyinde 
bulunan Bad Reichenhall'de doğdu. Berlin”deki orta öğreniminden sonra 
1909-1912'de Bonn, Berlin, Münih, Erlangen ve Kiel üniversitelerinde 
Doğu bilimlerini okudu ve Arapça, Farsça, Türkçe öğrendi. Arap 
filolojisinde Kazvini'nin “ Acâibü'l-mahlükât'ı üzerine Georg Jacob 
yönetiminde hazırladığı doktora tezini 1912 yılında verdi. Ardından ilk 
İstanbul seyahatini gerçekleştirdi ve öğrenimine Paris ve Londra'da devam 
etti. Kısa bir süre Rudolf Tschudi'nin yanında çalıştıktan sonra 1. Dünya 
Savaşı'nda Türkçe tercümanı olarak Filistin cephesinde görevlendirildi. 
Türk Filistin cephesi çözüldüğünde Taeschner İngilizlere esir düştü ve 
ancak 1919 sonunda Mısır yoluyla Almanya'ya dönebildi. Evliya 
Çelebi'nin eseri ve dönemindeki Osmanlı Anadolusu'nun topografyasına 
dair hazırladığı doçentlik tezini 1922'de Münster Üniversitesi'ne sundu. 
1920'li yıllarda birkaç defa İstanbul'a, 1930-193 1'de Kahire'ye ve Kudüs'e 
gitti. 1929'da Münster Üniversitesi'nde (fahri) profesör unvanını kazandı. 
Dindar bir Katolik olmasına rağmen Nazi iktidarıyla uzlaşıp 1933 yılında 
parti üyesi oldu. 1935'te Münster Üniversitesi”nde Anton Baumstark”ın 
yerine şarkiyat profesörlüğüne tayın edildi. II. Dünya Savaşı yıllarında kısa 
bir süre uzman sıfatıyla Dışişleri Bakanlığı'nda görevlendirildi ve Aralık 
1941'de Münster Üniversitesi”ne döndü. 1942'de Şarkiyat Kürsüsü 
başkanlığına geçti. Savaşın sonlarına doğru enstitü binalarının 
bombardımanda tahrip olması üzerine öğrencilerine bir müddet kendi 
evinde ders verdi. 1957'de emekliye ayrılıncaya kadar Münster'de enstitü 
müdürlüğünü yürüttü. Ayrıca 1956'dan itibaren Münster'deki Almanya- 
Türkiye Dostluk Cemiyeti'nin başkanlığını yaptı. 11 Kasım 1967'de uzun 
bir hastalıktan sonra Münster”deki evinde öldü. Taeschner, uzlaştırıcı bir 
karaktere sahip olup öğrenci ve meslektaşları tarafından çok sevilen bir 
hoca idi. Sık sık üzerinde çalıştığı ülkelere seyahat edip saha araştırmalarına 
çıkan Taeschner, Paul Wittek ile beraber 1927 yazında Batı Anadolu'da bir 


geziye çıkarak özellikle İznik ve Bursa'da erken Osmanlı yapı ve 
kitâbelerini araştırıp neticelerini “Die Vezirfamilie der Şandarlyzâde 
(14.-15. Jht.) und ihre Denkmâler” (Isl., XVTII (1927), s. 60-115) ve 
“Beitrâge zur frühosmanischen Epigraphik und Archâologie” (a.g.e., XX 
(1932), s. 109-186) adlı makalelerinde yayımlamıştır. Bu seyahatte 
gördüklerini ayrıca “Anatolische Forschungen” adlı bir yazısında (ZDMG, 
LXXXI1|(1928|, s. 83-118) anlatmıştır. 


Ailesinin sahip olduğu ilâç fabrikasının maddi imkân sağladığı Taeschner 
din, edebiyat, tarih, hukuk, müzik vb. konuları da kapsayan, bazı Arapça ve 
Farsça kitapların yanında ağırlıklı olarak Osmanlıca eserlerden meydana 
gelen çok önemli bir yazma koleksiyonuna sahipti. 1970'te bu koleksiyonun 
131 el yazması Leiden Üniversitesi Kütüphanesi'ne satılıp 2006 yılında Jan 
Schmidt tarafından katalogu hazırlanmıştır. 1910'da Münih'te İslâm sanat 
eserleri sergisinde teşhir edilen, IV. Murad'ın Venedik balyosu için 
yaptırdığı sanılan (sonradan “Taeschner albümü” diye anılan) bir Osmanlı 
minyatür albümünü 1914 yılında General Böttiger'den satın alıp 1925'te 
yayımlamıştır. Bir cildi Taeschner albümünün orıjinalıni teşkil eden dört 
adet minyatürlü bu yazma 1937'de Berlin'deki Staatliche Museen'e 
sergilenmek üzere emanet verilmiş, ancak 1945'te -belki savaş ganimeti 
olarak-Rusya'ya gönderilmiş ve orada kaybolmuştur. 


Taeschner'in öncülük ettiği ilmi alanlar özellikle Anadolu'nun tarihi 
coğrafyası, Osmanlı coğrafi edebiyatı, kültür tarıhı ve fütüvvet tarihini 
kapsar. Taeschner, Gabriel Baer'e göre Ortaçağ loncaları konusunda üstün 
bir otorite idi. Osmanlı ve İran sanat tarihiyle dinler tarihi diğer merak 
konularını oluşturur. 1944'te yayımlanan “Der Islam im Banne des 
Nationalismus der Zwischenweltkriegszeit” adlı bir makalesinde (Beitrâge 
zur Arabistik, Semitistik und Islamwissenschaft, nşr. Richard Hartmann - 
Helmuth Scheel, Leipzig 1944, s. 484-513) işaret ettiği gibi müslüman 
ülkelerinde yaşanan modernlik gelişmeleriyle de ilgilenmiştir. Bu yazıda, 
Türkiye'deki laikleşme sürecinin diğer müslüman Ortadoğu ülkelerinde etki 
ve paralellikleri olup olmadığı incelenmektedir. Taeschner, Arap harfleriyle 
yazılmış metinlerin Latin harflerine çevrilmesini problem olarak görüp yeni 
bir transkripsiyon önerisinde bulunmuş (Vorschlag eines internationalen 
Transkriptionssystems für die islamischen Literatursprachen, dem 18. 
Internationalen Orientalistenkongress vorgelegt, Glückstadt-Hamburg 


1931), dört yıl sonra Carl Brockelmann, August Fischer ve Wilhelm 
Heffenning ile birlikte bugün de Almanya'da kullanılan sistemini 
oluşturmuştur (Die Transliteration der arabischen Schrift in ihrer 
Anwendung auf die Hauptliteratursprachen der islamischen Welt, Leipzig 
1935; Wiesbaden 1969). 


Taeschner'in başlıca eserleri şunlardır: 1. Die Psychologie Oazwinis 
(Tübingen 1912). 2. Das anatolische Wegenetz nach osmanischen Ouellen 
(1924; I-II, Leipzig 1924-1926; T-TI, Frankfurt/Main 2008). Doçentlik 
tezinin bir bölümünü de içeren ilk büyük eseridir. Burada gerek Evliya 
Çelebi ve Kâtib Çelebi'nin eserleri gibi coğrafi edebiyatı, gerekse çeşitli 
tarihleri ve Avrupa seyahatnâmelerini değerlendirip Anadolu'dan geçen 
temel güzergâhları tesbit etmeye çalışmaktadır. 


3. Alt-Stambuler Hof-und Volksleben. Ein türkisches Miniaturenalbum aus 
dem 17. Jahrhundert (Hannover 1925; Osnabrück 1978). 4. Al-Umârt's 
Bericht über Anatolien in seinem Werke Masalik al-abşâr fı mamâlik al- 
amşâr (Leipzig 1929). İbn Fazlullah el-Ömeri'ye ait eserin Anadolu'yla 
ilgili kısmının Arapça metnidir. 5. Der anatolische Dichter Nâşırı (um 1300) 
und sein Futuvvetnâme (Leipzig 1944). 6. Geschichte der arabischen Welt 
(Heidelberg-Berlin 1944). Eskiçağ&'dan 1840 yılına kadar bir devri kapsar. 
1964 yılında Fritz Steppat'ın milliyetçilik döneminde Arap dünyası üzerine 
yazdığı bir bölümle genişletilmiş olarak yeniden yayımlanmış ve uzun 
zaman Almanya'da el kitabı şeklinde kullanılmıştır. 7. Dihânnumâ: Die 
altosmanische Chronik des Mevlanâ Mehemmed Neschri (1-11, Leipzig 
1951-1955). Theodor Menzel, yıllarca Neşri'nin Cihannümâ'sıyla ilgili 
araştırma yaptıktan sonra 1939'da henüz metnini yayıma vermeden ölünce 
Berlin?'deki Prusya Bilimler Akademisi bu neşrin gerçekleştirilmesini 
Taeschner?'den rica etmiştir. Yazmaların fotokopisi 1943'te bir bomba 
saldırısında yayınevinde yanmış, bu yüzden eser gecikmeli olarak 
yayımlanmıştır. 8. Gülschehris Mesnevi auf Achi Evran, den Heiligen von 
Kırschehir und Patron der türkischen Zünfte (Wiesbaden 1955). 1930'da 
Taeschner'in, hocası Georg Jacob'dan satın aldığı fütüvvet rısâlelerini 
içeren Türkçe bir el yazmasında (Schmidt, Catalogue, III, 298) bulduğu 
Gülşehri'nin Ahi Evran hakkındaki mesnevisinin metni, Almanca tercümesi 
ve Taeschner'in yorumundan oluşmaktadır. Taeschner, 1930'da ilk 
neşriyatla tercümesini Hamburg'da yayımlamışsa da bu çalışma kendi 


ifadesiyle yetersiz kaldığı, ayrıca Raif Yelkenci?'de mesnevinin ikinci bir 
nüshası ortaya çıktığı için 1955'te daha kapsamlı bir neşrini 
gerçekleştirmiştir. 9. Zünfte und Bruderschaften im Islam: Texte zur 
Geschichte der Futuwwa (Zürich-München 1979). Hayatı boyunca üzerinde 
çalıştığı bir dizi makale şeklinde yayımladığı bu fütüvvet ve loncalar tarihi 
kendi sağlığında hazırlanmasına rağmen ölümünden ancak on iki yıl sonra 
kitap halinde çıkmıştır. 
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Hedda Reındl Kiel 


TAFDİL 
(dali) 


İnsan-melek, peygamberler, sahâbe ve diğer insanlar arasında üstünlük 
açısından tercih yapmayı ifade eden bir terim. 


Sözlükte “artmak, fazlalaşmak; üstün gelmek” anlamındaki fazl (fadl) 
kökünden türeyen tafdil; “bir kimseyi veya bir şeyi üstün tutmak, onu 
diğerlerinden üstün kabul etmek” demektir. Fazl ayrıca “karşılıksız iyilik, 
lutuf; üstünlük” mânasına gelir. Aynı kökten türeyen fazilet “güzel ahlâkta 
üstün derece; bir şeyin kendine özgü üstünlüğü ve fonksiyonları” anlamında 
kullanılır (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “fd” md.; el-Mu“cemü”l-vasit, 
“fdi” md.). Fazl kavramı Kur'ân-ı Kerim'de 104 yerde geçer. Bunların beşi 
hariç hepsi zât-ı ilâhiyyeye nisbet edilmektedir (M. F. Abdülbâkı, el- 
Mu“cem, “fdI” md.). İlgili âyetler incelendiğinde ve hayatın seyri göz 
önünde bulundurulduğunda Cenâb-ı Hakk'ın insanları maddi imkânları, 
fiziksel ve ruhsal nitelikleri bakımından eşit yaratmadığı anlaşılır. Nisâ 
süresinde (4/32, 34) insan türünü meydana getiren kadın ve erkek cinsinden 
her birinin diğerinde bulunmayan üstünlüklere sahip olduğu beyan edilir. 
Nahl süresinde de (16/71) insanların maddi imkânlar bakımından eşit 
seviyede tutulmadığı bildirilir. Ruhi/mânevi bakımdan peygamberlerin hem 
diğer insanlara göre üstün bir konum taşıdığı (el-En'âm 6/83-86) hem de 
kendi aralarında fazilet derecelerinin bulunduğu belirtilmiştir (el-Bakara 
2/253; el-İsrâ 17/55). Ayrıca iman, sâlih amel ve özellikle cihad faaliyeti 
açısından (en-Nisâ 4/95) insanlar arasında farklılıkların bulunduğu haber 
verilmiştir. Kur'ân-ı Kerim'de tafdilden başka ictibâ, ihtiyâr, ıstıfâ (seçmek, 
tercih etmek) kavramları Allah'a nisbet edilerek bunların peygamberler, 
müminler ve bilhassa Muhammed ümmetine yönelik ilâhi filler olduğu (el- 
Hac 22/78) vurgulanmıştır (a.g.e., “cby”, “hyr”, “şfv” md.leri). Buhâri, el- 
Câmıi'u”ş-şahih'in “Fezâ'ılü aşhâbi'n-nebi” bölümünde (62. kitab) Hulefâyı 
Râşidin'in fazıiletleriyle hepsi muhacir arasında yer alan yirmiyi aşkın 
sahâbinin faziletine dair rivayetler zikretmiştir. Müslim, el-Câmi'u?ş- 
şahih'in “Fezâ 11” bölümünde (43. kitab) Hz. Peygamber'in bütün 
varlıkların en hayırlısı olduğuna işaret eden hadisleri kaydettikten sonra 


şemâıli hakkındaki rivayetleri sıralamış, ardından Hz. İsâ, İbrâhim, Müsâ, 
Yünus, Yüsuf ve Zekeriyyâ ile Hızır'a dair rivayetlere yer vermiştir. Eserin 
“Fezâ'ılü”'ş-şahâbe” bölümünde (44. kitab) dört halifeden sonra 
muhacirlerden ve ensardan otuzu aşkın sahâbi ile Bey'atürrıdvân'a katılan 
sahâbiler, ensar, bunların bazı kabilelerinin ve Kureyş kadınlarının 
faziletleriyle ilgili rivayetleri nakletmiştir. Wensinck'in el-Mu'cem'inde 
yirmi bir sütunluk bir yer kaplayan fazl kavramının birçok hadis rivayetinin 
kaynağında bulunduğu görülmektedir. Burada imanın yanı sıra namaz, oruç, 
hac, zekât (sadaka), dua, zikir vb. ibadetlerin ve ahlâki davranışların 
gerçekleştirilme biçimleri arasında üstünlüklerin bulunduğu ifade 
edilmektedir. Hadis rivayetlerinde peygamberler ve ümmetleri arasındaki 
fazilet farklılıklarına da sıkça temas edilmektedir (Wensinck, el-Mu'cem, 
“fzl” md.). 


Kur'ân-ı Kerim'de genel anlamda kurtuluşun iman ve sâlih amele bağlı 
olduğu ifade edilir. Bunun yanında imanın ve amellerin makbul oluş 
şartlarının ve derecelerinin bulunduğu beyan edilir. Hadislerde ise daha 
ayrıntılı bilgiler verilir. Literatürde tafdil konusunda ileri sürülen görüşleri 
şöylece özetlemek mümkündür. 1. İnsan-Melek Arasında. Mutezile 
âlimlerinin çoğunluğu, meleklerin Allah'a yakınlıkları ve günahtan 
korunmuş olmaları dolayısıyla peygamberlerden ve insanlardan üstün 
olduğunu kabul etmiştir. Az sayıda Eş'ari kelâmcısı ve İslâm filozofları da 
bu kanaattedir. Ehl-i sünnet ve Şia kelâmcıları ise bazı nasların işaretiyle 
ıstüdlâl ettikten başka kötülük işlemeye eğilimi bulunan insanların iman 
edip sâlih amel işledikleri takdirde meleklerden üstün olacağını ifade 
etmiştir. Buna göre efdaliyet derecesi şöyledir: Başta Hz. Peygamber olmak 
üzere resuller, büyük melekler, nebiler, takvâ sahibi müminler, diğer 
müminler ve melekler (Teftâzâni, s. 196-199; DİA, XXIX, 41). 


2. Peygamberler Arasında. Peygamberlerin Allah katındaki dereceleri 
itibariyle en üstün insan konumu taşıdıkları ve meleklerden de üstün 
oldukları 


-Mu'tezile*ye mensup küçük bir grup dışında- İslâm âlimleri tarafından 
ittifakla kabul edilmiştir. Peygamberler arasındaki üstünlük dereceleri ise 
vahye muhatap olma şekilleri, görevlerinin süresi, bir bölgeye veya 
âlemlere mahsus olmaları, bir kısmına büyük kitaplar, bir kısmına sahifeler 


verilmesi, bazılarının doğrudan vahye mazhar olması gibi özelliklere bağlı 
kılınmıştır. İslâm âlimlerine göre peygamberlerin üstün meziyetlerini 
kendinde toplaması, bütün insanlığa şâmıl tebliğinin kıyamete kadar devam 
edecek olması sebebiyle Hz. Muhammed peygamberlerin en faziletlisidir. 
Ardından Hz. İbrâhim, Müsâ, Dâvüd (veya Nüh), İsâ gelir (Bağdâdi, 
Uşülü'd-din, s. 164-166; Fahreddin er-Râzi, VI, 195). Resül-i Ekrem'in bazı 
hadislerde yer alan (Müsned, IlI, 14, 47, 53; Buhâri, “Enbiyâ?”, 35; 
“Huşümât”, I; Müslim, “Fezâıl”, 159-163), Allah'ın nebileri arasında 
üstünlük tartışması yapılmamasına dair sözleri karışıklığa yol açabilecek 
tartışmaları önleme amacını gütmektedir. 


3. İnsanlar Arasında. Hucurât süresinde (49/13) insanlar arasında 
üstünlüğün takvâ derecesine bağlı olduğu ifade edilmiş, bu husus Vedâ 
hutbesinde de yer almıştır. Buna göre üstünlük soya, ülkeye, makama veya 
servete değil mânevi üstünlüklere, iman, ihlâs, sâlıh amellere bağlıdır ve 
üstünlük ölçüleri ilâhi ve nebevi beyanlardan çıkarılmalıdır. Kur'ân-ı 
Kerim?*de mevcut tafdil âyetlerinde Beni İsrâil'in diğer milletlere üstün 
kılındığı belirtilir (el-Bakara 2/47, 122; el-A'râf 7/140). Müfessirler, 
özellikle Bakara süresindeki âyetin bağlamını göz önünde bulundurarak 
İsrâiloğulları'na verilen üstünlüğün Hz. Müsâ dönemine ait olduğu, ayrıca 
bu kavmin neslinden bazı peygamberlerin geldiği biçiminde 
yorumlamışlardır, nitekim Câsiye süresindeki âyet de (45/16) bu anlayışı 
desteklemektedir (Taberi, 1, 377-378). Ebü Mansür el-Mâtüridi, söz konusu 
üstünlüğü yine Bakara süresindeki âyetin bağlamı çerçevesinde son 
peygamber Hz. Muhammed'e yetişmiş olmalarına bağlar (Te *vilâtü” 1- 
Kur'ân,1, 118-119). 


4. İmâmette Tafdil. Resül-i Ekrem ashaptan bir kısmının üstün yönlerini 
belirtmiş, Ebü Bekir'in Allah'ın cehennemden âzat ettiği bir kimse olduğu 
yolundaki ifadesi (Tirmizi, “Menâkıb”, 16), önceki ümmetlerde kalplerine 
ılham verilmiş insanların bulunduğunu, ümmetinin içinde öyle biri varsa 
onun Ömer olabileceğini söylemesi (Buhâri, “Fezâ'ilü aşhâbi'n-nebi”, 6), 
Hz. Osman'ın haya duygusunu övmesi ve Tebük Seferi için yaptığı büyük 
fedakârlıkları takdirle anması (Müsned, 1, 516; Tirmizi, “Menâkıb”, 19), 
Hz. Ali ile arasındaki yakınlığın Müsâ'nın Hârün'la yakınlığı gibi 
olduğuna, fakat kendisinden sonra peygamber gelmeyeceğine dair sözleri 
(Buhâri, “Fezâ'ılü aşhâbi”'n-nebi”, 9, “Meğâazi”, 78; Müslim, “Fezâ'ilü”ş- 


şahâbe”, 30-31) sahâbilerle ilgili tafdil örnekleri arasında zikredilmiştir. Bu 
dört sahâbi ile birlikte anılan ve cennetle müjdelenen on kişinin (aşere-i 
mübeşşere) diğer altısı için de tafdil söz konusu olmaktadır. Bunların 
dışında Resül-i Ekrem'in Huzeyfe b. Yemân için ümmetin emini olduğu, 
Selmân-ı Fârisi için kendi aile fertlerinden biri sayıldığı şeklinde iltifat 
sözleri kullandığı bilinmektedir. Ayrıca Abdullah b. Mes'üd ve Zeyd b. 
Sâbit gibi kültürlü sahâbilerin bu yönlerini takdir etmiştir. 


Hz. Peygamber'in vefatı üzerine imâmet konusunda beliren ihtilâflarda 
Resülullah'ın halifesi seçilecek kişinin müslümanların en faziletlisi olması 
gerektiği düşüncesi ileri sürülmüş, ilk dört halifenin meşruiyetinin buna 
göre değerlendirilmesi istenmiştir. Özellikle mezheplerin ortaya çıkmasının 
ardından çeşitli gruplar, kendi inançları çerçevesinde en üstün insan olarak 
değerlendirilen kimsenin halifeliğini meşrü kabul etmiştir. Esasen 
müslümanlar arasında ihtilâfların zuhur etmesine yol açan tafdil meselesi 
ılk dört halife konusunda düğümlenerek mezheplerin farklı düşünceleriyle 
birlikte zamanımıza kadar gelmiştir. Genellikle Hulefâ-yi Râşidin ashabın 
en faziletlileri sayılmakla birlikte onların derecelendirilmesi ihtilâflı bir 
konudur. Zira bir kimsenin diğerlerinden daha faziletli olduğunu söylemek 
onun Allah katındaki derecesinin daha yüksek olduğunu ileri sürmek 
demektir; bu ise yalnız Allah ve resulünün haber vermesiyle bilinebilecek 
bir husustur. Öte yandan fazilet iddiaları için kullanılan deliller kesinlik 
taşımayıp övgü ve iltifat belirten sözlerden ibarettir. 


İlk Basra Mutezilileri'nden Amr b. Ubeyd, Nazzâm, Câhiz, Sümâme b. 
Eşres, Hişâm b. Amr el-Fuvati, Ebü Ya'küb eş-Şahhâm gibi şahsiyetler Hz. 
Peygamber'den sonra insanların en faziletlilerinin sırasıyla Ebü Bekir, 
Ömer, Osman ve Ali olduğunu söylemiştir. Onlardan sadece Vâsıl b. Atâ, 
Hz. Ali'yi Osman'a tercih etmiştir. Buna karşılık Bağdat Mu'tezilesi 
mensuplarının tamamı Hz. Ali'nin Ebü Bekir'den üstün olduğunu iddia 
etmiştir. Ebü”l-Hüzeyl el-Allâf ise Ebü Bekir, Ömer ve Ali arasında bir 
tercih yapamamış, fakat bu üç kişiden her birinin Osman'dan üstün 
sayıldığını ifade etmiştir. Ebü Ali el-Cübbâi ile oğlu Ebü Hâşim, Hulefâ-yı 
Râşidin hakkında zikredilen faziletlerin hemen hepsinde bulunduğunu 
belirterek bu konuda bir üstünlük sıralaması yapmamıştır. Ebü Abdullah el- 
Basri, Hulefâ-yı Râşidin içinde en üstün kişinin Ali, ardından sırasıyla Ebü 
Bekir, Ömer ve Osman olduğunu ileri sürmüştür. Bu konuda önceleri 


tereddüt ettiğini söyleyen Kâdi Abdülcebbâr daha sonra Hz. Ali'nin 
sahâbenin en faziletlisi olduğu yolundaki görüşü benimsediğini kaydeder. 
Ona göre Ali'nin takvâ, ilim, cömertlik ve cesaret gibi üstünlükleri, ayrıca 
Ehl-i beyt'in bu konudaki icmâı onun en üstün derecesine delâlet eder 
(Şerhu”l-Uşüli”1-hamse, s. 767). İlk Basra Mu'tezilileri gibi düşünen 
Câhiz'in er-Risâletü”l-Hattâbiyye'sinde naklettiği, Hâkim en-Nisâbürünin 
de benimsediği belirtilen (İbn Hazm, IV, 172), ashabın ve Hulefâ-yi 
Râşidin'in en faziletlisinin Ömer b. Hattâb olduğu şeklindeki telakki şâz 
kabul edilmiştir (Kâdi Abdülcebbâr, el-Muğni, XX/2, s. 113). 


Bütün Şia fırkalarına göre Hz. Peygamber'den sonra ümmetin en faziletlisi, 
dolayısıyla meşrü imamı Hz. Ali'dir. Genellikle Şii fırkaları -Zeydiyye 
hariç- diğer üç halifeyi Hz. Ali'nin imâmet hakkını gasbeden kimseler 
olarak görmektedir. İmâmiyye ve İsmâiliyye'ye göre ümmetin başına 
geçecek kişinin ümmeti kemale ulaştıracak en olgun kimse olması gerekir. 
Halbuki Ebü Bekir mâsum sayılmayıp şeytanın kendisine ârız olabileceğini 
söylemiş, sadece istikamet üzere hareket ettiği takdirde kendisine yardım 
edilmesini istemiş, yine kendisinin en hayırlı kişi olmadığı halde hilâfete 
geçirildiğini ifade etmiş ve ölümü sırasında ensarın hilâfet konusunda bir 
payının bulunup bulunmadığını Hz. Peygamber'e sormadığı için 
üzüntüsünü beyan etmiştir. Ömer de Ebü Bekir'e acele ile biat edildiğini ve 
Allah'ın müslümanları bundan doğacak şerden koruduğunu belirtmiştir. 
Şia'ya göre Hz. Peygamber'in ölümüne yakın günlerde Üsâme ordusunu 
hazırlayıp Ebü Bekir, Ömer ve Osman'ın bu orduya katılmasını istemesi 
onların Medine dışına çıkarılarak Alı”ye ait olan hilâfeti gasbetmelerini 
önleme amacına yönelikti. Fakat olaylar istenilen yönde gelişmemiştir. 
Ömer'in Resül-i Ekrem'in vefatı esnasında onun ölmediği ve yakında geri 
döneceği şeklindeki sözlerinin ilminin noksanlığına işaret ettiğini belirten 
Şii kaynaklarında (meselâ bk. İbnü”I-Mutahhar, s. 196) Hz. Ali'nin onu 
uyardığı, bu uyarı olmasaydı Ömer'in helâke sürükleneceği 
kaydedilmektedir. Ramazanda teravihin 


cemaatle kılınması bid'atını çıkarmak suretiyle sünnet sınırını aşması da 
Şia'nın onun hakkında ileri sürdüğü iddialardan biridir. Öte yandan 
Osman'ın câiz olmayan birçok iş yaptığını, bundan dolayı müslümanların 
onu katlettiğini iddia eden Şia, Osman'ı imâmet ve fazilet sınırları içinde 
mütalaa etmemiştir (a.g.e., s. 194-197). Zeydiyye, Hz. Ali'nin Hulefâ-yı 


Râşidin'in ve ashabın en üstün kişisi olduğunu kabul etmekle birlikte ortaya 
çıkan şartlar gereği Ebü Bekir ve Ömer'in hilâfetlerinin meşruiyetini 
benimsemiştir. Onlara göre daha faziletlisi varken de başka birinin imâmeti 
sahihtir. Zeydiyye”nin Ceririyye fırkası, Ebü Bekir ve Ömer'in fazilet ve 
ımâmetini kabul eder, Ya'kübiyye de aynı kanaati taşır, fakat onları 
sevmeyenlerden teberri etmez. Cârüdiyye ise mezhebin ana görüşünden 
ayrılarak Ebü Bekir ile Ömer'i küfürle itham eder. Hâriciler genellikle 
Hulefâ-yi Râşidin'in ve ashabın en faziletlilerinin Ebü Bekir ve Ömer 
olduğu kanaatindedir. Osman'ı ilk altı yıllık hilâfet devresinde meşrü halife 
kabul etmekle beraber ikinci altı yıllık devresinde Emevi ailesine aşırı 
ımkânlar tanıdığı ve fitneye yol açtığı gerekçesiyle onu tekfir etmişlerdir. 
Hz. Ali'yi tahkime kadar olan dönemde meşrü halife görmelerine karşılık 
tahkimi benimsemesiyle onun da meşruiyetini kaybedip küfre girdiğini ileri 
sürmüşlerdir. Bu sebeple her ikisiyle de ilgiyi kesmeyi en yüksek taat 
saymışlardır (Bağdâdi, el-Fark, s. 104; Şehristâni, 1, 115). 


Ehl-i sünnet, Hulefâ-yı Râşidin'i Hz. Peygamber'den sonra ümmetin en 
üstün kişileri kabul etmiştir. Buna göre İslâm ümmeti ve Hulefâ-yi Râşidin 
içinde en faziletli kimse, Bekriyye diye bilinen bir fırkanın da tercihi olarak 
Hz. Ebü Bekir, daha sonra Ömer'dir. Ehl-i sünnet, Ebü Bekir ile Ömer'in 
bu üstünlüğünün imandan kaynaklandığını belirten haberler ve Resül-i 
Ekrem'in kendisinden sonra Ebü Bekir ile Ömer'e uyulmasını ifade ettiği 
çok sayıda nakli delille istidlâlde bulunmuştur (Nesefi, 1, 909). Ehl-i sünnet 
arasında Ömer'in fazilet itibariyle Ebü Bekir'in önüne geçirilmesi yahut bu 
konuda tereddüt edilmesi câiz görülmemiştir. Hulefâ-yı Râşidin içinde 
Osman ve Ali konusunda çeşitli nakli deliller ileri süren Sünni âlimleri 
(a.g.e., II, 910-912) bunlardan hangisinin daha üstün olduğu hususunda 
kesin bir neticeye ulaşamamışsa da genellikle imâmetteki sıranın aynı 
zamanda üstünlükteki sıra kabul edildiği belirtilmiştir (İbn Hazm, IV, 224; 
Gazzâli, s. 153; Nesefi, Il, 910; krş. İbn Teymiyye, IV, 435-436). Bu arada 
Abbâsiyye adıyla anılan ve Abbas b. Abdülmuttalıb'ı ashabın en üstünü 
sayan bir topluluğun varlığı da zikredilmelidir. 


Peygamberler dışında insanların Allah nezdinde en faziletlisi kâmil bir 
ımana ve sâlih amellere sahip olan kimsedir. Kişilerin bağlı bulunduğu ırk, 
kabile, sülâle, yaşadıkları yerler vb. hususların üstünlük için bir tercih 
sebebi sayılmayacağı naslarla sabittir. Tafdil konusuna devlet başkanlığı 


(imâmet) açısından bakış yapıldığında da durum aynıdır. İslâm tarihinin en 
hayırlı dönemi Asr-ı saâdet, ondan sonra ashap devridir. Resülullah'ın 
vefatı üzerine devlet merkezinde bulunan ve Kur'ân-ı Kerim'de 
kendilerinden övgüyle söz edilen muhâcirlerle ensar (et-Tevbe 9/100; el- 
Haşr 59/8-9) o günkü şartlarda bir tür demokrasiyi andıran bir yöntemle ilk 
halifeyi seçmiş, aynı yöntem bazı farklılıklarla birlikte Hulefâ-yi Râşidin'in 
hepsinin belirlenmesinde uygulanmıştır. Bu seçim sırasında -Şia'nın öne 
sürdüğü- efdaliyet veya Ehl-i beyt'e mensubiyet tercih sebebi yahut hilâfete 
hak kazanma delili olarak öne sürülmemiştir. On dört asırlık İslâm tarihi 
içinde büyük çoğunluğu Sünni olan İslâm devletleri kurulmuş ve bütün 
değerleriyle İslâmiyet yaşatılmaya çalışılmıştır. Bu gerçeği görmezlikten 
gelip başka teorik açıklamalara önem verilmesi büyük sorunlara yol açtığı 
gibi İslâm nurunun hiçbir zaman sönmeyeceği ve hak dinin diğer bütün 
dinlere hâkim olacağı şeklindeki ilâhi beyanla da bağdaşmamaktadır (et- 
Tevbe 9/32-33; es-Saf 61/8-9; ayrıca bk. Topaloğlu, s. 78-84). 
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Mustafa Öz 


TAFEYYİŞ 


(bk. ETTAFEYYİŞ). 


TAFRA 


(8 sâkl) 


Cismin mesafenin bir kısmını sıçrayarak geçtiğini ileri süren, anti-atomcu 
tabiat felsefesini temellendirmeye ilişkin bir kelâm ve felsefe terimi. 


Sözlükte “atlamak, aniden sıçramak” anlamındaki tafra kelimesi, Mu'tezile 
kelâmcılarından Nazzâm'ın mekânsal hareketin imkânını açıklamak 
amacıyla geliştirdiği teori için kullanılan bir terimdir. Teori öncelikle Hişâm 
b. Hakem tarafından kullanılmış, fakat günümüze intikal eden şekliyle 
Nazzâm tarafından geliştirilmiştir. Nesnelerin bölünmeyen parçalardan 
(atomlar) oluştuğu düşüncesine karşı çıkan Nazzâm nesnelerin zihnen 
(bilkuvve) sonsuza kadar bölünebileceği görüşünü savunarak (Ebü Ride, s. 
124) kelâmcıların çoğunluğunca benimsenen, “bir nesnenin bir mekândaki 
bulunuşunun önceki bir bulunuşla öncelenmemesi” şeklindeki hareket 
tanımını reddetmiştir. Ona göre eğer bir cisim bilkuvve sonsuza kadar 
bölünebiliyorsa var sayılacak herhangi bir mesafe sonlu olmayacak, bu 
durumda hareketi açıklamak da imkânsız olacaktır. 


Tafra teorisi, hareketin varlığı kabul edilmesi durumunda sonsuz bir 
mesafenin katedilmesi gerektiğini, bunun da mümkün görülmediğini ileri 
sürerek hareketin varlığını kabul eden tezi çürütmeyi amaçlayan Zenon'un 
görüşü ile benzerlik arzeder. Ebü'l-Hüzeyl el-Allâf da Zenon paradokslarına 
benzer şekilde sonsuza kadar bölünme kabul edildiğinde bir karıncanın asla 
bir sandalın sonuna ulaşamayacağını söylemiştir (Kâdi Abdülcebbâr, s. 263; 
M. Aziz Nazmi Sâlim, s. 40-41). Nazzâm'a göre bunu aşmanın yolu 
mesafenin bir kısmını cismin sıçrayarak geçmesidir. Cismin hareket 
esnasında sonsuza kadar bölünebilen bütün parçaları katetmesi 


mümkün değildir. Şu halde hareket eden şey mesafelerin bir kısmını 
sıçrama yoluyla katetmektedir. Meselâ bir kareyi çapraz olarak kateden bir 
karınca hedefine karenin iki kenarını dolaşan karıncadan daha önce ulaşır. 
Bunu açıklamanın yegâne yolu hedefe daha önce ulaşan karıncanın bazı 
mekânları sıçrayarak geçtiği gerçeğidir (Cüveyni, s. 439). Nazzâm tafra 


teorisini açıklamak için bir kuyuya sarkıtılan iki sicim ve üst tarafı alt 
tarafından daha fazla hareket eden topaç gibi hareketli iki şeyden veya bir 
cismin iki parçasından birinin diğerini geçtiği bazı örnekler zikretmiştir ki 
bu örneklerin tamamı öndekinin mesafenin bir kısmını sıçrayarak geçtiğini 
göstermeyi amaçlamaktadır (Eş'ari, s. 321, 346-347; Cüveyni, s. 434, 441). 
Nazzâm'ın tafra teorisini, sürekli yaratmanın yanı sıra mücizelerin imkânını 
kanıtlamak ve ahlâk alanında insanın sıçrama yapması gerektiğine dikkat 
çekmek maksadıyla geliştirildiği kabul edilir (Ebü Ride, s. 131). 
Kelâmcıların çoğu, cismin ikinci mekâna uğramadan üçüncü mekâna 
geçemeyeceğini ileri sürerek tafra görüşüne karşı çıkmışlardır. 
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Burhan Köroğlu 


TÂGÜT 
(Gelki) 


Hak yoldan saptıran, bazılarınca yaratılmışlık üstü konumunda tutulan 
varlık anlamında bir Kur'an terimi. 


Sözlükte “azmak, sınırı aşmak” anlamındaki tuğvân (tuğyân) kökünden 
türeyen bir ısım/sıfat olup müfred-cemi ve müzekker-müennesi aynı şekilde 
kullanılır. Asıl mânası “aşırı derecede azgın ve mütecaviz”dir. Bundan 
hareketle Allah'tan başka tapınılan ve hak yoldan saptıran her varlık, put, 
şeytan, kâhin ve sihirbaz tâgütun kapsamı içinde düşünülmüştür (Râgıb el- 
İsfahâni, el-Müfredât, “tgv”, “ty” md.leri; Lisânü”l-“ Arab, “tgv”, “tgy” 
md.leri). Kur'ân-ı Kerim'de tuğyan kavramı otuz dokuz yerde geçer; tâgüt 
ısmı sekiz âyette yer alır. Tâgüt dışındaki kullanılışlarda kavram birkaç 
âyette suyun taşması, gözün hedefini şaşması, terazinın dengesinden 
saptırılıp eksik tartması gibi anlamlarda kullanılır, diğerlerinde dini ve 
ahlâki alanlardaki aşırılıklar, sapkınlıklar, zulüm ve tecavüzler çerçevesinde 
geçer. Beş âyette bu kavramla Firavun'un azgınlığına atıf yapılır, dört âyette 
tuğyân ile küfür birbirinin tamamlayıcısı konumunda zikredilir (M. F. 
Abdülbâki, el-Mu'“cem, “t&y” md.). Tâgüt kelimesinin yer aldığı sekiz 
âyetten ikisi İslâmiyet'in Mekke döneminde nâzil olmuştur. Nahl süresinde 
geçen âyette (16/36) her ümmete bir peygamber gönderildiği, bunların 
temel hedeflerinin insanlara tâgüttan uzak durup sadece Allah'a kullukta 
bulunmayı telkin etmekten ibaret olduğu belirtilir. Zümer süresindeki 
âyetlerde ise (39/15-17) Allah'tan başkasına kulluk edenlerin hem 
kendilerini hem etkileri altında kalan kişileri hüsrana sevkettikleri 
bildirildikten sonra puta (tâgüt) tapmaktan sakınıp yalnız Allah'a 
yönelenlerin ebedi mutluluğa ereceği haber verilir. Medeni sürelerde yer 
alan âyetlerde (el-Bakara 2/256-257; en-Nisâ 4/51, 60, 76; el-Mâide 5/60) 
hak dine karşı çıkan bâtıl ehli ve şer odakları konu edinilmiş, bunlara değil 
Allah'a iman etmenin, tâgutu değil Cenâb-ı Hakk'ı dost edinmenin ve 
anlaşmazlıkların çözümü için O'nu hakem kabul etmenin önemi 
vurgulanmıştır. Kur'ân-ı Kerim'de, İslâmiyet'in Medine döneminde Ehl-i 
kitap'tan olan yahudilerin dini ve sosyal hayatta alternatif güç konumunu 


elde etme yolundaki gayretlerine işaret edilmektedir. Nitekim genelde 
tâgutla aynı anlama gelen “cibt” kelimesinin yer aldığı âyetin tefsirinde (en- 
Nisâ 4/51) bu iki kelimenin yahudilerden Huyey b. Ahtab ile Kâ'b b. 
Eşrefi nitelediğini belirten müfessirler vardır (Taberi, V, 182-185; 
Mâtüridi, III, 263-265; ayrıca bk. CİBT). 


Tâgüt kelimesi Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'inde, ayrıca Tirmizi'nin es- 
Sünen”'i dışında Kütüb-i Sitte”deki rivayetlerde yer almakta (Wensinck, el- 
Mu'cem, “t&y” md.), genellikle Kur'an'daki kullanılışa paralel olarak hak 
dinin ve hak mâbudun dışında kalan bâtıl inançları, putları ve şer odaklarını 
ifade etmektedir. Kelime hadislerde daha ziyade çoğul şekli olan “tavâgıt” 
biçiminde geçmiştir. Bir hadiste tâgütlar ve atalar üzerine yemin edilmesi 
menedilmiş, hadisin diğer rivayetlerinde tâgütlar Câhiliye dönemindeki 
putlardan Lât ve Uzzâ ile açıklanmıştır (Buhâri, “Eymân”, 4-6; Müslim, 
“Eymân” 6). 


Tâgüt, 1979 yılında İran'da gerçekleştirilen İslâm devriminden sonra Şii 
dünyasında Batı politikasını ve Amerika Birleşik Devletleri karşıtlığını 
yansıtmak, söz konusu ülkelerin sosyal düzenini ve rejimlerini yermek 
amacıyla kullanılan bir siyasi slogan haline gelmiştir. Bu yaklaşım diğer 
İslâm ülkelerinde de kısmen taraftar bulmuş ve tâgüt İslâm karşıtı kabul 
edilen kişi, kurum, sistem ve anlayışlar için kullanılır olmuştur (krş. The 
Oxford Encyclopedia, IV, 176). 
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Metin Yurdagür 


TAĞLİB 


(cakal) 


Aralarında ilgi bulunan iki şeyden birinin lafzının diğerine tercih edilerek 
her iki şey için kullanılması anlamında bir terim. 


Sözlükte “yenmek, üstün gelmek” anlamındaki galebe masdarından türeyen 
tağlib “galip getirmek, çoğunluğa göre hükmetmek” anlamına gelir. Arap 
dilinin kadim anlatım şekillerinden olan tağlib, meâni ilminin konuları 
arasında zâhiri (sözlük) mânasından başka mâna bildiren söz çeşitlerinden 
sayılan bir ifade tarzıdır (Abdülfettâh Besyüni, 1, 290). Ancak Sübki tağlibe 
bedi' nevileri arasında da yer vererek onu edebi bir sanat şeklinde 
göstermektedir (“ Arüsü”l-efrâh, IV, 473). Gerek anlatım biçimi gerekse 
edebi sanat olarak tağlib, “aralarındaki bir ilgiden dolayı 


bir lafzı diğer lafzı ve anlamını kapsayacak biçimde kullanmak” demektir. 
Bu sanata tağlib adının verilmesinin sebebi bir lafzın diğerine üstün tutulup 
tercih edilmesidir. Meselâ “ebeveyn” kelimesinin zâhiri anlamı “iki baba” 
olduğu halde “eb” “üm” (anne) kelimesine galip getirilerek annenin lafzını 
ve anlamını ifade edecek şekilde ikil biçime (tağlib tesniyesi) 
dönüştürülmüştür. Tağlib, daha ziyade galip getirilen lafzın ikil şekline 
çevrilmek suretiyle gerçekleştiğinden nahiv ilminde de söz konusu edilmiş, 
gerçek ikil değil ona mülhak olan türlerden sayılmıştır. Çünkü gerçek ikilde 
ikili meydana getiren her iki öğe de aynı anlamı belirtir: Kalemân (kalem *- 
kalem) “iki kalem” gibi. Halbuki tesniyeye mülhak tağlibde onu oluşturan 
iki öğe farklıdır. Bu farklılık üç tağlib çeşidini ortaya çıkarır. |. Hem lafız 
hem anlamları farklı olan: “Eb 4 üm” anlamında ebeveyn gibi. 2. 
Lafızlarının harfleri aynı, harekeleri farklı olan: “Ömer (b. Hattâb) * Amr 
(b. Hişâm — Ebü Cehil)” anlamında Ömereyn gibi. “Ömereyn” ile Hz. Ebü 
Bekir ve Hz. Ömer de kastedilmiştir. Müberred, bununla Hz. Ömer ve Ömer 
b. Abdülaziz'in kastedildiğine dair görüşü, Cemel Savaşı'nda Hz. Ali'ye 
“Bize Ömereyn'in (Ebü Bekir - Ömer) sünneti verildi” denilmesini delil 
getirerek doğru bulmaz (el-Kâmil, I, 187). 3. Harf ve hareke bakımından 
lafızları aynı, anlamları farklı olan: “Göz * göze” (pınar) anlamında ayneyn 


gibi (Abbas Hasan, I, 118). İster tesniye şeklinde ister başka şekillerde 
gelsin her durumda tağlibin galip ve mağlüp olmak üzere iki unsuru vardır. 
Galip unsur söz içinde geçen, mağlüp unsur ise lafzı ve mânası galip 
unsurun lafzıyla anlatılan ve söz içinde geçmeyen öğedir. Bu iki öğe 
arasında biri söylenince diğerinin akla gelmesi (telâzüm/tesâhüb), birbirine 
benzeme (teşâbüh), tanınmışlık (mâlümiyet) gibi ilgiler bulunur. 
“Ömereyn”de (Hz. Ömer * Hz. Ebü Bekir) telâzüm/tesâhüb, “kamereyn”de 
(ay * güneş) teşâbüh ilgisi mevcuttur. 


Sibeveyhi tağlib üslübuna ilk dikkat çeken dil âlimlerinden biridir. 
Müzekkerin müennese galip geldiğini bir kural olarak belirttikten sonra çok 
sayıda müennesin yanında bir müzekker unsur bulunursa ibarenin tağlib 
yoluyla müzekker şeklinde düzenleneceğini örneklerle açıklamıştır (Kitâbü 
Sibeveyhı, IlI, 561-563). Aynı konuyu Müberred de ele almıştır (el-Kâ-mıl, 
TI, 1173). Arap dilinin, bütün kelimeleri eriller-dişiller şeklinde iki 
kategoriye ayrılan bir yapıya sahip bulunması sebebiyle tağlib üslübu 
çerçevesinde kadınların erkeklerle ortak olduğu birçok husus, iş ve eylem 
eril kiple ifade edilir. Kur'an'da eril kiple yer alan “ey iman edenler”, 
“namaz kılınız”, “oruç tutunuz” ifadeleri bunun örneklerinden bazılarıdır. 
Ancak fil ve amel kadınlara özgü ise veya kadınları özel bir şekilde 
ilgilendiriyorsa dişil kip kullanılır. Cennet ve nimetleriyle cehennem ve 
azabına dair âyetlerde eril kiplerin kullanılması tağlib üslübunun bir 
gereğidir. Bilhassa ikil kiple gelen tağlibler nahiv âlimlerinin çoğunluğuna 
göre semâi olup kıyas yoluyla üretilemez. Fakat bazı âlimler aralarındaki 
ilgi, benzeşme ve ayrılmazlık, biri söylenince diğerini hemen akla getirecek 
şekilde güçlü olup karışıklığa meydan vermeyecekse tağlibin kıyasla da 
üretilebileceğini ileri sürmüştür (Abbas Hasan, I, 118; Mişâl Âsi - Emil 
Bedi' Ya'küb, I, 443). Tağlib çeşitlerinin hepsi mecazdır, çünkü tağlibde bir 
lafız hem kendi anlamını hem de mağlüp unsurun lafız ve mânasını 
kapsamaktadır. Bu sebeple kendi anlamına delâlet eden yanı hakikat, diğer 
öğenin anlamına delâlet eden yanı mecazdır (krş. Abbas Hasan, I, 118). 
Tağlib üslübu mücâvere, musâhabe, müşâkele ve umümü”l-mecâz gibi 
alâkalarla mürsel mecazdan sayılmıştır (Teftâzâni, 11, 50-55; Zerkeşi, LI, 
312). 


Tağlibde lafzın galip unsura tercih edilmesinde erkeklik, önem, güç ve 
kudret, akıllılık, ekseriyet, fesahat, belâgat, lafız ve anlam bakımından 


üstünlük, lafzi hafiflik, şöhret ve şeref gibi sebepler zikredilmiş, bunlara 
bağlı olarak birçok tağlib türü tesbit edilmiştir. 1. Müzekkerin müennese 
tağlibi. “Şems ve kamer” anlamında kamereyn kelimesi bunun 
örneklerinden biridir. Şems ortası sâkin olduğu için daha hafif sayılmasına 
rağmen kamerin eril olması tercih sebebi teşkil etmiştir. “ yaâll 5 çaalill saz 5” 
âyetinde (el-Kıyâme 75/9) fiilin eril özneye uygun bulunması ve Hz. 
Meryem”den söz eden “0lül ya SS 4” âyetinde (et-Tahrim 66/12) “yili” 
yerine “uüldl” eril siganın gelmesi bu nevi tağlibdendir. İkinci örnekte Hz. 
Meryem'in kunutta (taat ve takvâ) erkekler derecesine ulaştığına tağlib 
üslübu ile işaret edilmiştir (Zerkeşi, II, 302-303; İbn Ya'küb el-Mağribi, LI, 
52-53). Müennesin müzekkere tağ-libi nâdirdir. 2. Lafız itibariyle daha hafif 
olanın ağır olana tağlibi. İbn Side'ye göre (el-Muhkem, Il, 109) “Ebü Bekir 
* Ömer” anlamında Ömereyn kelimesi bu türdendir. Ömer terkip halinde 
bulunan Ebü Bekir'den daha hafif görülmüştür. İbnü”l-Hâcib, Ömer'in 
bütün faziletlerinin Ebü Bekir'de toplandığını ve bunun alt düzeydekinin 
üste tağlibi nevinden sayıldığını belirtmiştir. Ebü Ubeyd Kâsım b. Sellâm'a 
göre ise hilâfet günlerinin daha uzun, kendisinin daha meşhur ve daha 
müessir olması sebebiyle Ömer lafzı tercih edilmiştir (İbnü”s-Sikkit, s. 402; 
Zerkeşi, 11, 312-313). 3. Daha meşhur ve üstün konumda olanın böyle 
olmayana tağlibi. “Mağrib * meşrik” anlamında meşrikayn gibi (ez-Zuhruf 
43/38). Çünkü doğu yönü batı yönüne göre daha meşhur ve değerlidir 
(a.g.e., a.y.). 4. Akıllı varlıkların diğerlerine tağli-bı. Nür süresinde (24/45) 
ınsanlar ve hayvanlar “dâbbe” kavramı içinde zikredildikten sonra her iki 
kategoriyi kapsayacak şekilde insanlara has zamirin (hüm) getirilmesi gibi. 
5. Sayıca çok olanın aza tağli-bi. İman etmeyenlerin Şuayb”ı ve ona iman 
edenleri kastederek, “Veya siz bizim dinimize geri dönersiniz” demeleri 
gibi (el-A'râf 7/88). Bu örnekte müminlere ait olan geri dönme fiili tağlib 
yoluyla Şuayb'ı da kapsamaktadır; halbuki Şuayb hiçbir zaman onların 
dinini benimsememişti ki geri dönmesi söz konusu olsun (a.g.e., III, 309). 
6. Çoğul kipinin ikil ve tekil kipe tağlibi. Yünus süresinin 87. âyetinde Hz. 
Müsâ ve Hârün'dan ikil kiple söz edilirken âyetin devamında, “Evlerinizi 
namaz kılınacak mekânlar haline getirin ve hepiniz namazı eda edin” 
buyurularak tağlib yoluyla çoğul kipinin kullanılmasının sebebi, bu 
amellerin sadece Müsâ ve Hârün'a yönelik değil her mükellefi kapsadığını 
ifade etmektir (Bes-yüni, 1, 291-292). 7. Muhatabın gâibe tağ-libi. Neml 
süresinin 55. âyetinde geçen “üsksi a sâ evil ds” (Doğrusu siz beyinsizliği 
seçmiş bir toplumsunuz) ifadesinin son kelimesi kurala göre ö slx3 şeklinde 


gâib sigasında olması gerekirken muhatap zamiri olan “ai” alâkasıyla 
muhatap biçiminde gelmiştir. 8. Kuvvetli olanın zayıfa tağlibi. Ebeveyn ile 
vâlideynde babanın anneye tağlibi bu kabildendir. Daha büyük ve daha 
geniş olanın böyle olmayana tağlibi de bu gruba dahildir. Bahr kelimesinin 
aynı zamanda “nehir” anlamında kullanıldığı “Ol adl & sw b 5” (İki deniz 
|ırmak * deniz| eşit olamaz) âyetinde olduğu gibi (Fâtır 35/12). 9. Özelin 
genele tağ-libi. “İşte bu, iki elinin önceden yapıp gönderdiği amellerin 
yüzündendir” beyanında (el-Hac 22/10) işlerin çoğu iki elle yapıldığı için 
bütün organların işlediği amelleri kapsamak üzere tağlib üslübu ile 1fade 
edilmiştir. Kemalpaşazâde'nin Risâle fi tahkiki”t-tağlib, Gelenbevi'nin 
Türkçe 


Risâle-i Tağlib ve Muhammed Emin el-Muhibbi'nin Cene'l-cenneteyn fi 
nev'ayı'İ-müsenneyeyn adlı eseri bu konudaki müstakil çalışmalardır. 
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İsmail Durmuş 


TAĞLİB (Beni Tağlib) 


(Si 54) 
Adnâniler'e mensup bir Arap kabilesi. 


Adnâniler'den Beni Rebia'nın Beni Bekir b. Vâil gibi başlıca kollarından 
biridir. Kabileye adını veren Tağlib b. Vâil'in asıl isminin Disâr olduğu, 
düşmanlarına galip gelmesi yolundaki babasının temennisiyle Tağlib diye 
adlandırıldığı kaydedilir (İbn Hazm, s. 302). Bu kabileye nisbet edilenler 
Tağlebi (Tağlibi) şeklinde anılır. Ganm, Evs ve İmrân adlarında üç oğlu 
bulunan Tağlib'in soyu daha ziyade Ganm vasıtasıyla devam etmiştir. Bekir 
b. Hubeyb b. Amr b. Ganm'ın altı oğlu (Cüşem, Mâlik, Amr, Sa'lebe, 
Hâris, Muâviye) ve onların soyundan gelenler kabilenin başlıca kollarını 
oluşturmakta, bunlara Arâkım denilmektedir. Beni Züheyr b. Cüşem, Beni 
Attâb b. Sa'd b. Züheyr, Beni Şu'be, Beni Hamdân kabilenin önemli alt 
kolları arasındadır. Başlangıçta Tihâme bölgesinde yaşayan Beni Tağlib 
zamanla Hicaz, Necid ve Bahreyn'e yayıldı. Daha sonra kuzeye doğru 
ilerleyip İslâm?”dan sonra da devam eden bir süreçte Irak ve Suriye'nin yanı 
sıra el-Cezire bölgesindeki Diyârırebia'ya, özellikle Musul, Sincar ve 
Nusaybin çevresine göç etti. Böylece kabile, Bizans ve Sâsâniler'in yanı 
sıra onların müttefiki olan Gassâni ve Lahmiler?'e komşu oldu. Bölgede 
genellikle Hıristiyanlık hâkim olduğundan Beni Tağlib mensupları diğer 
birçok Arap kabilesi gibi çoğunlukla bu dine girdiler. Araplar'ın en büyük 
ve güçlü kabilelerinden olan Beni Tağlib bilhassa Câhiliye döneminde 
savaşçılığı ve saldırganlığıyla meşhurdu. 


Sâsâni İmparatoru Il. Sâbür (Şâpür, 309-379), Suriye seferinde Beni 
Tağlıb'e ait topraklara saldırarak çok sayıda esir alıp bunları Bahreyn, Dârin 
ve çevresine nakletti (Taberi, Il, 57). Kabile V-VT. yüzyıllarda Kuzey ve 
Orta Arabistan'da devlet kuran Kindeliler'in hâkimiyetine girdi ve Kinde 
Hükümdarı Hâris b. Amr'ın 525'te Hire'yi egemenliği altına almasına 
yardımcı oldu. 


Yemen hâkimiyetini kabul eden Rebia ve Mudar kabileleri, Yevmü Hazâz 


adı verilen savaşta Beni Tağlib'in reisi Küleyb (Vâil) b. Rebia ve meşhur 
savaşçısı Seffâh lakaplı Seleme b. Hâlid et-Tağlıbi kumandasında kazandığı 
büyük galibiyetle Yemen hâkimiyetinden kurtuldular. Bu başarıda önemli 
rol oynayan Beni Tağlib reisi Küleyb b. Rebia, Rebia ve Mudar kabileleri 
tarafından lider olarak tanındı. Ancak zamanla yetkilerini aşan bazı 
davranışları yüzünden kabilelerin nefretini kazandı; kayınbiraderi ve Beni 
Bekir b. Vâil'ın ileri gelenlerinden olan Cessâs b. Mürre tarafından 
öldürüldü. Zira Küleyb, Cessâs b. Mürre'nin teyzesi Besüs bint Münkız et- 
Temimi'nin bir dişi devesini kendisine ait otlağa girdiği için yaralamıştı. 
Küleyb'in şair kardeşi Mühelhil'in ağabeyinin öcünü almak için harekete 
geçmesiyle Câhiliye devrinde Arap kabileleri arasında yaşanan savaşların 
(eyyâmü”i-Arab) en meşhurlarından biri olan Besüs savaşı başlamış oldu. 
Aralıklarla kırk yıl devam eden mücadele Yevmü tehâlükı'l-limem 
(Yevmü't-tehâlük) adı verilen son savaşta Beni Bekir b. Vâil'in Beni 
Tağlıb'e karşı kesin zafer kazanmasıyla sona erdi (525). Lahmi Kralı TI. 
Münzir'in devreye girmesiyle iki taraf arasında Zülmecâz'da anlaşma 
yapıldı. 528 yılında Lahmi Kralı IN. Münzir'e yenilen Kinde Hükümdarı 
Hâris b. Amr tahttan çekilip topraklarını dört oğlu arasında bölüştürdüğü 
sırada oğlu Şürahbil'i Bekir b. Vâil, Seleme'yi de Tağlib kabilesine melik 
tayın etti. Hâris b. Amr'ın ölümünün ardından Şürahbil ile Seleme arasında 
meydana gelen mücadelede her iki kabile kendi meliklerinin yanında 
birbiriyle savaştı. 530'da Küfe ile Basra arasında Külâb denilen yerde 
yapılan ve Yevmü”l-Külâbi'l-evvel adıyla bilinen savaş Şürahbil'in, Beni 
Tağlıb mensubu Ebü Haneş Usaym b. Nu'mân tarafından öldürülmesiyle 
sonuçlandı. Lahmiler yeniden Hire'nin kontrolünü ele geçirince Tağlib 
kabilesi onlara destek verdi. İslâm'ın doğuş yıllarına yakın bir zamanda 
Beni Bekir b. Vâil ile Sâsâniler arasında cereyan eden ve Sâsâniler'in 
yenilgisiyle sonuçlanan Zükâr savaşında Beni Tağlib, Sâsâniler tarafında 
yer aldı. 


Hicretin 9. yılında (630) Medine'ye gelip Hz. Peygamber'le görüşen ve bir 
kısmı müslüman olan on altı kişilik Beni Tağlib heyeti hıristiyan kalmak 
isteyen Beni Tağlibliler'e izin verilmesini istedi. Resül-i Ekrem çocukların 
vaftiz edilmemesi şartıyla bu isteği kabul etti (İbn Sa'd, 1, 316). Tağlib 
kabilesi, Resülullah'ın vefatının ardından el-Cezire bölgesinde 
peygamberlik iddiasında bulunan ve anne tarafından Tağlib'e mensup 
olduğu rivayet edilen Secâh'ı destekledi. Irak ve Suriye fetihlerinde Sâsâni 


ve Bizans orduları safında savaşan hıristiyan Arap kabileleri arasında Beni 
Tağlıb de bulunmaktaydı. Hâlid b. Velid, 12 (634) yılında Enbâr'ı 
fethettikten sonra Sâsâni kuvvetlerine destek veren Nemir, Tağlib ve İyâd 
kabilelerini ağır bir yenilgiye uğrattı. Ayrıca Suriye'ye doğru ilerlerken 
Rebia b. Büceyr kumandasında toplanan bazı mürted Beni Tağlib 
mensuplarının üzerine yürüyüp ele geçirdiği ganimet ve esirleri Hz. Ebü 
Bekir'e gönderdi. Hz. Ömer döneminde el-Cezire bölgesi fethedilince 
burada yaşayan Tağlibliler hıristiyan kalmak şartıyla antlaşmaya razı 
oldular, ancak kendilerini küçültücü buldukları cizyeyi ödemek istemediler. 
Beni Tağlib'in Bizans'a katılması ihtimalini dikkate alan Hz. Ömer, diğer 
gayri müslimlere yapılan uygulamalardan farklı olarak bu kabileden cizye 
yerine zekât nisbetinin iki katı vergi alınmasını istedi. Ayrıca kabile 
mensuplarının çocuklarını vaftız ettirmemeleri ve içlerinden müslüman 
olmak isteyenlere engel olmamaları şart koşuldu. Sıffin Savaşı'nda 
Muâviye b. Ebü Süfyân taraftarları arasında bazı Tağlibliler de vardı. 
Muâviye'nin şairi Kâ'b b. Cuayl et-Tağlibi bunlardandı. 


Genellikle Emevi yanlısı olan Beni Tağlıb mensupları Harre Savaşı'nda 
(63/683) Yezid b. Muâviye'nin, Mercirâhit Savaşı'n-da (64/684) Mervân b. 
Hakem'in ordusunda yer aldı. Yemeni ve Mudari Arap 


kabileleri arasındaki mücadelede bir süre Beni Kelb'e karşı Kayslılar”ı 
destekleyen Beni Tağlib, Kelbiler'in yenilmesinden sonra Kayslılar'”la 
ıhtilâfa düştü. Galibiyetin el değiştirdiği birkaç savaşın ardından bölgede 
yaşayan göçebe ve yerleşik Beni Tağlibliler, İbn Hevber kumandasında 
Haşşâk nehri kenarında bir araya geldiler. Beni Tağlib'in üstünlüğüyle 
sonuçlanan savaş (70/689) Yevmü”l-Haşşâk (Yevmü”'l-Arâkım, Yevmü 
Sincâr) adıyla bilinmektedir. Daha sonra Kayslılar ile Beni Tağlib arasında 
Musul topraklarında Dicle'nin batı yakasında kalan Kuheyl mevkiinde 
yapılan şiddetli savaşta Tağlibliler yenildi (Belâzüri, Ensâb, V, 313-331; 
İbnü”l-Esir, IV, 309-322). 


Beni Tağlib mensuplarının bir kısmı Emeviler ve Abbâsiler döneminde vali 
ve kumandan tayin edildi. Son Emevi halifesi 11. Mervân döneminde Hişâm 
b. Amr b. Bistâm et-Tağlibi, Musul ve el-Cezire valisi idi. Hişâm, Abbâsi 
Halifesi Ebü Ca'fer el-Mansür tarafından 151 (768) yılında Sind valiliğine 
gönderildi. Halife Mehdi-Billâh devrinde Bistâm b. Amr et-Tağlibi, Sind ve 


ardından Azerbaycan valiliğine getirildi. 177 (793) yılında Bizans 
topraklarına düzenlenen seferin kumandanı Abdürrezzâk b. Abdülhamid et- 
Tağlibi idi. 197 (813) yılında Halife Emin tarafından Musul valiliğine tayın 
edilen Hasan b. Ömer b. Hattâb et-Tağlibi bir süre sonra Cizre şehrini 
kurdu. Me'mün döneminde şair Amr b. Külsüm'ün soyundan gelen Tavk b. 
Mâlik, Diyârırebia valiliğine getirildi. Oğlu Mâlik b. Tavk b. Mâlik, Vâsık- 
Billâh ve Mütevekkil-Alellah devirlerinde Dımaşk ve Ürdün valiliği yaptı 
ve Rahbe şehrini kurdu. 261'de (875) Hıdır b. Ahmed et-Tağlibi, Halife 
Mu'temid-Alellah Ahmed b. Ca'fer tarafından Musul valiliğine tayın edildi. 
Beni Tağlıb'e mensup olup III. (IX.) yüzyılda Musul'a yerleşen 
Hamdâniler, Abbâsiler'e vali ve kumandan olarak özellikle Hâriciler ve 
Karmatiler'e karşı mücadelede önemli hizmetlerde bulundular. Hamdâniler, 
IV. (X.) yüzyılda Musul ve çevresiyle Kuzey Suriye'de hüküm süren bir 
hânedan kurdular. Beni Tağlib kabilesinden çok sayıda şair yetişmiştir. 
Küleyb b. Rebia'nın kardeşi Mühelhil, Amr b. Külsüm, Câbir b. Hüney et- 
Tağlıbi, Kâ'b b. Cuayl, Ahtal, Kutâmi, Külsüm b. Amr el-Attâbi ve Ebü 
Firâs el-Hamdâni bunlar arasındadır. Beni Tağlib ile aynı adı taşıyan Beni 
Tağlib b. Hulvân kabilesi Araplar'ın Kahtâniler koluna mensuptur. Meşhur 
Kelb kabilesi Beni Tağlib b. Hulvân'ın önemli kollarındandır (İbn Hazm, s. 
452). 
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Casim Avcı 


TAĞLİBİYYE 


m) 


Sa'diyye tarikatının Ebü Tağlib Muhammed b. Sâlim eş-Şeybâni'ye (XV. 
yüzyıl) nisbet edilen bir kolu 


(bk. SA'DİYYE). 


TAĞLİZ 


Çizi) 
Arap alfabesine ait lâm harfinin kalın okunmasını ifade eden bir terim 


(bk. HARF). 


TAĞRİB 


(bk. SÜRGÜN). 


TAĞRİM 


(bk. GARÂMET). 


TAĞRİR 


Ol) 


İvazlı akidlerde taraflardan birinin diğerini aldatması anlamında fıkıh 
terimi. 


Sözlükte “bir kimseyi yanıltmak, aldatmak, tehlikeye atmak” anlamındaki 
tağrir fıkıh terimi olarak satım, icâre vb. ivazlı akidlerde taraflardan birinin 
ya da onunla irtibatlı üçüncü kişinin söz veya davranışı ile diğer tarafı 
kasten aldatmasını ifade eder. Fıkıh literatüründe bu fiil için hılâbe, gış, 
tedlis, hıyânet, hud'a/hıdâ' gibi kelimeler de kullanılır. Bunların bir kısmı 
bağlama göre özel anlamlara sahiptir. Meselâ gış “bir şeyin gerçek 
durumunu değiştirme, hukuki işlemin konusunda veya bedelinde mevcut 
olmayan iyi bir özelliği varmış ya da olumsuz bir özelliği yokmuş gibi 
gösterme”; tedlis “genellikle akid sırasında malın kusurunu veya hoş 
görülmeyen bir özelliğini gizleme”; hıyanet “güvene dayalı akidlerde 
gerçeğe aykırı beyanda bulunma”; tağrir “daha çok sözlü olarak aldatma” 
mânasındadır. Ancak fıkıh eserlerinde birbirinin yerine kullanılabildiği için 
bu kavramlardan hangisinin daha kapsamlı olduğu hususunda farklı 
yorumlar yapılmıştır. Klasik fıkıh literatüründe değişik konular arasına 
serpiştirilmiş biçimde ele alınan irade ayıpları için çağdaş yazarlarca 
değişik tasnifler benimsenmekle birlikte bu tasniflerin hepsinde aldatma 
(tedlis, hılâbe), tarafların gerçek iradeleriyle irade beyanları arasında 
uyumsuzluk meydana getiren bir irade ayıbı olarak yer alır (bk. İRADE). 
Çağdaş İslâm ülkelerinin medeni kanunlarında bu anlamı karşılamak için 
tağrir veya tedlis teriminin tercih edildiği, bazılarında ise ikisinin birlikte 
kullanıldığı görülür. Aynı kökten türeyen ve gerek sözlük anlamı gerekse 
haksız kazanç sağlamanın amaçlanması bakımından tağrir ile aynı olan 
garar mahiyet ve hükümleri açısından önemli farklılıklar taşır (bk. 
GARAR). İki taraflı ivazlı akidlerde bedeller arasındaki açık nisbetsizliği 
ifade eden gabn teriminin de tağrirle bir anlam ve hüküm ilişkisi vardır; 
ancak gabnin tek kaynağı tağrir değildir. Tağririn Türk hukuk dilindeki 
karşılığı hiledir. Kur'ân-ı Kerim'de tağrir yer almamakla birlikte aynı 
kökten türeyen birçok kelime “aldatma, aldanma” vb. anlamlarda geçmekte, 


“had'” kökünden bazı kelimeler de münafıkların Allah'ı, Peygamber'i ve 
inananları aldatma çabaları bağlamında 


kullanılmaktadır (M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, “grr”, “hd'a” md.leri). 
Hadislerde de tağrir kelimesi yer almamakla birlikte yine aynı kökten gelen 
birçok kelime “aldatma, aldanma” vb. mânalarda, had' ve gış kökünden 
bazı kelimeler “alışverişte ve diğer hususlarda aldatma” anlamında ve 
“hılâbe” (49) kelimesi “alışverişte aldatma” mânasında geçmektedir 
(Wensincek, el-Mu“cem, “grr”, “hd'a”, “&şş”. “hlb” md.leri). 


Kur'an'da ticari ilişkilerin karşılıklı rızaya dayanması ilkesi vurgulanıp 
aldatma vb. bâtıl yollarla kazanç sağlama yasaklandığı gibi (el-Bakara 
2/188; en-Nisâ 4/29, 161) özellikle alışverişlerde ölçü ve tartının tam 
yapılması, hileli yollarla insanların mallarının eksiltilmemesi istenmiş ve 
buna aykırı davrananların helâk olacağı bildirilmiştir (el-A'râf 7/85; er- 
Rahmân 55/9; el-Mutaffıfin 83/1-3). Ticari ve sosyal ilişkilerde aldatma 
yasağı değişik ifade ve üslüplarla hadislerde de yer almış, bilhassa satılacak 
deve ve davarların memelerindeki sütü biriktirmeyi yasaklayan ve 
literatürde “musarrât hadisi” diye bilinen rivayet fakihlerin fiili tağrirle ilgili 
değişik bakış açılarının esas delilini oluşturmuştur. Hile ve sahtekârlık 
yaparak insanları aldatmanın dünyevi ve uhrevi sorumluluk gerektiren bir 
davranış ve bu yolla elde edilen kazancın haram olduğu kabul edilmekle 
birlikte fıkıhta ilke olarak ticari ve sosyal ilişkilerde güven ve istikrar 
ortamının korunmasına, ciddi bir ihlâl veya gerekçe olmadıkça akidlerin 
bozulmamasına önem verildiği ıçın tağrir vb. irade kusurlarının yapılan 
akidler üzerindeki etki derecesi ve sonuçları tartışılmış, bu konuda oldukça 
ayrıntılı bir tağrir/tedlis doktrini geliştirilmiştir (bk. HİLE). Bu çerçevede 
güven esasına dayalı akidlerde yanıltıcı sözler söylenmesi ve yalan beyanda 
bulunulması akdin hükümlerini doğrudan etkileyen bir durumdur (bk. 
İSTİRSAL; MURÂBAHA; TEVLİYE; VADİA),. Fakihlerin bir kısmına 
göre pazarlığa dayalı satışlardakı (müsâveme), “Daha önce şu fiyatı 
verdiler, vermedim” veya, “Maliyeti şu, bundan aşağısı zarar eder” gibi 
beyanlar, gerçeğe aykırı olması ve satımın gabn-ı fâhiş içermesi durumunda 
alıcı için akdi feshetme yetkisi veren sözlü tağrir kabul edilmiştir. Tağrir, 
satıcının muhatabını aldatmak amacıyla sözleşmeye konu olan malda 
kendisi tarafından bilinen bir kusuru açıklamayıp susması gibi olumsuz 
davranışlarla da meydana gelebilir. Buna “tağ-rir bi”l-kitmân” 


denilmektedir. Fakihlerin çoğunluğu, bu durumda alıcının sözleşmeyi 
bozma olduğu gibi kabul etme hususunda muhayyer sayılması için gizlenen 
kusurun ayıp muhayyerliği doğuracak ölçüde olmasını şart koşarken 
Mâlikiler kusur ne olursa olsun bu muhayyerliğin tanınacağı görüşündedir 
(ayrıca bk. AYIP). Öte yandan üçüncü kişilerin katkısıyla meydana gelen 
aldatma şekilleri arasında, bir satım akdinde mal sahibiyle anlaşmalı üçüncü 
kişinin satın almak niyeti olmadığı halde gerçek müşterileri kandırmak için 
alıcı gibi görünüp satışa arzedilmiş mala değerinden fazla fiyat teklif etmesi 
anlamına gelen “neceş” özel bir yer tutar (bk. MÜZAYEDE). 
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Hacı Mehmet Günay 


TAĞYİR 


(0s) 


Vezin gereği lafzın başka bir şekle dönüştürülmesi anlamında edebiyat 
terimi. 


Sözlükte “değiştirmek” mânasına gelen tağyir “kelimelerde harekeleme ve 
noktalama hataları yapmak” anlamında kullanılmıştır. Edebiyat terimi 
şeklinde ilk defa Kudâme b. Ca'fer tarafından (İdris en-Nâküri, s. 361-362) 
şiirde lafızla veznin uyuşmasına dair kusurlar arasında sayılmış, “vezin 
gereği lafzın halinin ve şeklinin bir başka şekle dönüştürülmesi” diye 
tanımlanmış, örnek olarak Nâbiga ez-Zübyâni'nin şu beyti kaydedilmiştir: 


“bla eld İS asla iş (Anidli şua S5” (Büyük Yemen krallarına ait her 
ağır ve bol zırh ve Süleyman dokuması her etekli ve çivili zırh). Beyitte Hz. 
Süleyman'ın ismi vezin gereği Süleym'e dönüştürülmüştür; aslında şair zırh 
yapmasıyla tanınan Ebü Süleyman'ı (Dâvüd) kastetmektedir. Bunun gibi 
Esved b. Ya“fur'un “adla Çil asla gemi (ya / Sa öl Sa leo” (Çivileri 
güvenli ve Sellâm'ın babası Dâvüd dokuması sağlam bir zırh getirilmesini 
istedi) beytinde Süleyman'ın ismi Sellâm şeklinde yazılmıştır (Nakdü” ş- 
şir, s. 207-208). 


Tağyir daha çok zarürât-ı şi'riyye kapsamında incelenir. Ebü Said es-Sirâfi, 
Süleyman isminin Süleym biçimine dönüştürülmesini özel isimlerin hem 
nesirde hem şiirde değiştirilebileceği şeklinde değerlendirmiştir. Ona göre 
bu kelimedeki değişiklik gramer açısından iki türlü açıklanabilir: Telaffuzun 
kolaylaştırılması amacıyla elif ve nün harflerinin düşürülmesi, yine 
söylenişi kolaylaştırmak için kelimede zâit harfler olan yâ, elif ve “nün”un 
düşürülüp küçültme ismi haline getirilmesi. Buna göre verilen örnekte 
kurallı bir tağyir bulunmaktadır. Süleyman'ın Sellâm'a çevrildiği ikinci 
örnekte ise böyle bir kural söz konusu değildir. Sirâfi'ye göre bu, şiirde câiz 
olmakla birlikte nesirde câiz sayılmayan türe örnek teşkil etmektedir 
(Zarüretü'ş-şi“r, s. 142-145). İbn Reşik el-Kayrevâni tağyiri şiirde 
kaçınılması gereken hususlar arasında saymış, ancak bu türden 


değişikliklere eski şairlerde çokça rastlanıldığına dikkat çekmiş, onların 
Arapça'nın asli sahipleri olmaları dolayısıyla mâzur görülebileceğini, fakat 
sonraki şairlerde hoş karşılanamayacağını ifade etmiştir; ayrıca yukarıdaki 
ılk örnekte yer alan kusurun ikincisine göre daha hafif olduğunu belirtmiştir 
(el-“Umde, II, 267-269). Tağyiri belâgat terimi kabul edenler de vardır. 
Buna göre tağyir vezin veya kafiyenin tutturulabilmesi için kelimenin asli 
şeklinden başka bir şekle dönüştürülmesidir. Genelde şiir için bir kusur 
şeklinde değerlendirilmesine rağmen bu dönüşüme ifade sırasında işaret 
edilmesi durumunda kusur olmaktan çıkıp şiirin güzelliğini arttıran bir 
özellik haline gelebileceği belirtilmiştir (Tehânevi, 1, 490). 


BİBLİYOGRAFYA 


Lisânü”l- Arab, “&yr” md.; Tehânevi, Keşşâf (Dahrüc), I, 490; Kâmus 
Tercümesi, Il, 61; Kudâme b. Ca'fer, Nakdü'ş-şi'r (nşr. M. Abdülmün'im 
Hafâci), Beyrut, ts. (Dârü'l-kütübi'l-ilmiyye), s. 207-208; Ebü Said es- 
Sirâfi, Zarüretü”ş-şi“r (nşr. Ramazan Abdüttevvâb), Beyrut 1405/1985, s. 
142-145; İbn Reşik el-Kayrevâni, el-“Umde (nşr. M. Muhyiddin 
Abdülhamid), Beyrut 1401/1981, 11, 267-269; İbn Usfür el-İşbili, 
Darâ'irü”ş-şi“r (nşr. Seyyid İbrâhim Muhammed), Beyrut 1980, s. 168; 
Bedevi Tabâne, Mu'cemü”I-belâğatı”l-“ Arabiyye, Riyad 1402/1982, TI, 624- 
625; İdris en-Nâküri, el-Muştalahu”n-nakdi fi Nakdi?ş-şi“r, Trablus 1984, s. 
361-362; Ahmed Matlüb, Mu'cemü”I-muştalahâtı”I-belâğıyye ve 
tetavvürühâ, Beyrut 2000, s. 394. 


Sedat Şensoy 


TÂHÂ HÜSEYİN 
a) 
(1889-1973) 


Mısırlı düşünür, edebiyatçı ve eleştirmen. 


Mısır'ın Minye bölgesindeki Megâga köyünde doğdu. On üç çocuklu bir 
ailenin yedinci çocuğudur. Küçük yaşta görme duyusunu kaybetti. Dokuz 
yaşında iken hıfzını, 1902'de girdiği Ezher'de ilk ve orta öğrenimini 
tamamladı. Muhammed Abduh'un derslerinden oldukça etkilendi. Edebiyat 
derslerini bir reformcu olan Seyyid el-Mersafi'den almak istemesi ve 
edebiyata yönelmesi bazı hocaların tepkisine yol açtı ve mezuniyet 
sınavlarında başarısız kabul edildi. 1910 yılında Mısır Üniversitesi'nin 
(Kahire Üniversitesi) Edebiyat Bölümü'ne kaydoldu. Burada Ignazio Guidi, 
Carlo Alfonso Nallino, G. Miloni, Enno Littmann, D. Santıllana ve Louis 
Massignon'un derslerine girdi. 1914”te Mısır Üniversitesi'nin ilk mezunu 
olarak Târihu Ebi”'l-“ Alâ? el-Ma' arri adlı teziyle doktor unvanını aldı. Bu 
tez Zikrâ Ebi'l-“ Alâ? el-Ma' arri adıyla basıldı. Aynı yıl tarih alanında 
uzmanlaşması amacıyla üniversite tarafından Paris'e gönderildiyse de on ay 
sonra üniversitedeki mali kriz yüzünden geri çağrıldı. 1915 Mayısında 
arkadaşlarıyla birlikte es-Süfür gazetesini çıkardı. Bu yılın sonlarında 
Montpellier”de tanıştığı, hem eşi (1917) hem gören gözü olacak Susanne 
Bresseau ile birlikte Paris'e gitti ve Sorbonne Üniversitesi Edebiyat 
Fakültesi'ne kaydoldu. 1917”de Tarih Bölümü'nde lisans eğitimini, ertesi 
yıl Emile Durkheim ve Paule Cassanova'nın danışmanlığında hazırladığı 
Etude analytigue et critigue de la philosophie sociale d*Ibn Khaldoun 
başlıklı teziyle doktorasını tamamladı. 1919*da Roma tarihiyle ilgili bir tez 
daha hazırladı. Aynı yılın sonlarında Mısır'a dönünce Mısır 
Üniversitesi'nde Eski Yunan ve Roma Tarihi Kürsüsü”ne kürsünün ilk 
profesörü sıfatıyla tayin edildi. 1925'te Arap Edebiyatı Bölümü başkanı 
oldu. 1926'da yayımlanan, İslâm öncesi Arap şiiriyle Kur'ân-ı Kerim'deki 
kıssaların güvenilirliğini sorguladığı Fi?'ş-şi“r1”1-Câhili adlı kitabı yüzünden 
sapkınlıkla ıtham edildi ve kitap yasaklandı. 1928'de Edebiyat Fakültesi'nin 


dekanlığına getirildiyse de siyasi sebeplerle aynı gün istifa etmek zorunda 
kaldı. 1930'da Edebiyat Fakültesi'ne ilk Mısırlı dekan olarak tekrar tayın 
edildi, ancak politik yazıları sebebiyle 1932”de görevden alındı. Bu 
dönemde Muhammed Hüseyin Heykel'in sahibi olduğu es-Siyâse ile Vefd 
Partisi'nin yayın organı Kevkebü”'ş-şark gazetelerinde makaleler yazdı. Bir 
süre sonra Vâdi gazetesini satın aldı ve üniversiteye geri dönünceye kadar 
bu gazeteyi çıkardı. 1934'te üniversiteye alındı. 1936-1939 yıllarında 
Edebiyat Fakültesi dekanlığı yaptı. 1939-1942 arasında Eğitim Bakanlığı 
kültür genel murakıbı ve bakanlık sanat danışmanı sıfatıyla çalıştı. 1942- 
1944 yıllarında İskenderiye Üniversitesi'nin (Câmiatü Fârük elevvel) 
kuruluşunda rol aldı ve bu üniversitenin ilk rektörü oldu. 1944'te yaş 
haddinden emekliye ayrıldı. 1945-1948 yılları arasında kendi kurduğu 
yayınevi ve onun yayın organı olan el-Kâtibü'l-Mışri'nin yöneticiliğini 
yaptı. Tâhâ Hüseyin, kariyerinin zirvesine 1950'de tayın edildiği ve iki yıl 
sürdürebildiği Eğitim bakanlığı döneminde ulaştı. 1963'te Ahmed Lutfi es- 
Seyyıd'ın ölümü üzerine 1940 yılından beri faal üye olarak çalıştığı 
Mecma'u”I-luğatı”1-“ Arabiyye'nin başkanlığına seçildi ve hayatının sonuna 
kadar bu görevi sürdürdü. 1973'te Kahire'de öldü. 


Tâhâ Hüseyin'in fikri kimliğinin oluştuğu ve ilk ürünlerini verdiği ortam 
Osmanlı Devleti'nin sona erdiği ve Arap dünyasının sömürgeleştirildiği 
döneme rastlar. Ezher Üniversitesi'nde öğrenci iken Muhammed Abduh ile 
Ahmed Lutfi es-Seyyid'ın etkisinde kalan Tâhâ Hüseyin, daha sonra 
Abduh'un görüşlerini tamamen terkedip İslâmsız bir Mısır hayali kurmaya 
başlar. Onun din ve millet ilişkisine yaklaşımı, çağdaşları Abbas Mahmüd 
el-Akkâd ve Muhammed Hüseyin Heykel gibi 1930-1940 yıllarında kısmi 
bir değişiklik geçirir. Bu çerçevede ileri sürdüğü düşünceler Mısır halkının 
yükselişinde dinin rolünü arttırıcı nitelikte görülebilir. Tâhâ Hüseyin'e göre 
ılk zamanlarda din her şeyi kontrol ederken daha sonra akıl dinden tam 
anlamıyla bağımsız hale gelmiş, ancak son aşamada her ikisi de kendine ait 
yere çekilerek belirli bir denge oluşmuştur. Kapıtalızm ile sosyalizm 
arasında bir tür orta yol olan İslâm dini Mısır milli birliğinin 
güçlendirilmesi ve Mısır milletinin inşasında önemli bir unsurdur. Bu 
sebeple okullarda Mısır milli tarihi bağlamında gelişen İslâmiyet 
öğretilmelidir. Ancak İslâmiyet toplumu, siyaseti ve ekonomiyi değil 
bireyin duygularını yönlendirmeli ve ilâhi olup olmaması tartışılmaksızın 
Mısır toplumunun tarihi gelişiminde görüldüğü gibi “geleneksel din” olarak 


alınmalıdır. 


Dönemin birçok müslüman entelektüelinde görülen medeniyet kavramı 
tartışmalarında Mısır açısından farklı düşünceler geliştiren Tâhâ Hüseyin bu 
düşüncelerini bürokraside görev yaptığı dönemlerde yürürlüğe koymaya 
çalışmıştır. 1938'de yayımlanan ve en sistematik eseri kabul edilen 
Müstakbelü?s-sekâfe fi Mışr adlı kitabında Mısır'ın kültürel bakımdan 
Doğu'ya değil kadim Mısır kültürünün oluşumuna katkıda bulunduğu 
Yunan felsefesi, Roma hukuku ve siyasal örgütüyle hıristiyan ahlâki 
değerlerinin sentezi olan Batı'ya ait olduğunu ileri sürmüştür. Ona göre 
Mısır başından beri ve en azından antik dönemden itibaren Akdeniz kültür 
ve medeniyet havzasının inşasında bulunmuş, bu rolünü İslâm dünyasına 
dahil olduğunda da sürdürmüştür. Mısır'ın medeniyet yarışında “medeniyet 
yıkıcı” Türkler yüzünden geri kaldığını, ancak her şeye rağmen Ezher'in 
İslâm medeniyetini Türkler'e karşı koruduğunu söyler. Modern çağda bütün 
medeni değerleri Arapça üreterek Arap dünyasına yayan Mısır yeniden 
köklerine dönmüş, her şeyiyle yeniden Avrupalılaşma”ya başlamıştır. 
Batılılaşma sürecinde Avrupa'nın hıristiyan, Mısır'ın müslüman kalması 
dinle medeniyetin kendi alanlarını aşmadıkları sürece belirleyici bir unsur 
teşkil etmez. Esasen İslâm ile Hıristiyanlık aynı öze sahiptir ve İslâmiyet 
yeni bir şey getirmekten ziyade ruhban sınıfını reddetmesi gibi pek çok 
konuda Hıristiyanlığı tamamlamak iddiasındadır. 


Bu radikal Batılılaşma taraftarlığına rağmen Tâhâ Hüseyin kendini Arap 
kültür mirasından soyutlamamış ve özellikle dilin milleti koruma 
fonksiyonunu dikkate alarak Arapça'yı önemsemiştir. Firavunlar dönemine 
saygı duymakla birlikte Mısır'ın Arap tarihi devresini merkeze almış ve 
Arapça'yı Mısır ulusu için dinden daha 


önemli ve birleştirici bir öğe kabul etmiştir. Arapça dini değil daha çok milli 
bir değerdir. Yunanca ve Latince gibi klasik dilleri bilmek ve klasikleri 
okumak Mısır milliyetçiliğinin bir gereğidir. Tâhâ Hüseyin'in Mısır 
milliyetçiliği vurgusu, Rifaa Râfı' et-Tahtâvi'nin başlatıp Corci Zeydân'ın 
sistemleştirdiği tarihi bir bağlama oturur. Ona göre başta Ezher olmak üzere 
ister İslâm'a ister Hıristiyanlığa ait olsun Mısır'da dini eğitim veren 
kurumlar bile ırki ya da dini milliyetçiliği değil bölgesel milliyetçiliği öne 
çıkarmalıdır. Tâhâ Hüseyin bu temel kabul çerçevesinde, ümmetçilik 


iddiasında bulunan İhvân-ı Müslimin gibi dini grupları ve Cemal 
Abdünnâsır'da zirveye ulaşan Arap milliyetçiliği hareketini ciddi biçimde 
desteklememiştir. Eserlerinde ağır bir üslüp kullanan Tâhâ Hüseyin, bazı 
çağdaşlarının klasik yazı dilinin yerine ikame etmeye çalıştığı konuşma 
diline yer vermemiştir. Bu sebeple çağdaşlarından bir kısmı onu arkaik 
ifadelerle eş anlamlı sözlerin yer aldığı, gereksiz kelimelerle dolu bir üslüp 
kullanmakla suçlamıştır. 


I. Dünya Savaşı'ndaki büyük yıkımın sosyoekonomik ve psikolojik 
etkilerinin her şeye yansıdığı bir ortamda Mısır için bir çıkar yol arayan 
Tâhâ Hüseyin'in gelecek kurgusu yeniyi olduğu gibi benimsemek, geçmişi 
de kurgulanan bu gelecek tasavvuruna sorun çıkarmayacak biçimde 
dönüştürmek, bu mümkün olmazsa onu terketmek gibi radikal bir teklife 
dayanır. Bu tavır onun Arap tarıhı ve Arap edebiyat tarihi alanlarında 
önemli eserler vermesini engellerken daha çok eleştirel yanını geliştirmiştir. 
Polemiğe girmekten çekinmeyen Tâhâ Hüseyin daha öğrencilik yıllarında 
hocası Muhammed el-Mehdi'yi ve Hudari'yı eleştirmiş, Mustafa Sâdık er- 
Râfi, Zeki Mübârek, Muhammed Hüseyin Heykel, Tevfik el-Hakim, 
Mansür Fehmi, Abbas Mahmüd el-Akkâd ve İbrâhim Abdülkâdir el-Mâzini 
başta olmak üzere hemen bütün çağdaşlarıyla polemiğe girmiş, tarihi 
şahsiyetleri ve konuları da eleştirel açıdan ele almıştır. Meselâ Zikrâ Ebi”|1- 
“Alâ? el-Ma'arri”de Maarri'yi Fransız pozitivizminin çerçevesinde 
incelemiş, edebi zevki ve metni ikinci plana atıp çalışmasının büyük bir 
kısmını Maarri'nin yaşadığı dönemdeki kaynak malzemenin eleştirisine, 
Maarri'nin politik ve kültürel arka planına ayırmıştır. 1923-1925 yılları 
arasında es-Siyâse'de yayımladığı, klasik Arap şairlerini konu alan 
yazılarında yine Fransız eleştirmenleri Taine ve Brunetiere'ın etkisi görülür. 
Tâhâ Hüseyin el-Mu“allakâtü”'s-seb“ şairlerinden Maarri'ye, Beşşâr b. 
Bürd'den Ebü Nüvâs'a kadar klasik dönem şairlerini incelediği yazılarında 
o dönemin kaynaklarını tartışmaya açmıştır. Kendisine şöhret kazandıran 
Fi”ş-şi“ri”1-Câhili adlı eserinde İslâm öncesi Arap şiirini modern Batı 
edebiyatı ölçülerine göre eleştiriye tâbi tutması ve bu şiirin -muhtevasında 
İslâmi unsurların yer alması sebebiyle- İslâm döneminde yazılarak önceki 
döneme atfedildiğini ileri sürmesi büyük bir tepkiyle karşılanmış, eserin 
yayımlanmasının hemen ardından Muhammed Hıdır Hüseyin, M. Ferid 
Vecdi, Mustafa Sâdık er-Râfii, Muhammed Ahmed el-Gamrâvi, 1. 
Krackovskij gibi ileri gelen isimler tarafından eleştiriler kaleme alınmıştır. 


Muhammed Mendür ve Şevki Dayf, Tâhâ Hüseyin'in öğrencileri arasında 
görülür. 


Eserleri. Siyasi, edebi ve sosyal konularda yetmişin üzerinde kitabı, çok 
sayıda tercümesi ve neşri bulunan Tâhâ Hüseyin'in fikirlerinin gelişimini 
takip etmeyi mümkün kılan, temel tezlerini dile getirdiği başlıca eserleri 
şöylece sıralanabilir: 1. Zikrâ Ebi'l-“ Alâ? el-Ma“ arri. Eserin birçok baskısı 
yapılmıştır (Kahire 1915, 1922, 1937 (Tecdidü Zikrâ Ebi”l-“ Alâ? adıyla), 
1951, 1958). 2. Felsefetü İbn Haldün el-ictimâ' iyye. Sorbonne 
Üniversitesi'nde hazırladığı doktora tezinin Muhammed Abdullah İnân 
tarafından yapılan tercümesidir (Kahire 1925). 3. Hadisü'l-erbi“â? (I-TIM). 
İlk iki cildi 1923-1925 yılları arasında es-Siyâse gazetesinde çıkan 
yazılarından derlenmiş olup (Kahire 1925-1926, 1959-1960) TI. cilt sonraki 
dönemlerde yayımlanan yazılarını içerir (Kahire 1957). 4. Fi?ş-şı“rı”I-Câhili 
(Kahire 1926). Neşrinden hemen sonra toplatılan eser, bir bölümü 
çıkarılarak yeni eklemelerle birlikte 1958'de Fi”l-edebi”l-Câhili adıyla 
tekrar basılmıştır. 5. Ma'a Ebi'l- Alâ? el-Ma'arri fi sica 'ihi (Kahire 1935). 
6. el-Eyyâm. Tâhâ Hüseyin'in bu otobiyografisi çeşitli dillere çevrilen ilk 
modern Arap edebiyatı ürünüdür (1, Kahire 1929; TI, Kahire 1939-1940; TI, 
Kahire 1967; Müzekkirâtü Tâhâ Hüseyn adıyla, Kahire 1967; el-Eyyâm 
adıyla, Kahire 1972). 7. el-Hayâtü'l-edebiyye fi Cezireti”l-“ Arab (Dımaşk 
1935). 8. Min Hadisi”ş-şi“r ve'n-nesr (Kahire 1936, 1948, 1957, 1961). 
Müellifin klasik Arap şiirini ve şairlerini ele aldığı yazılarını içerir. 9. 
Ma'a'l-Mütenebbi (1-11, Kahire 1936). 10. Müstakbelü's-sekâfe fi Mışr (1- 
II, Kahire 1938). Eser hakkında Seyyid Kutub bir eleştiri yazmıştır. 11. 
“Alâ” hâmişı's-sire (1, Kahire 1933; TI, Kahire 1937; TII, Kahire 1943). Hz. 
Peygamber'in hayatından bazı bölümlerin anlatıldığı eseridir. 12. Lahazât 
(1-11, Kahire 1942). 13. Şavtü Bâris (I-11, Kahire 1943). 14. Şavtü Ebi'l- 
“Alâ? (Kahire 1944, 1986). 15. el-Fitnetü'l-kübrâ (I, Osman, Kahire 1947). 
16. el-Fitnetü”l-kübrâ (II, Ali ve benüh, Kahire 1953). 17. Mir'âtü'l-İslâm 
(Kahire 1959). 18. Müzekkirâtü Tâhâ Hüseyn (Beyrut 1967). Umberto 
Rizzitano tarafından İtalyanca'ya çevrilmiştir (nşr. A. Pellitteri, Mazara del 
Vallo 1985). Servet Abaza, Tâhâ Hüseyin'in bazı anılarını Şu“â? min Tâhâ 
Hüseyn (Kahire 1974) ve Tâhâ Hüseyn (Beyrut 1975) adıyla yayımlamıştır. 
19. Taklid ve tecdid (Beyrut 1978). Şükri Faysal tarafından derlenmiştir. 20. 
Garâbil (Kahire 1984). M. Seyyid Kilâni'nin derlediği eser müellifin bazı 
makalelerini içerir. 21. Tecdid (Kahire 1984). Yine Kilâni tarafından 


derlenen makaleleridir. 22. Mine'ş-şâtı '1”l-âhar. Fransızca yazılarını içerir 
(trc. Abdürreşid es-Sâdık Mahmüdi, Beyrut 1990). Tâhâ Hüseyin'in önemli 
bir yanı da romancılığıdır. Du'â'ü”l-kerevân (Kahire 1934, 1941), Edib 
(Kahire 1935), el-Hubbü'z-Zâ'1“ (Kahire 1943), Şeceretü'l-bü”?s (Kahire 
1944) adıyla dört roman yazan müellif kısa hikâyelerini el-Mu'azzebün fi”1- 
arz adlı kitabında (Sayda 1949) toplamıştır (eserlerinin tam bir listesi için 
bk. el-Mecmü'atü”I-kâmile li-mü'ellefâtı”d-duktür Tâhâ Hüseyn, Beyrut 
1973-1974). 


Tâhâ Hüseyin hakkında yazılmış çok sayıda eserden bazıları şunlardır: 
Raymond Francis, Taha Hussein romancier (Le Caire 1945); Pierra Cachia, 
Taha Husayn: His Place in the Fgyptian Literary Renaissance (London 
1956); David Salloum, Study of Taha Hussein's Views and the Westem 
Conception of Fiction (London 1958); Abdülaziz Şeref, Fennü”l-mekâli?ş- 
şuhufi fi edebi Tâhâ Hüseyn (Kahire 1974), Tâhâ Hüseyn ve zevâlü”l- 
müctema' i't-taklidi (Kahire 1977); Hamdi Sekküt - Marsden Jones, 

“ Âlemü”l-edebi”l-mu“âsır 


fi Mışr, I, Tâhâ Hüseyn (Kahire 1975); Abdülmecid Abdüsselâm el- 
Muhtesib, Tâhâ Hüseyn müfekkiren (Kahire 1978); Erol Ayyıldız, Taha 
Hüseyin: Hayatı, Eserleri ve Edebiyatta Eski-Yeni Anlayışı (Bursa, ts.); 
Râşide Mehrân, Tâhâ Hüseyn beyne's-sire ve't-tercemeti'z-zâtiyye 
(İskenderiye 1979); Şükri Faysal, Kütübün ve mü/ellifân: Tâhâ Hüseyn 
(Beyrut 1980); Meftah Tahar, Taha Husayn sa critigue litteraire et ses 
sources françaises (3. bs., Tunus 1982); Hüseyin Nassâr, Dirâsât havle Tâhâ 
Hüseyn (Beyrut 1983); Câbir Usfür, el-Merâye'I-mütecâvire, dirâse fi nakdı 
Tâhâ Hüseyn (Kahire 1983); Ahmed Ulebi, Tâhâ Hüseyn racül ve fikr ve 
“aşr (Beyrut 1985), Tâhâ Hüseyn siretü mükâfihin “anidin (Beyrut 1990); 
Mustafa Abdülgani, Tâhâ Hüseyn ve's-siyâse (Kahire 1986); Mahmüd 
Turşüne, el-Edebü'l-ebyaZ beyne'r-Râfı“i ve Tâhâ Hüseyn (Tunus 1989); 
Abdürrezzâk İd, Tâhâ Hüseyn: el-“ Akl ve”d-din (Halep 1995); Abdelrashed 
Mahmoudi, Taha Husain's Education from the Azhar to the Sorbonne 
(Great Britain 1998). 
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Şükran Fazlıoğlu 


TÂHÂ SÜRESİ 
(a 5)35) 
Kur'ân-ı Kerim'in yirminci süresi. 


Mekke döneminin ortalarına doğru Meryem süresinden sonra nâzil olmuş, 
adını iki harften oluşan birinci âyetinden almıştır. Muhtevasının üçte ikisi 
Hz. Müsâ'nın nübüvvetine, Firavun'la ve kendi kavmiyle mücadelesine dair 
olduğundan Müsâ için kullanılan “kelimullah” nitelemesine işaretle “Kelim 
süresi” diye de isimlendirildiği kaydedilmektedir (Âlüsi, XVI, 615). Âyet 
sayısı 135 olup fâsılası & «5 «a «İ harfleridir. Bunlardan mim ve vâv birer, yâ 
ise birkaç defa yer almış, âyetlerin büyük çoğunluğu yâ şeklinde yazılan 
elifle (elif-i maksüre) son bulmuştur. Hz. Ömer'in, müslüman oluşu 
sırasında yeni indiği anlaşılan Tâhâ süresinin okuduğu âyetlerinden 
etkilendiği rivayet edilmektedir (İbn Hişâm, 1, 343-345), 


Resül-i Ekrem'e, dolayısıyla Kur'an'ın varlığından haberdar olan herkese 
hitap mahiyetindeki girişten sonra Hz. Müsâ'nın nübüvveti ve mücadeleleri, 
Hz. Âdem'in şeytanın iğvâsına kapılması, ardından tövbesinin kabul 
edilmesi ve kıyameti konu edinen sürenin muhtevasını bir giriş, dört bölüm 
ve bir sonuç halinde incelemek mümkündür. Bazı sürelerin başında yer alan 
ve isimleriyle telaffuz edilen harflerden (hurüf-ı mukattaa) tâ ve hâile 
başlayan sürenin başında Kur'an'ın, muhatabını güçlüğe veya sıkıntıya 
sokmak için inmediği belirtilir. Ardından bu son ilâhi tebliğin bütün kâinatı 
yaratan, oradaki her şeyin mülkiyet ve yönetimine sahip bulunan Allah 
tarafından O'na karşı saygılı olan herkese öğüt ve uyarı vesilesi teşkil 
etmesi için gönderildiği belirtilir. Kulun sözlü davranışlarının gizli veya 
âşikâr olmasının Cenâb-ı Hak tarafından bilinmesi açısından farklılık 
arzetmeyeceği beyan edilir (âyet: 1-8). 


Sürenin birinci bölümü Hz. Müsâ'ya nübüvvetin gelişinin anlatılmasıyla 
başlar. Müsâ'nın aile fertleriyle birlikte Mısır'a giderken Tuvâ mevkiinde 
veya dürülüp yaklaştırılmış yerde (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “tvy” 
md.) ilâhi hitaba mazhar kılınıp kendisine tevhid dininin ilkelerinin 


öğretildiği, asâsı ve eliyle mücize göstereceğinin bildirildiği anlatılır. Ayrıca 
Hz. Müsâ'nın Firavun'a gidip hak dini tebliğ etmek ve işkenceye mâruz 
kalan İsrâiloğulları'nı serbest bırakmasını istemekle görevlendirildiği, 
Müsâ'nın da kardeşi Hârün'un kendisine yardımcı olarak verilmesini talep 
ettiği ve talebinin yerine getirildiği ifade edilir (âyet: 9-46). İkinci bölümde 
Hz. Müsâ'nın Firavun'la mücadelesine yer verilerek Firavun'un gösterilen 
mücizeleri sihir diye nitelendirdiği ve buna karşılık verileceğini söylediği 
belirtilir. Ancak büyük bir kalabalığın önünde, Hz. Müsâ'nın asâsının bir 
yılana dönüşüp sihirbazların halka yılan şeklinde gösterdikleri ipleri ve 
sopalarını yutması üzerine sihirbazların secdeye kapanarak, “Hârün'un ve 
Müsâ'nın rabbine iman ettik” dedikleri beyan edilir. Ardından Firavun'un 
ağır tehditlerine rağmen sihirbazların imanlarından dönmedikleri ve çeşitli 
mücadeleler sonunda Mısır'ı terketmek mecburiyetinde kalan 
İsrâiloğulları'nı takip eden Firavun'un onların geçtiği denizde askerleriyle 
birlikte boğulduğu bildirilir (âyet: 47-79). Daha sonra Hz. Müsâ'nın 
kavmiyle olan mücadelesine yer verilerek düşmanların işkencesinden 
kurtarılan, uzun yolculukları esnasında kudret helvası ve bıldırcın etiyle 
beslenen İsrâiloğulları'nın taşkınlık göstermemeleri için uyarıldıkları halde 
Müsâ'nın vahiy almak için Tür'a gittiği sırada onların -Hârün'un bütün 
uyarılarına rağmen-Sâmiri'nin yaptığı puta taptıklarından bahsedilir ve 
neticede putun Hz. Müsâ tarafından ımha edildiği belirtilir (âyet: 80-98). 


Tâhâ süresinin üçüncü bölümünde geçmiş ümmetlere ait haberlerin ibret 
alınması için nakledildiği, buna rağmen uyarılardan etkilenmeyen 
kimselerin altından kalkamayacakları büyük bir vebal taşıyacağı ifade 
edilir. Daha sonra kıyametin kopmasından itibaren âhiret gününün bazı 
safhalarına etkileyici bir üslüpla ve kısaca temas edilir. Ardından Allah 
tarafından Arapça'ya büründürülmüş ilâhi kelâm olan 


ve uyarıcı tebliğler ihtiva eden Kur'an'ın sorumluluk bilinci aşılamak ve 
düşünmeye yöneltmek amacıyla indirildiği anlatılır. Peyderpey gelen 
Kur'an vahyinin kendisine okunuşu bitmeden acele ile onun kelimelerini 
telaffuza çalışmaması hususunda Hz. Peygamber uyarılır. Bu sonuncu âyet, 
Kur'an'ın lafzı ile mi yoksa mânası ile mi nâzil olduğu konusundaki 
tartışmalar açısından büyük önem taşır. Mâtüridi'nin naklettiğine göre 
bâtıni grupların (Te 'vilâtü”l-Kur'ân, I, 185), ayrıca son dönemlerde bazı 
müsteşriklerle onların yolunu izleyen kişilerin kanaatine göre Kur'an 


muhteva olarak Hz. Muhammed'e indirilmiş, bu muhteva onun tarafından 
lafız kalıbına dökülerek bilinen şekliyle 1fade edilmiştir. Ancak Tâhâ 
süresinin 114. âyetiyle diğer bazı âyetler bunun aksini göstermektedir (âyet: 
99-114). Sürenin dördüncü bölümünde şeytanın Hz. Âdem'i etkilemesiyle 
Âdem ile Havvâ”nın yasak meyveden yemeleri ve bu sebeple cennetten 
çıkarılıp yeryüzüne indirildikleri belirtilir (âyet: 115-123). 


Sürenin sonuç kısmında Allah'ı anıp O'na bağlanmaktan yüz çevirenlerin 
âhirette kör olarak haşredileceği beyan edilir. Dünyada akıllarını 
kullanmayanların tarihi olaylardan ibret almadıklarına dikkat çekildikten 
sonra Hz. Peygamber'den sabırlı olması istenir; zorluklara katlanabilmesi 
için gece ve gündüz etrafındakilerle birlikte namaza, hamd ve tesbihe 
devam etmesi emredilir; kalbi kararmış kimselerin bir kısmına verilen 
dünya nimetlerine özenmemesi tavsiye edilir (âyet: 124-135). Süre, “Herkes 
beklemektedir, siz de bekleyin. Yakında doğru yolda yürüyüp selâmete 
erenin kim olduğunu anlayacaksınız” meâlindeki âyetle sona erer. Tâhâ 
süresi hem inanç hürriyeti hem de can ve mal güvenliği açısından 
müslümanların büyük sıkıntılar çektiği ve bir kısmının Habeşistan'a hicret 
etmek zorunda kaldığı bir dönemde nâzil olmuştur. Cenâb-ı Hakk'ın 
koyduğu kanunlar gereği zafer için katedilmesi gereken mesafenin ancak 
bir kısmı katedilmişti. Bu dönemde benzer tarihi olaylardan ibret almak, 
sabır merhalelerinden geçmek ve Allah'a daha çok bağlanmak gerekiyordu. 
Nitekim sürenin başında ilâhi hâkimiyetin, kudret ve merhametin her şeyi 
kuşattığı, hedefe ulaşma zamanının yaklaştığı belirtilerek Hz. Peygamber'e 
ve onunla birlikte eziyetlere katlanan ılk müslümanlara ümit verilmiş, 
zaferin uzak olmayan bir gelecekte gerçekleşeceğine işaret edilmiştir. 


Tâhâ süresinin fazileti hakkında Dârimi tarafından rivayet edilen 
(“Fezâ”ılü'l-Kur?ân”, 20) “Allah Teâlâ gökleri ve yeri yaratmadan bin yıl 
önce Tâhâ ve Yâsin sürelerini okudu, O'nun okuyuşunu duyan melekler, 
“Bu vahyin nâzil olacağı ümmete, bunu ezberleyecek hâfızalara ve 
okuyacak dillere ne mutlu!” dedi” meâlindeki hadis sahih görülmemiştir 
(Şevkâni, Il, 342-343; krş. İbrâhim Ali es-Seyyid Ali İsâ, s. 464-465). 
Ayrıca cennet ehlinin Kur'an'dan sadece Tâhâ ve Yâsin sürelerini 
okuyacağı (Zemahşeri, IV, 123) ve Tâhâ süresini okuyan kimseye kıyamet 
gününde muhâcirlerin ve ensarın sevabının verileceği (a.g.e., a.y.; Beyzâvi, 
TI, 103) yolunda rivayet edilen hadislerin mevzü olduğu kabul edilmiştir 


(Zemahşeri, I, 684-685; Muhammed et-Trablusi, II, 717). Karabaş Veli 
Tefsir-i Süre-i Tâhâ adlı eserinde sürenin tasavvufi açıklamasını yapmıştır 
(Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 332). 
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Bekir Topaloğlu 


TAHALLÜL 


(Jia) 
İhram yasaklarının kalkması anlamında bir fıkıh terimi 


(bk. İHRAM). 


TAHAMMÜL 


(Ja) 


Hadislerin bir hocadan öğrenilmesi, başkalarına öğretilmesi ve rivayet 
edilmesi metotlarının ortak adı. 


Sözlükte “bir yükü sırtına alıp taşımak; bir kimsenin güç durumlar 
karşısında dayanabilmesi” anlamlarındaki tahammül kelimesi hadis terimi 
olarak “râvinin bir hocadan dinlemek, yazmak vb. yollarla emanet aldığı 
hadisleri herhangi bir değişiklik yapmadan (tashif ve tahrif) talebelerine 
nakletmesi” demektir. Terim tahammülü”l-hadis ve tahammülü”!l-ilm 
şeklinde de kullanılır. Hadisleri öğrenme işine tahammül yanında haml veya 
ahz, onları rivayet etmeye edâ denir. Tahammül konusu kaynaklarda farklı 
başlıklar altında incelenmiştir. Kâdi İyâz tahammülü”l-ilm yerine “hadis 
alma çeşitleri ve rivayet usulleri” (el-İlmâ* , s. 68), Tüfi “rivayetin 
mertebeleri”, İbn Hazm “rivayetin mahiyeti”, İbnü”s-Salâh “hadis 
dinlemenin keyfiyeti, tahammülü ve hadisi zaptetmenin niteliği” (“Ulümü”|- 
hadis, s. 128) gibi başlıklara yer vermiştir. Tahammülün kimler tarafından 
yapılabileceği konusu üzerinde durulmuş ve hadisi öğrenip nakleden kişinin 
güvenilirliğinin temel şart olduğu belirtilmiştir. Güvenilir sayılmanın ilk 
şartı da dindar olmaktır. Hadis âlimleri, Müslümanlığı benimsemeyenlerin 
hadis öğrenmelerinde bir sakınca bulunmadığını söylemiş, ancak âlimler 
bunların rivayet ettiği hadisin kendilerinden rivayet edilemeyeceği 
görüşünde birleşmiştir. Sahâbeden Cübeyr b. Mut'im, müslüman olmadan 
önce Hz. Peygamber'in akşam namazında Tür süresini okuduğunu işitmiş, 
ancak bu bilgiyi İslâm'a girdikten sonra rivayet ettiği için rivayeti kabul 
edilmiştir (Süyüti, s. 237). Hadis âlimleri arasında farklı görüşlere 
rastlanmakla birlikte genel kabule göre temyiz yaşına ulaşan çocuklar ilim 
meclisine katılıp hadis dinleyebilir ve dinlediği hadisleri nakledebilir 
(Ahmed Muhammed Şâkir, s. 120). Burada önemli olan, çocuğun dinlediği 
hadisi anlaması ve konuyla ilgili olarak kendisine yöneltilen sorulara cevap 
verebilmesidir. Diğer taraftan hadis meclislerine katılmak, hadis dinlemek, 
yazmak veya zaptetmek için belli bir yaş sınırlamasının getirilmesi insan 
tabiatına aykırı bulunmuştur. Nitekim beş yaşlarındaki çocukların hadis 


dinlediklerine ve bunları sonradan doğru bir şekilde naklettiklerine dair 
rivayetler mevcuttur (a.g.e., s. 108). Hasan b. Ali, Abdullah b. Abbas, 
Abdullah b. Zübeyr ve Nu'mân b. Beşir gibi sahâbilerin bulüğ çağından 
önce öğrendikleri hadisleri naklettikleri ve eskiden beri çocuk yaştakilerin 
hadis meclislerine katılmalarına izin verildiği bilinmektedir (İbnü”s-Salâh, 
s. 128). 


Hadis tahammülü sekiz yolla gerçekleşir. 1. Semâ. Hadis tahammül 
yollarının en makbul olanıdır. Sahâbenin Resül-i Ekrem'den duyduğu 
sözleri belledikten 


sonra bir sonraki nesle aktarmada kullandığı ilk metot semâdır. Sahâbiler 
Resülullah'a bilmedikleri şeyleri sormak, yanında bulunmadıkları zaman 
söz, fiil ve takrirlerine şahit olanlardan bunları dinlemek, öğrendiklerini 
kendi aralarında müzakere etmek ve hadis öğrenmek için yolculuk yapmak 
suretiyle kendilerince bir öğrenim metodu geliştirmişlerdir. Semâ yoluyla 
hadis öğrenilirken hoca ile talebe yüzyüze geldiği ve talebe rivayetleri 
doğrudan hocasından aldığı için bu usul hadis tahammülünün en yaygın 
metodu olmuştur (bk. LİKA). Şeyhin okuduğu hadislerin talebe tarafından 
yazılmasına “imlâ metodu” denir. İlk asırda tahammül daha çok ezbere 
dayanırken sonraki asırlarda hem yazma hem ezberleme şeklinde devam 
etmiştir. Semânın gerçekleşmesi için hadis öğrenen kimsenin rivayet 
sırasında şeyhin sözlerini bizzat işitmesi şarttır. Şeyh rivayeti ya ezberinden 
ya da elinde bulunan kitaptan yapar. Bu metotla alınan rivayetlerde 
“haddesenâ, ahberanâ, enbeenâ, semi'tü fülânen yekülü, kâle lenâ fülânün, 
zekera lenâ fülânün” gibi ifadeler kullanılmıştır. 


2. Kıraat. Talebenin hadisi bizzat şeyhe okumasıdır. Bu metotta talebenin 
kitaptan veya ezberden okuması ile şeyhin okunanları yazılı kaynaktan 
yahut ezberinden kontrol etmesi arasında fark yoktur. Talebe okuduğunu 
şeyhe arzettiği için bazı muhaddisler bu metoda “arz” da demişlerdir 
(Hâkim, s. 256-257). Semâ ve kıraat metotları özellikle hadiste görülen 
yazım hatalarını düzeltme, hadisin yorumunu, rivayet edene aidiyetini ve 
sıhhatini öğrenme açısından önemlidir. Kıraat metodu ile alınan hadislerin 
rivayetinde “araztü, kara'tü, kara'tü alâ fülânın, kara'nâ alâ fülânin, karae 
aleyye fülânün” gibi edâ sigaları kullanılır. 


3. İcâzet. Bir âlimin elinde bulunan hadisleri sözlü veya yazılı olarak 
rivayet etmesi için talebesine izin vermesidir. Bu iş, hadis talebesinin 
şeyhten kitaplarındaki rivayetleri başkalarına rivayet etme hakkını istemesi, 
şeyhin de bu isteğe olumlu cevap vermesiyle gerçekleşir. İcâzetin başlıca 
şekilleri şeyhin belli bir kimseye veya kimselere belirli rivayetlerinin veya 
kitaplarının, belli kimseye veya kimselere belirli olmayan hadis veya 
kitaplarının rivayeti için icâzet vermesi, belirli olmayan kimselere 
genelleme yaparak icâzet vermesi, belirli kimselere adı belirtilmeyen 
kitabının rivayeti için icâzet vermesi, “Falan kimsenin doğacak çocuğuna 
icâzet verdim” diyerek o anda bulunmayan kimseye icâzet vermesi, henüz 
sahip olmadığı hadisleri veya kitabı sahip olduğu zaman rivayet için bir 
kimseye icâzet vermesi ve kendisine rivayet etmesi için icâzet verilen 
kitaplarını, “Mücâzâtımı rivayet etmen için sana izin verdim” demesi 
şeklinde olur. İcâzette “müciz” (icâzeti veren şeyh), “müsteciz” (icâzeti 
isteyen kişi), “mücâzün leh” (kendisine icâzet verilen kişi) ve “mücâzün 
bih” (rivayetine izin verilen kitap, sahife vb.) olmak üzere dört unsur 
bulunur. Verilen icâzetin geçerli sayılması için de dört şart aranır: Talebenin 
kendi nüshasının icâzet verenin orijinal nüshasıyla mukabele edilmiş 
olması, icâzeti verenin adâlet ve zabt sahibi olması, icâzeti isteyenin ilim 
erbabı olması ve yazılı olarak verilen iznin sözlü olarak da belirtilmesi. 


4. Münâvele. Şeyhin kitabını yahut bir sahifeyi rivayet etmesi için talebeye 
vermesidir. Bir yönüyle icâzete benzemekle birlikte münâvelede hoca 
talebeye rivayetine izin verdiği hadisleri elden bizzat teslim eder. Hadisleri 
verirken bunları rivayet etme hakkını da veriyorsa bu durumda münâvele 
icâzetli, vermiyorsa icâzetsiz olur. İcâzetli münâvele icâzetin en yüksek 
şeklidir ve sıhhati konusunda ittifak vardır. Burada şeyh semâını ihtiva eden 
kitabı talebesine, “Bu benim semâımdır” yahut, “Falandan rivayetimdir, 
bunu benden rivayet et” demek suretiyle bizzat teslim eder. İcâzetsiz 
münâvelede ise rivayetlerini içeren kitabı ya da sahifeyıi talebeye, “Bu 
benim semâımdır” yahut “hadisimdir” der, fakat verdiği kitap ya da 
sahifedeki hadisleri rivayet etmesi için talebeye icâzet verdiğini belirtmez. 
İcâzetsiz münâvele üzerinde farklı görüşler ileri sürülmüştür. Bazı 
muhaddisler talebenin bunları rivayet edebileceğini söylerken bazıları aksi 
görüş belirtmiştir. 


5. Kitâbet (mükâtebe). Hocanın, rivayetlerinin hepsini yahut bir kısmını 


başka bir yerde bulunan birine bizzat yazarak veya başkasına yazdırarak 
göndermesi ya da yanında bulunan birine yazdığı veya yazdırdığı rivayetleri 
vermesidir. Kitâbet metodunda hoca mesmüâtının rivayet hakkını 
gönderdiği kimseye verirse icâzeti ihtiva eden mükâtebe “el-kitâbetü”|1- 
mukterine bi”l-icâze”, bu izni vermezse yahut açıkça belirtmezse “el- 
kitâbetü”l-mücerrede ani”l-icâze” adını alır. İlkinde hoca, “Eceztü leke mâ 
ketebtü leke” gibi ifadeler kullanır. İkincisinde izin kelimesinin geçtiği bu 
ve benzeri ibareler yer almaz. Hocanın yazarak gönderdiği hadisleri rivayet 
edip etmeyeceğine dair talebesine izin verdiğini belirtmemesi durumunda 
bundan hocanın zaten hadisleri yazmakla izin verdiği sonucunu çıkaranlar 
olduğu gibi aksini iddia edenler de vardır. Kitâbet metodu ile alınan 
hadislerin rivayetinde genellikle “ketebe ileyye fülânün, ahberanâ fülânün 
mükâtebeten, haddesenâ fülânün kitâbeten” gibi edâ sigaları kullanılır. 


6. İ'lâmü”ş-şeyh. Şeyhin, talebesine gösterdiği hadisi veya kitabı 
kendisinden rivayetine izin verdiğini belirtmeksizin, “Bu benim falan 
kişiden aldığım ya da duyduğum merviyyâtım” demesidir. Muhaddislerin 
çoğu, böyle bir durumda talebenin bu hadisleri veya kitabı rivayet 
etmesinde bir sakınca görmemiştir. Bunu da semâ ve kıraatın ittifakla 
herhangi bir icâzete ihtiyaç duymamasına kıyasla ileri sürmüşlerdir. onlara 
göre şeyhin talebeye bu duyurusu o hadisi veya kitabı kendisinden rivayet 
etmesine rıza göstermesi demektir. Ancak şeyhin icâzet vermeksizin 
mücerret 1'lâmının rivayet için yeterli olmadığını ileri sürenler de vardır. 


7. Vasiyet. Şeyhin, ölümünden önce veya bir seyahate çıkarken rivayetlerini 
ıhtiva eden kitaplarını birine vasiyet etmesidir. Genellikle muhaddisler 
vasiyet yoluyla alınan hadislerin rivayetinde bir sakınca görmemiştir. Hatta 
Kâdi İyâz, rivayetleri ihtiva eden bir kitabı şeyhin birine vasiyetle 
bırakmasını icâzetli münâvele ve i'lâm metoduna benzetir (el-İlmâ*, s. 115). 
İbnü”s-Salâh, Kâdi İyâz'ın bu görüşüne karşı çıkmakla birlikte vasiyetin 
vicâde metodundan daha üstün olduğunu söyler ( Ulümü”!-hadis, s. 157). 
Ancak II (VTIN) ve TII. (IX.) yüzyıllarda bu metot ilk asırda gördüğü itibarı 
kaybetmiştir. 


8. Vicâde. Bir kimsenin bir şeyhe ait hadisleri ihtiva eden bazı kitapları 
bulması ve bunlardaki hadisleri rivayet etmesidir. Makbul bir tahammül 
metodu olmakla birlikte kitabı bulan kimse bunları “haddeseni, ahberani” 


gibi tabirler kullanarak rivayet edemez. Bu hadislerin rivayetinde 
umumiyetle “kara'tü fi kıtâbi fülân, vecedtü bi-hattı fülân” gibi tabirler 
kullanılmıştır. Vicâde ile elde edilen rivayetlerin aktarılmasında “evsâ 
ileyye fülânün bi-kezâ, haddeseni fülânün vasiyyeten” gibi ibareler 
kullanılır. İbnü's-Salâh, bulunan hadislerin vicâdeyi belirtmeyen sigalarla 


rivayet edilmesini çirkin bir tedlis diye nitelendirir (a.g.e., s. 158). 


Hadis tahammül yolları hadis naklinde ve rivayetlerin değerlendirilmesinde 
önemli bir yere sahiptir. Bu metotlar ve lafızları 


üzerinde muhaddisler ittifak sağlayamamışsa da bunların ılk dönemlerden 
itibaren hadislerin kitaplara kaydedilmesine kadar rivayetlerin 
korunmasında bir görev ifa ettikleri açıktır. Hadis tahammül metotlarının 
hepsi hadisçiler arasında az veya çok uygulama alanı bulmuştur. Bu 
metotlardan herhangi biri hadisçilerin çoğunluğu tarafından zayıf kabul 
edilmişse bu yolla nakledilen hadislerin de zayıf olduğuna hükmedilmiş, o 
yolun sıhhatine inananlar ise hadisleri de sahih kabul etmiştir. Tahammül 
konusuyla ilgili çalışmalar arasında Nevzat Âşık?ın doktora tezinin 
yayımlanmış şekliyle (bk. bibl.) Abdülhakim es-Seyyid Atlem''in el-İntikâ 
fi t-tahammül ve'l-edâ adlı çalışması (Kahire 1406) ve Neşet Bodur'un 
Tahammülü”l-Hadis ve Çeşitleri isimli yüksek lisans tezi (1993, AÜ Sosyal 
Bilimler Enstitüsü) sayılabilir. 
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Nevzat Âşık 


TAHÂRET 
(6 pon) 
Temizlik anlamında fıkıh terimi. 


Sözlükte “temizlenmek, arınmak” mânasındaki tahâret (tuhr) terim olarak 
“maddi kiri (necâset, habes) veya mânevi pisliği (hades) gidermek” 
anlamına gelir, isim olarak “temizlik” demektir. Tuhr özellikle “hayızdan 
temizlenme” anlamında kullanılmaktadır. Tâhir (temiz), tahür ve mutahhir 
(temizleyici madde), tathir (temizlemek), tetahhur (temizlenmek) bu kökün 
türevleridir. Tahâret kelimesinin karşıtı necâsettir (pislik). Necis ve neces 
“Dis” anlamındadır. Hubs (habâse) kökünden türeyen habes “maddi necâset, 
necis şey” mânasına gelir. Türkçe'de abdest bozduktan sonra yapılan 
temizlenme için kullanılan tahâret fıkıhta istibrâ ve istincâ terimleriyle ifade 
edilir. 


İslâm dininde temizliğe büyük önem verilmiş (bk. TEMİZLİK), Kur'ân-ı 
Kerim'de tuhr kökünden türeyen birçok kelime bu bağlamda kullanılmıştır. 
Hayızdan temizlenme (el-Bakara 2/222), abdest, gusül ve teyemmüm (el- 
Mâide 5/6), suyun temiz ve temizleyici oluşu (el-Enfâl 8/11; el-Furkaân 
25/48), Mescidi Harâm'ın temiz tutulması (el-Bakara 2/125; el-Hac 22/26) 
ve elbiselerin temizlenmesi (el-Müddessir 74/4) bu kökün türevleriyle ifade 
edilmiştir (M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, “thr” md.). Hadislerde tahâret, tuhr 
ve tuhür kelimeleri “temizlik, temiz olma hali, abdest ve gusül” gibi 
mânalarda geçer (meselâ bk. Buhâri, “Gusül”, 23; İbn Mâce, “Tahâret”, 76; 
Ebü Dâvüd, “Tahâret”, 122, “Salât”, 73). Yine hadislerde temizlikle ilgili 
tahâretle aynı kökten başka kelimeler de kullanılmıştır (Wensinck, el- 
Mu'cem, “thr” md.). Hadis ve fıkıh kitaplarının başında “Kitâbü”t-tahâre”, 
“Bâbü't-tahâre” bölümleri bulunur. Neces “pis” anlamında Kur'ân-ı 
Kerim'de bir yerde geçmektedir (et-Tevbe 9/28). Bu kökten türeyen birçok 
kelime hadislerde kirlilik halini ve dinen pis kabul edilen maddeleri ifade 
eder (Buhâri, “Gusül”, 23, 24; Ebü Dâvüd, “Tahâret”, 34; Wensincek, el- 
Mu'cem, “ncs” md.). Kur'an'da daha çok “mânevi kirlilik, kötülük” 
anlamında yer alan hubs kökünden kelimeler bir âyette maddi pisliği 


içerecek biçimde kullanılmıştır (el-A'râf 7/157). Hadislerde ise bu kökün 
türevleri maddi ve mânevi pisliği belirtir (Wensinek, el-Mu'“cem, “hbs” 
md.). Sözlükte pislik anlamına gelen “rics” kelimesi Kur'ân-ı Kerim ve 
hadislerde “necis” mânasında geçmektedir (el-Mâide 5/90; el-En'âm 6/145; 
Müsned, 1,214, 237; Müslim, “Şayd”, 35; M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, 
“Tes” md.; Wensinck, el-Mu'cem, “rcs” md.). 


Fıkıh kitaplarında iki türlü tahâretten söz edilir. 1. Dinen mânevi kirlilik hali 
sayılan abdestsizlik, cünüplük, hayız ve nifastan temizlenme. Buna 
“hadesten tahâret, mânevi necâsetten tahâret, tahâret-i hükmiyye” denir. 
Hades küçük hükmi kirlilik (hades-i asgar) ve büyük hükmi kirlilik (hades-1 
ekber) kısımlarına ayrılır. Hades-1 asgardan temizlenmenin yolu abdest 
almaktır. Bu temizliğe tahâret-ı hükmiyye-i suğrâ veya kısaca tahâret-i 
suğrâ adı verilir. Hades-i ekberden temizlenmenin yolu gusül yapmaktır. Bu 
temizliğe tahâret-i hükmiyye-i kübrâ veya kısaca tahâret-i kübrâ denir. 
Hadesten temizlenme aracı sudur. Bu temizliğe elverişli su bulunamaması 
veya kullanma imkânının olmaması halinde temizlenme aracı topraktır. 
Toprakla veya toprak cinsinden bir madde ile usulüne göre yapılan 
temizliğe teyemmüm adı verilir. Teyemmüm hem abdestin hem de guslün 
yerini tutan bir temizlenme yolu olduğu için tahâret-i suğrâ ve tahâret-i 
kübrâ diye nitelendirilebilir. 2. Vücut, elbise veya ibadet yerinin dinen pis 
sayılan maddelerden temizlenmesi. Buna “necâsetten tahâret, hissi (maddi) 
necâsetten tahâret, tahâret-i hakıkiyye” denir. Fıkıh âlimleri, dinen temiz 
sayılan maddelerin yanı sıra temiz sayılmayan maddelerle ilgili dini 
hükümleri ve bunları temizleme yollarını ayrıntılı biçimde ele almışlardır. 


Fıkıh terminolojisinde necâset hakiki ve hükmi olmak üzere iki kısma 
ayrılırsa da necâset kelimesi tek başına kullanıldığında hakiki necâset 
anlaşılır. Habes de hakiki necâsetin karşılığıdır. Hükmi necâset ise hades 
kelimesiyle ifade edilir. Hakiki necâset namazda müsamaha gösterilebilecek 
miktarları bakımından hafif necâset (necâset-i hafife) ve ağır necâset 
(necâset-i galiza), akıcı olup olmaması yönünden sıvı (mâi) ve katı (câmid), 
görülüp görülmemesi yönünden görülen necâset (necâset-i mer'iyye) ve 
görülmeyen necâset (necâset-i gayr-i mer'iyye) kısımlarına ayrılır. Hacmi 
olan veya kuruduktan sonra görülen pis maddeye necâset-i mer'iyye denir, 
akan kan gibi. Katı bir hacmi olmayan veya bulaştığı yerde kuruduktan 


sonra görülmeyen pis maddeye necâset-i gayr-i mer'iyye adı verilir, idrar 
gibi. Maddi ve mânevi temizlik namaz gibi ibadetlerin 1fası için farzdır. 


Necâsetten tahâret hemen bütün İslâm âlimlerine göre namazın geçerlilik 
şartlarındandır. Mâliki mezhebinde meşhur görüş necâsetten tahâretin 
sünnet-i müekkede olduğu yönünde ise de bilerek ve gücü yettiği halde 
necâsetten tahâreti terketmenin namazı geçersiz kılacağı (tahâretin şart 
olduğu) belirtilir. 


Dinen Temiz Sayılan Maddeler. İslâm?”da kural olarak bütün yeryüzü, 
madenler, sular, zehirli veya afyon gibi uyuşturucular dahil otlar, ağaçlar, 
çiçekler, meyvelerle aşağıda belirtilecek olanlar dışında kalan bütün 
maddeler temiz sayılmıştır. Fakihlerin necis olduğunda ittifak ettikleri 
maddeler yanında bu hususta görüş ayrılığına düştükleri de vardır. İslâm 
âlimlerinin büyük çoğunluğuna göre şu varlık ve nesneler temiz sayılmıştır: 
1. Üzerinde necis madde bulunmadığı takdirde insan vücudu temizdir. 
Meselâ insanın az su hükmünde sayılan havuza veya kuyuya düşüp diri 
olarak çıkması halinde bu su pis olmaz. Tükürük ve balgam türünden 
ıfrazat, temizlik ve sağlık açısından kaçınılması ve temizlenmesi gereken 
maddeler olmakla beraber ibadet temizliğini engelleyici nitelikte değildir. 2. 
Karaciğer ve dalak kanın haramlığı kapsamı dışında tutulmuş olup temizdir 
(İbn Mâce, “Et“ime”, 31). Kanın haram olduğunu bildiren âyetlerden 
birinde de “akmış kan” şeklinde kayıt konmuştur (el-En'âm 6/1453). 
Usulünce kesilmiş, eti yenen hayvanın etinin (damarlarının) içinde kalan 
kan da temizdir. 3. Eti yenmesi helâl olan hayvanların dini usullere göre 
boğazlanması durumunda akmış kanı dışında bütün parçaları temizdir. 4. 
Balık ve çekirgenin ölüsü bu konudaki hadislere dayanarak (İbn Mâce, 
“Et“ime”, 31; Ebü Dâvüd, “Tahâret”, 4) bütün İslâm âlimlerince temiz 
sayılmıştır. 5. Şarap kendiliğinden sirke haline gelirse bu sirke temizdir. Bir 
şeyin dinen temiz sayılması öncelikle o şeyin kişinin vücudunda, 
elbisesinde veya namaz kılacağı yerde bulunması durumunda namazın 
geçerliliğine engel olmayacağı anlamına gelmektedir; fakat bir maddenin 
dinen temiz sayılması her hâlükârda o nesnenin yenilip içilmesinin de helâl 
olduğunu göstermez. Meselâ zehirli su veya uyuşturucu özelliği olan ot 
temiz sayılsa bile bunların yenilmesi ve içilmesi haramdır. Buna karşılık 
dinen necis sayılan nesnelerin yenilip içilmesi -bazı istisnalar dışında- 
haramdır. 


Dinen Temiz Sayılmayan Maddeler. 1. Necis Olduğunda İttifak Edilenler. a) 
Meyte (murdar hayvan, dini usule uygun biçimde boğazlanmamış ölü 
hayvan eti). Etinin yenmesi helâl olan veya olmayan, akıcı kanı olan kara 
hayvanlarından dini usule göre boğazlanmadan ölenlerin ve bu hükümde 
olanların etleri necistir. b) Kan, irin ve canlı iken koparılan parça. Şehidin 
üzerindeki kan dışında insandan ve kara hayvanlarından canlı veya ölü iken 
akan kan necistir. e) Domuz eti. Dini usule uygun olarak boğazlanmış olsa 
bile domuz eti ve diğer parçaları necistir. d) Sarhoş edici içkiler. Şarap vb. 
içkiler fakihlerin büyük çoğunluğuna göre necistir. e) İnsanın idrarı, dışkısı, 
mezisi, vedisi ve kusmuğu. Şâfii ve Hanbeli mezheplerinde konuyla ilgili 
bir hadise dayanılarak (Buhâri, “Vudü?””, 59; Ebü Dâvüd, “Tahâret”, 135) 
başka gıda almayan erkek süt çocuğunun idrarının üzerine su serpmekle 
temizlenmiş olacağına hükmedilmiştir. Hanefiler?'e göre kusmuk ağız 
dolusu olmadıkça necis sayılmaz. f) Etinin yenmesi helâl olmayan 
hayvanların idrarı ve dışkısı. Hanefi ve Mâliki mezheplerine göre -domuz 
hariç- eti yenmeyen hayvanın dini usullere göre boğazlanması halinde eti 
temiz sayılır. 


2. Necis Olduğunda İhtilâf Edilenler. a) Eti yenen hayvanların idrar ve 
dışkısı. Eti yenen ehli ve yabani hayvanların idrar ve dışkısı Hanbeliler'e ve 
pislik yiyerek beslenmiyorlarsa Mâlikiler'e göre temizdir. Şâfiiler'e göre 
ise bunlar necistir; Hanefiler?'e göre de necis olmakla beraber tavuk ve kaz 
gibi kümes hayvanlarının tersleri necâset-i galiza, koyun ve geyik gibi dört 
ayaklı hayvanların idrar ve dışkıları necâset-i hafife hükmündedir. Fetvada 
esas alınan bu görüş Ebü Yüsuf”a ve Şeybâni'ye aittir; Ebü Hanife'ye göre 
ikinci grup da necâset-i galiza sayılır. Ancak eti yenen kuşlardan havada 
pisleyenlerin dışkıları istihsânen temiz sayılmıştır; havada 
pislemeyenlerinki necâset-i hafifedir. Kaçınılması zor olduğundan Şâfii 
mezhebinde de bu pisliklerin namaza engel olmayacağı kabul edilmiştir. b) 
Eti yenmeyen bazı hayvanların idrar ve dışkıları. Hanefi mezhebinde at, 
eşek ve katırın idrar ve dışkısı ile havada pisleyen atmaca, kartal gibi yırtıcı 
kuşların dışkıları necâset-i hafifedir. Fetvada esas alınan bu görüş 
İmâmeyn'e ait olup Ebü Hanife'ye göre bunlar necâset-i galizadır. 
Kaçınılması güç olduğu için Şâfli mezhebine göre de bu pislikler namaza 
engel olmaz. Kedi ve farenin idrar ve dışkıları çok miktarda değilse - 
kaçınılması zor olan durumlarda-elbise ve yiyecekler bakımından bunların 


necis sayılmayacağına hükmedilmiştir. c) Canlı hayvanlar. Mâlikiler'e göre 
domuz ve köpek dahil canlı hayvanlar temizdir; diğer üç mezhebe göre 
domuz canlı haliyle de necistir. Hanefiler?'e göre köpeğin bedeni necis 
olmayıp salyası ve dışkısı pistir. Mâlikiler'e göre köpek mutlak olarak 
temizdir; sadece dilini hareket ettirerek bir kabı yalarsa bir hadise göre kap 
yedi defa yıkanır. Şâfii ve Hanbeliler'e göre köpek her şeyi ile necistir; 
köpeğin kirlettiği şey biri toprakla olmak üzere yedi defa yıkanır. Domuz ve 
köpek dışındaki canlı hayvanlar bütün mezheplere göre temiz sayılmıştır. d) 
Meytenin derisi ve içine kan nüfuz etmeyen boynuz ve tüy gibi katı 
parçaları. Meytenin derisi tabaklanırsa Hanefi ve Şâfiiler'e göre temiz olur. 
Hanefiler domuz derisini, Şâfiiler ise domuz ve köpek derisini bundan hariç 
tutarlar. Mâliki ve Hanbeliler?'de meşhur görüşe göre meytenin derisi 
tabaklansa bile temiz olmaz. Meytenin içine kan nüfuz etmeyen boynuz, 
kemik, diş ve tüy gibi katı parçaları Hanefiler'e göre temiz, Şâfiiler'e göre 
necistir. Mâliki ve Hanbeliler?”e göre meytenin yünü ve kılları temizdir. e) 
Su hayvanları ve akıcı kanı olmayan kara hayvanlarının ölüsü ve bunlardan 
çıkan kan ve pislik. Su hayvanlarının ve akıcı kanı olmayan pire, akrep ve 
çekirge gibi böceklerin ölüsü temizdir; ancak Şâfii mezhebinde çekirge 
dışında akıcı kanı olmayan böceklerin ve Şâfii ile Hanbeli mezheplerinde 
karada da yaşayabilen kurbağa ve timsah gibi su hayvanlarının ölüsü 
necistir. Balığın kanı ile pire ve sivrisinek gibi akıcı kanı olmayan 
böceklerden çıkan kan Hanefi ve Hanbeliler'e göre necis değildir; Şâfii ve 
Mâlikiler'e göre ise necistir. Buna göre akan kanları ile üst üste yığılıp 
tuzlanan balıklar necis olduğundan Şâfii ve Mâlikiler'e göre yenmez. f) Eti 
yenmeyen hayvanların sütleri ve dini usule göre boğazlandıklarında derileri. 
Bu hayvanların sütleri çoğunluğa göre etleri gibi necistir. Hanefiler?e göre 
ıse domuz dışındaki bütün hayvanların sütleri temizdir. Hanefiler'e ve 
Mâlikiler'deki meşhur görüşe göre domuz hariç dini usule uygun biçimde 
boğazlanan bütün hayvanların derisi temizdir. g) Ölü insanın cesedi. Hanefi 
mezhebinde -bazı sahâbilerin fetvalarına dayanılarak- ölen insanın 
cesedinin necis hükmünde olduğu kabul edilmiş, diğer mezheplerde ise, 
“Mümin necis olmaz” hadisine istinaden (Buhâri, “Gusül”, 23; Müslim, 
“Hayız”, 116) insan vücudunun ölse dahi necis hale gelmeyeceği hükmü 
benimsenmiştir. h) Meni. Hanefi ve Mâlikiler?'e göre meni necistir; ancak 
Hanefiler'e göre meni kurumuşsa ovalamakla temizlenebilir. Şâfli ve 
Hanbeliler?”e 


göre Ise meni temizdir. Daha önce mezi gelmiş ve meniye karışmışsa bu 
sıvı bütün mezheplere göre necistir. 1) Kan ve irin dışında yaradan çıkan sarı 
su vb. akıntılar. Kural olarak bu tür akıntılar necis sayılmıştır. Ancak 
Hanbeli mezhebinde sakınmanın zor olduğu durumlarda kan ve kanla ilişiği 
olan irin gibi akıntılar dahil olmak üzere bu tür maddelerin çok 
sayılmayacak miktarının vücut veya elbisede bulunmasının namazı 
engellemeyeceği kabul edilmiştir. Şâfii mezhebinde yaradan akan sıvının 
rengi ve kokusu varsa necis sayılmış, küçük sivilcelerden çıkan renksiz 
kokusuz sıvılar temiz kabul edilmiştir. Hanefi mezhebinde ağrılı acılı 
olmasa bile bir hastalık sebebiyle çıkıyorsa bu tür akıntılar necistir. j) Ağız 
ve burundan akan maddeler ve ter. İnsan ve artığı temiz olan hayvanların 
ağzından akan balgam, tükürük, salya, uyuyan insanın ağzından akan su vb. 
şeyler temiz olup mideden gelen kokuşmuş, kusmuk niteliğindeki maddeler 
necistir. Balgam mideden de gelse Mâliki ve Hanbeliler?'e göre temizdir. 
Mâlikiler?'e göre mideden gelen safra da temizdir. Bazı hayvanların 
salyalarının temiz olup olmadığı hususunda farklı görüşler vardır. Ter de 
salya ile aynı hükümde sayılmıştır. 


Dinen Temiz Sayılmayan Maddelerin Hükmü. İslâm âlimleri, bu konuda 
kurallara uymanın zorluğa yol açacağı yerlerde Kur'an ve Sünnet'te yer 
alan kolaylık ilkesine uygun hükümler benimsemiştir. Temiz olmayan 
maddelerin necâset-i galiza ve necâset-i hafife şeklinde iki gruba ayrıldığı 
Hanefi mezhebinde birinci grup necis olduğuna dair kesin delil bulunan, 
ikinci grup ise hakkında bu şekilde delil bulunmayan pislikleri ifade eder. 
At, katır, eşek ve etleri yenen koyun ve geyik gibi evcil veya yabani 
hayvanların idrar ve dışkıları Ebü Hanife'ye göre necâset-i galiza, Ebü 
Yüsuf ve Muhammed'e göre necâset-i hafifedir; fetva bu son görüşe 
göredir. Eti yenmeyen hayvanlardan atmaca, çaylak ve kartal gibi havada 
pisleyen kuşların dışkılarıyla eti yenen, fakat havada pislemeyen kuşların 
pislikleri de necâset-i hafife sayılır. Bunların dışında kalanlar necâset-i 
galiza hükmündedir. Galiz necâ-setle hafıf necâset arasında dinen temiz 
olan maddeleri kirletme yönünden fark yoktur. Meselâ her ikisi de az olan 
bir suya düştüklerinde suyu pisletirler ve artık o su maddi ve mânevi 
temizlikte kullanılamaz. Galiz necâset eğer katı ise | dirhemden (yaklaşık 3 
gram), sıvı ise el ayasını (avuç içini) kaplayacak miktardan fazlası vücutta, 
elbise veya namaz kılınacak yerde bulunursa namaza engel olur. Hafif 
necâset ise bulaştığı organın veya elbisenin tamamının dörtte birine 


yayılmışsa namaza engeldir. Necâsetlerin namaza mani sınırı aşmayan 
miktarı ile kılınan namaz geçerli olmakla beraber tahrimen veya tenzihen 
mekruhtur. Öte yandan yine Hanefi mezhebinde kaçınılması zor olduğu için 
toplu iğne başı kadar küçük olup vücut ve elbiseye sıçrayan idrar 
serpintileri, sokakta yürürken sıçrayan çamur, kasabın üstüne sıçrayan kan, 
pisliğe konmuş sinek vb. böceklerin taşıdığı pislik, necis maddenin 
kaynatılmasıyla çıkan buhar, necis maddenin tozu ve külü gibi bazı 
nesnelerin vücutta veya elbisede bulunması namazın geçerliliğine engel 
sayılmamıştır. Fakat bu kan ve idrar serpintilerini taşıyan elbise ve organ az 
ve durgun suya sokulursa o su pislenmiş olur. Diğer mezheplerde de esasen 
necis hükmünde olan birçok nesnenin namazın geçerliliğine engel 
olmayacağı görüşü benimsenmiştir. Bu nesnelerin neler olduğu ve hangi 
miktarının sınır kabul edileceği hususunda pek çok ayrıntı bulunmaktadır. 
Bunları belirlemede zorluğun giderilmesi ve kolaylık sağlama gibi 
gerekçelere dayanılmıştır. Söz konusu hükümler İslâm?daki kolaylık 
ilkesinin gereği olarak benimsenmiş olup ihtiyaç ve zaruret gibi durumlar 
olmadıkça bu hükümlerden yararlanılmaması, ibadette ve genel yaşantıda 
temizliğin en ideal biçimde sağlanması esastır. 


Necâseti Temizleme Yolları. Necis sayılan şeyleri çeşitli yollar ve usullerle 
temizlemek mümkündür; meselâ su ile yıkamak, kazımak, silmek, 
ovalamak ve ateşe sokmak gibi. Burada söz konusu olan temizleme yolları 
habes veya necâset denilen maddi pisliklerin temizlenmesiyle ilgilidir. 
Hükmi-mânevi kirlilik kabul edilen hadesten, abdestsizlik, cünüplük, hayız 
ve lohusalık hallerinden temizlenmenin yolu kural olarak temiz mutlak su, 
böyle suyun bulunamaması veya bulunduğu halde kullanım imkânının 
olmaması durumunda toprak veya toprak cinsinden temiz bir madde 
kullanmaktır. Hanefi ve Mâliki mezheplerinde necâsetin temizlenmesinin 
yolları konusunda sosyal şartlar ve ihtiyaçlar dikkate alınarak kolaylık ilkesi 
benimsenmiştir. Şâfii ve Hanbeli mezheplerinde ise temizliğin olabildiğince 
tam yapılması, gerek gıda gerekse ibadet temizliği konusunda dinen necis 
sayılan şeylerden uzak kalınması hususuna ağırlık verilmiştir. Hanefi 
fıkhında anılan temizleme yollarının başlıcaları şöylece sıralanabilir: 1. Su 
ile yıkamak suretiyle temizleme. Maddi pislikler mutlak sularla 
temizlenebileceği gibi mukayyet sularla da temizlenebilir. Ancak bu suların 
yağlı, herhangi bir sebeple tabiatını, inceliğini ve akıcılığını kaybetmemiş 
olması gerekir. Gözle görülen pislikler renk ve kokuları gidinceye kadar su 


ile yıkanınca temizlenmiş olur. İçine necis madde karışmış yağlı boya ve 
kan gibi lekesi kalabilen pislikler kullanılan su duru olarak akıncaya kadar 
yıkanır. Gözle görülemeyen pislikle kirlenmiş kumaş gibi şeylerin temiz 
kabın içinde üç defa yıkanıp her defasında iyice sıkılması gerekir. Keçe vb. 
sıkılması mümkün olmayan sergi ve kumaş türleri temiz kap içinde üç defa 
yıkanır, her defasında suyu süzülüp damlalar kesilinceye kadar bırakılırsa 
temizlenmiş sayılır. Günümüzde çamaşır makineleri gibi araçlarla ve dinen 
sakıncası olmayan temiz sıvı maddelerle bu tür temizlik daha iyi 
sağlanabilir. Toprak veya ağaçtan yapılmış kaplar pislendiği zaman üç defa 
yıkanıp kurutulduktan sonra temizlenmiş olur. Köpeğin yaladığı kap da üç 
defa yıkanmakla temizlenir. Pis su içinde kalarak şişmiş olan buğday, arpa, 
nohut, fasulye vb. şeyler temiz suda üç defa ıslatılır; su çekilip şişkinliği 
indiği zaman temizlenmiş sayılır. Gözle görülmeyen pisliğin beden veya 
elbisenin neresine bulaştığı unutulursa tercih edilen görüşe göre bedenin 
veya elbisenin bir tarafının yıkanmasıyla her tarafı temizlenmiş olur. 
Üzerinde pislik veya meni bulunan kimse bunun ne zaman bulaştığını 
bilemezse son abdest bozduğu veya son uyuduğu vakitten itibaren kılmış 
olduğu namazları yeniden kılar. Pislenmiş su borularının içinden akan 
suyun temiz aktığına kanaat getirilince borular temizlenmiş sayılır. 2. Suda 
kaynatmak suretiyle temizleme. İçine necâset karışan süt, pekmez, 
zeytinyağı ve bal gibi sıvı maddeler temiz su ile üç defa asıl kendi miktarı 
kalıncaya kadar kaynatılmakla temizlenmiş olur. 3. Ateşe sokarak 
temizleme. Pis çamurdan yapılan kap kacak, bardak vb. eşyalar ateşte 
pişirilip kendisinde pislik eseri kalmayınca temizlenmiş sayılır. Dini 
usullere göre kesilmiş hayvanın kellesi ütülenmekle ve madeni eşya 
üzerindeki kan ateşte yakılmakla temizlenmiş kabul edilir. 4. Silmek 
suretiyle temizleme. Yaş veya kuru pislikle kirlenen çakı, bıçak, cam, tahta, 
düz mermer ve tepsi gibi şeyler temiz bez, sünger veya toprakla pisliğin 
eseri kalmayacak şekilde silinirse 


temizlenmiş olur. 5. Ovalamak ve kazımakla temizleme. Ayakkabı, mest, 
potin, bot ve çizme gibi pisliği emmeyen giyecekler, hayvan dışkısı gibi 
görünür bir pislik dokunduğu zaman su ile temizlenebileceği gibi keskin bir 
şeyle kazımak veya yere sürtmekle de temizlenir. İdrar gibi görünmeyen 
pislikler ise kazımak veya sürtmekle temizlenmez, bunların yıkanması 
gerekir. Donmuş yağ vb. katı yiyeceklere pislik düştüğü zaman pisliğin 
düştüğü yerin çevresiyle birlikte kazınıp atılmasıyla o şey temizlenir. Hz. 


Peygamber katı yağa düşüp ölen fare için, “Onu ve çevresini atın, yağı da 
yiyin” demiştir (Buhâri, “Vudü ?”, 67). 6. Kurutmak ve toprak serpmekle 
temizleme. Yeryüzü ve yeryüzünde sabit olan ot, ağaç, yere döşenmiş taş, 
tuğla ve kiremit gibi maddeler pis olunca güneş, rüzgâr ve ateşin etkisiyle 
kuruyup üzerlerinde pisliğin eseri kalmazsa bunlar temizlenmiş sayılır ve 
üzerlerinde namaz kılınabilir, ancak teyemmüm yapılamaz; çünkü bu tür 
yerler temiz ise de temizleyici değildir. Fakat yerde sabit olmayıp 
koparılmış veya çıkarılmış ot, taş, tuğla ve kiremit gibi şeyler pislik eseri 
gidinceye kadar yıkamakla temiz olur; bunların kuruması temizlenmeleri 
için yeterli değildir. Pis olan bir yer, pislik eseri gidinceye kadar üzerinden 
su akıtmak veya pisliğin kokusu hissedilmeyecek şekilde temiz toprak 
serpmek suretiyle temizlenir. 7. Suyun akması, çekilmesi veya boşaltılması 
yoluyla temizleme. İçine pislik düşmüş veya karışmış su, havuz yahut 
hamam kurnası temiz suyun gelip oradan akıp gitmesiyle temizlenir; çünkü 
böyle bir su akarsu hükmündedir. İçine necâset düşen kuyunun suyu 
zamanla çekilip kaybolunca kuyu temizlenmiş sayılır; ancak necâset 
eserinin bulunmaması gerekir. İçine pislik düşen kuyu kural olarak suyunun 
tamamen boşaltılmasıyla temiz olur. Bununla birlikte kuyu bazı durumlarda 
içine düşen pisliğin hacmine ve niteliğine göre belirli miktarlarda su 
çıkarılmakla da temiz hale gelir. 8. Yapı değişikliği yoluyla temizleme. 
Necis şeyin kimyasal yapısı değişirse temiz hale gelir. Meselâ gübrenin 
yanıp toprak, tezeğin yanıp kül olması, şarabın sirkeye dönüşmesi ve pis 
zeytinyağının sabun yapılması gibi. Ancak pis süt peynir yapılmakla veya 
pis buğday öğütülmekle yahut bunun unundan ekmek yapılmakla ya da pis 
susamın yağı çıkarılmakla bu maddeler temizlenmez. 9. Boğazlama yoluyla 
temizleme. Domuz dışındaki hayvanlar İslâmi usullere uygun biçimde 
boğazlandığı zaman etleri ve derileri temiz olur. Böyle bir deri üzerinde 
namaz kılınabilir. 10. Tabaklama yoluyla temizleme. Domuz dışında 
meytenin derisi tabaklanmakla temiz hale gelir. 
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Revvâs Kal'aci, el-Mevsü“atü'l-fıkhiyyetü'l-müyessere, Beyrut 1421/2000, 
II, 1865-1871; Mehmet Şener, “Necâset”, İslâm”da İnanç, İbadet ve Günlük 
Yaşayış Ansiklopedisi (ed. İbrahim Kâfi Dönmez), İstanbul 2006, II, 1535- 
1543; “Tahâret”, a.e., IV, 1903-1904. 


Salim Öğüt 


TAHAVI 
m) 


Ebü Ca'fer Ahmed b. Muhammed b. Selâme el-Ezdi el-Hacri el-Mısri et- 
Tahâvi (6. 321/933) 


Hanefi fakihi ve muhaddis. 


10 Rebiülevvel 239 (19 Ağustos 853) tarihinde Mısır'ın güneyinde Aşağı 
Said bölgesinde Nil nehrinin batı yakasındaki Eş-münin'e bağlı Tahâ 
köyünde dünyaya geldi (İbn Asâkir, V, 368). İbn Hallikân, İbn Kesir, 
Bedreddin el-Ayni gibi birçok müellif Sem'âni'ye dayanarak doğum tarihini 
229, Saymeri ve Şirâzi 238, Makrizi Rebiülevvel 236 (Eylül 850) olarak 
verirse de biyografi yazarlarının çoğunluğu, talebesi İbn Yünus aracılığıyla 
bizzat kendisinden gelen rivayete göre 239 (853) yılında doğduğunu 
kaydeder. Sem'âni'nin eserinde (el-Ensâb, IV, 67; VIII, 218) 239 yılının 
zikredilmesi de 229 rivayetinin yanlış istinsahtan kaynaklandığını 
göstermektedir. Hamevi'ye göre Tahâ'ya nisbet edilmekle birlikte esasen 
buralı değildir. Nil'in doğu yakasında Tahtüt adlı bir köyden olduğu halde 
bu ad hoş olmayan bir anlamı çağrıştırdığından kendisi bu köye nisbet 
edilmeyi istememiştir (Mu'“cemü'l-büldân, IV, 22). Mısır'ın fethinden sonra 
Yemen'den buraya gelip yerleşen dedelerinin soyu Ezd kabilesinin bir kolu 
olan Hacr'e dayanır. Dedesi ordu kumandanlığı yapmış, babası şiir ve 
edebiyatla uğraşmıştır. Nitekim Tahâvi eserlerinde zikrettiği bazı beyitlerin 
tashihi konusunda babasının bilgisine başvurmaktadır (Şerhu müşkili”l-âsâr, 
1, 259). Annesi İmam Şâfii'nin ilim meclisinde bulunmuş ve Râfii zekât 
konusunda ondan nakilde bulunmuştur. İmam Şâfii'nin önde gelen Mısırlı 
talebelerinden Müzeni Tahâvi'nin dayısıdır. 


Bir ilim muhitinde dünyaya gelen Tahâvi ilk eğitimini Ebü Zekeriyyâ 
Yahyâ b. Muhammed b. Amrüs'tan aldı. Ardından Halef b. Hişâm'ın 
kıraatini Müsâ b. İsâ'dan okudu; kendisinden bu kıraati Hişâm b. 
Muhammed b. Kurre el-Mısri rivayet etti. Tahâvi'nin yetişmesinde ilk hadis 
ve fıkıh derslerini aldığı dayısı Müzeni önemli rol oynadı. Müzeni”'den 


İmam Şâfi?'nin Kitâbü's-Sünen'ini rivayet eden Tahâvi başlangıçta Şâfii 
iken yirmi yaşlarında Hanefi mezhebine geçti. Mezhep değiştirmesinde, 
ders esnasında geçen ince bir meseleyi birkaç tekrara rağmen anlamaması 
üzerine Müzeni'nin öfkelenip, “Senden bir şey olmaz” demesinin veya 
onun sürekli biçimde Ebü Hanife'nin kitaplarını incelediğini görmesinin 
etkili olduğu söylenir. Müzeni'nin derslerini bırakan Tahâvi, 260 (874) 
yılında Mısır'a kadı olarak tayin edilen Ebü Ca*fer Ahmed b. Ebü İmrân el- 
Bağdâdi'nin derslerine yirmi yıl kadar devam edip Hanefi mezhebini 
öğrendi. Mısır Valisi Ahmed b. Tolun Tahâvi'yi, Dımaşk Kadısı Ebü 
Hâzim'in gönderdiği belgelerle ilgili bir meseleyi bizzat kendisiyle 
görüşerek incelemesi için 268'de (881) Dımaşk'a gönderdi. Burada kaldığı 
süre içerisinde Ebü Hâzim'den fıkıh ve hadis tahsil etti; ayrıca Gazze, 
Askalân, Taberiye ve Kudüs'ü dolaşıp buralarda karşılaştığı âlimlerden 
faydalandı ve 269 (882-83) yılında Mısır'a döndü. Mısır Kadısı Bekkâr b. 
Kuteybe'den fıkıh ve hadis dersleri aldı. Tahâvi'nin fıkıh öğrendiği 
hocalarından İbn Ebü İmrân, İbn Semâa ve Bişr b. Velid el-Kindi'nin; 
Bekkâr b. Kuteybe, İsâ b. Ebân ve Hilâl b. Yahyâ'nın (Hilâlürre?y); Ebü 
Hâzim, Kâdi İsâ b. Ebân?ın; bunlar da Ebü Yüsuf ve Muhammed b. Hasan 
eş-Şeybâni”'den birinin veya her ikisinin öğrencisidir. Tahâvi'nin dönemin 
büyük Hanefi fakihi Kerhi ile hac sırasında bir araya geldiği bilinmektedir 
(İbnü”1-Murtazâ, s. 130). 


Tahâvi'nin 300'ü aşkın hadisçiden rivayette bulunduğu kaydedilmektedir. 
Hadis hocaları arasında Müzeni, Nesâi, Muhammed b. Huzeyme b. Râşid 
el-Basri, Rebi' b. Süleyman el-Cizi, İsâ b. İbrâhim el-Gâfiki, Yünus b. 
Abdüla“lâ, Ebü Abdullah İbn Abdülhakem, Rebi* b. Süleyman el-Murâdi, 
Ebü Zür'a ed-Dımaşki ve Süleyman b. Şuayb el-Keysâni gibi âlimler yer 
almaktadır. Onun hadis hocaları hakkında Abdülaziz b. Ebü Tâhir et- 
Temimi (İbn Asâkir, VII, 374) ve Bedreddin el-Ayni (Meğâni”l-ahyâr fi 
şerhi esâmi ricâli Me'âni'l-âsâr, Beyrut 2006) birer eser kaleme almışlardır. 
Tahâvi'nin talebelerinden Ebü Bekir ed-Dâmegâni gibi kendisinden fıkıh 
tahsil etmiş meşhur âlimler bulunmakla birlikte öğrencilerinin büyük 
çoğunluğunu ondan hadis rivayet eden kişiler oluşturmaktadır. Bunların 
arasında oğlu Ebü'l-Hasan Ali, Ebü Muhammed Abdülaziz b. Muhammed 
et-Temimi el-Cevheri, Muhammed b. Bedr el-Kinâni, İbnü”l-Haşşâb el- 
Bağdâdi, Ebü Bekir Mekki b. Ahmed b. Sa'düye el-Berdai, Ebü'l-Kâsım 
Mesleme b. Kâsım el-Kurtubi, zamanının Zâhiriler'inin lideri olan Kâdi 


Ebü'l-Kâsım Ubeydullah b. Ali ed-Dâvüdi, Ebü Muhammed Hasan b. 
Kâsım b. Abdurrahman el-Mısri, İbnü”1-Mukri el-İsfahâni, Taberâni, Ebü 
Said İbn Yünus, İbn Adi, Meymün b. Hamza el-Ubeydili ve Ebü Ca'fer en- 
Nehhâs zikredilebilir. 


Hanefi mezhebinin teşekkül döneminde Tahâvi fıkhın çeşitli alanlarında 
kaleme aldığı eserlerle mezhebin oluşumuna ve yayılmasına, farklı türlerde 
literatürün ortaya çıkışına öncülük etmiştir. Hocaları arasında Ebü Yüsuf ile 
Muhammed'in önde gelen öğrencilerinin yer alması kendisine imamların 
görüşlerini, mezhebin inceliklerini ve bu görüşlere ilişkin rivayet 
farklılıklarını sağlam kaynaklardan öğrenme imkânı vermiştir. Hanefi 
imamlarının fikirlerine dair ilk özet eser olan el-Muhtaşar?ı, İmam 
Muhammed'in el-Câmıi'u?ş-şağır ve el-Câmıi“u”I-kebir'ine yazdığı şerhleri, 
mezhep görüşlerinin hadisle temellendirilmesine yönelik hacimli kitapları 
ve mahkeme sicili düzenleme usulünü konu edinen şürüt ilmine dair 
eserleriyle Hanefi fıkıh literatürüne önemli katkılar sağlamıştır. Özellikle 
İhtilâfü”1-“ulemâ”? adlı hilâfiyat eseriyle Hanefi imamları yanında diğer 
mezhep imamlarının ve erken dönem müctehidlerinin görüşlerini sonraki 
nesillere aktarmıştır. Mâliki âlimlerinden İbn Abdülber enNemeri, 
Tahâvi'nin fukahanın görüşlerinin tamamını bildiğini, ayrıca Hanefi 
ımamların siret ve haberlerine en çok vâkıf olan kişilerden sayıldığını ifade 
ederek (Câmi'u beyâni'l-“ilm, TI, 897) eserlerinde görüş ve 
değerlendirmelerine yer verir; Kâsâni de Tahâvi'yı Selef”in görüşlerini en 
iyi bilen kimse olarak niteler (Bedâ '1“, TI, 213). 


Ancak Tahâvi”'nin Hanefi fıkhındaki yeri ve mezhebin oluşum sürecine 
katkısı hususunda farklı değerlendirmeler yapılmıştır. Saymeri ve Ebü İshak 
eş-Şirâzi gibi âlimler Tahâvi'nin Mısır'daki Hanefiler'in reisi olduğunu 
kaydeder. İbn Hazm Kur'an, hadis ve hilâfiyat alanlarındaki bilgisini takdir 
ettiği Tahâvi'nin bir taraftan Ebü Hanife ve öğrencilerine muhalefet ettiğini 
ve âdeta Hanefiler'in usul ilkesi haline gelen istihsanı benimsemediğini 
söylerken diğer taraftan onu koyu mezhep taassubuyla suçlar (el-İhkâm, IV, 
83; VI, 16, 122, 143). Kemalpaşazâde'nin fakihlerle ilgili tasnifinde 
Tahâvi'ye usul ve fürüda mezhep imamına muhalefet edemeyen, fakat 
onlardan bir rivayet bulunmayan meselelerde ictihad edebilen meselede 
müctehid tabakasında yer verilmiştir (Kınalızâde Alı Efendi, s. 94-95). Usul 
ve fürüa ait birçok meselede mezhep imamına muhalefet etmesinden dolayı 


Tahâvi'nin ictihad mertebesine ilişkin bu değerlendirmenin tartışmaya açık 
olduğunu söyleyen Abdülaziz ed-Dihlevi, Leknevi ve Kevseri gibi âlimler 
ise onun mutlak müctehid mertebesinde veya en azından Ebü Yüsuf ve 
Muhammed ile aynı tabakada bulunduğu görüşündedir. Nitekim Ebü 
Hanife'nin her fikrini kabul etmediğini, taassup sahibinden başkasının 
mukallit olamayacağını belirten Tahâvi (İbn Hacer, I, 280), Şerhu Me âni”l- 
âsâr'ın mukaddimesinde birçok konuda âlimlerin te'vilini ve delillerini 
zikrederken kendisine göre bunlardan sahih olanı kitap, sünnet, icmâ, 
sahâbe ve tâbiinin mütevâtır olan sözleriyle delillendirdiğini ifade edip 
kendisini mezhep imamlarının görüşleriyle bağımlı kabul etmez, onlara 
muhalif görüşler ileri sürmekten çekinmez ve adı geçen eserinde zaman 
zaman benimsediği görüşün Ebü Hanife, Ebü Yüsuf ve Muhammed'in 
görüşlerine aykırı olduğunu açıkça söyler (meselâ bk. Şerhu Me' ânı”l-âsâr, 
11, 188,214, 259, 262, 266;1T11, 131, 132; IV, 202, 233, 236). Diğer taraftan 
Hanefiler'in dayandığı bazı hadislerin sabit olmadığını söylemiş (a.g.e., |, 
94-96) ve onun bu tür değerlendirmeleri zaman zaman Şâfiiler tarafından 
Hanefiler'e karşı kullanılmıştır (meselâ bk. Mâverdi, I, 50; Nevevi, 1, 143, 
170). Bunun yanında Tahâvi, Hanefi imamlarının ihtilâf ettikleri 
meselelerdeki tercihleri ve Hanefi imamlarından bir rivayetin bulunmadığı 
konulardaki tahricleriyle dikkati çekmektedir. Bu tercih ve tahriclerine 
Serahsi'nin el-Mebsüt, Kâsâni'nin Bedâ1“u'ş-şanâ?1' ve Burhâneddin el- 
Merginâni'nin el-Hidâye gibi mezhebin temel eserlerinde yer verilmiştir. 


Tahâvi'nin önde geldiği alanlardan biri de hadis ilmidir. Hadislerin ve hadis 
ilimlerinin tedvin edildiği bir dönemde yaşayan Tahâvi'nin eserleri 
incelendiğinde nâsih-mensuh, ilelü”l-hadis, garibü”l-hadis, te'vilü 
muhtelifi”l-hadis, cerh ve ta'dil gibi konularda söz sahibi olduğu görülür. 
Talebesi hadis hâfızı Ebü Said İbn Yünus'un hocası hakkındaki “sika ve 
sebt” nitelemesi sonraki hadisçilerin çoğunluğu tarafından kabul görmüştür. 
Hadis ricâli ve ilelü”l-hadiste geniş bilgiye sahip olan hadis hâfızlarından 
Ebü Ya'lâ el-Halili Tahâvi'nin hadis bilgisine dikkat çekmiş (el-İrşâd, 1, 
432), Nevevi onu “Hanefiler'in hadisteki imamı” (el-Mecmü', 1, 143, 170), 
Zehebi “Mısır diyarının muhaddisi, fakihi ve büyük hâfız” olarak anmış 
(A'lâmü'n-nübelâ?, XV, 27) ve sadece hadislerin ve râvilerin 
değerlendirilmesinde kaynak olan Tezkiretü”l-huffâz'ında (111, 808-810) 
ona da yer vermiştir. Bununla birlikte Ahmed b. Hüseyin el-Beyhaki, İbn 
Teymiyye ve İbn Haldün gibi âlimler Tahâvi'nin hadisçiliğine yönelik 


eleştirilerde bulunmuştur. Tahâvi'nin özellikle Şerhu Me“ ânı'l-âsâr'ına 
yönelik eleştiriler getiren Beyhaki, onu hadis ilmini bilmemekle itham edip 
yaptığı işin sadece hadis ehlinden duyduğu şeyleri incelemeksizin bir araya 
getirmekten ibaret olduğunu söylemiş ve mezhebine uygun düşen zayıf 
hadisleri sahih, uygun düşmeyen sahih hadisleri de zayıf göstermekle 
suçlamıştır (Marifetü's-sünen ve”l-âsâr, 1, 219-220, 406). İbn Teymiyye de 
Tahâvi'nin çokça hadis rivayet ettiğini, fakih ve âlim olduğunu kabul 
etmesine rağmen hadis tenkidi hususunda bir hadisçi gibi davranmadığını, 
hadisleri tercih konusunda çoğunlukla kıyasa başvurduğunu, bu yüzden 
eserine aldığı hadislerin çoğunu isnad bakımından cerhedilmiş hadislerin 
teşkil ettiğini söyler (Minhâcü”s-sünne, VII, 195-196). İbn Haldün, 
Tahâvi'nin el-Müsned'inin değerli olduğunu ifade etmekle birlikte 
mestürü'l-hâl vb. kimselerden rivayette bulunması sebebiyle kabul şartları 
bakımından Buhâri ve Müslim'in sahihlerinin ve hatta sünenlerin dengi 
olmadığını ileri sürer (Mukaddime, s. 445). 


Tahâvi'nin hadisçiliğiyle ilgili bu tür değerlendirmeler kendisini eleştirenler 
için de söylenebilecek tarafgir bir tutum şeklinde görülebilir. Zira onun 
büyük bir hadisçi olduğu çoğunluk tarafından kabul edilmiş, sonraki pek 
çok eserde rivayetlerine ve değerlendirmelerine yer verilmiştir. Ancak 
Tahâvi, Şahihayn müelliflerinin yaptığı gibi sahih hadislerden oluşan bir 
mecmua derleme yoluna gitmemiştir. Onun amacı delil olarak kullanılan 
rivayetleri toplayıp değerlendirmekten ibarettir. Bu sebeple eserlerindeki 
bazı rivayetlerin sened açısından problem taşıması bir kusur sayılmaz. 
Nitekim el-Hâvi fi beyânı âsârı't-Tahâvi adlı eserinde Tahâvi'nin Şerhu 
Me ânı'l-âsâr'ındaki hadislerin isnadlarını inceleyen ve buradaki 
rivayetlerin Kütüb-i Sitte başta olmak üzere mevcut hadis mecmualarındaki 
yerlerini gösteren Abdülkâdir el-Kureşi, Beyhakiı'nin Tahâvi'ye yönelik 
eleştirilerini haklı kılacak bir şeye rastlamadığını belirtir (el-Cevâhirü”|1- 
mudıyye, IV, 570-572). Tahâvi eser verme, talebe okutma gibi faaliyetler 
yanında fıkhi birikimini pratik alana yansıtma imkânı elde etmiş, Mısır 
kadılarına kâtiplik, nâiblik ve sâhibü'l-mesâil (şahitlerin tezkiyesinden 
sorumlu memuriyet) görevlerinde bulunmuştur. İbnü'n-Nedim'in, 
zamanında ilim ve zühd bakımından eşsiz olduğunu kaydettiği Tahâvi (el- 
Fihrist, s. 260) hükümdarların ve kadıların saygı duyduğu bir âlımdi. 
Ölümünü 322 yılı olarak veren İbnü”n-Nedim istisna edilirse Tahâvi 
kaynakların hemen hepsine göre 321'de Zilkade ayının başında (Ekim 933) 


vefat etmiş ve Kahire'nin Karâfe semtinde Sefhulmukattam'a 
defnedilmiştir. 


Eserleri. 1. el-“ Akidetü't-Tahâviyye*. Ebü Hanife ile öğrencileri Ebü Yüsuf 
ve Muhammed'in itikadi görüşleri çerçevesinde Sünni itikad esaslarını 
ihtiva eden bir risâledir. İslâm dünyasında Sünni çevrelerde büyük kabul 
görmüş ve üzerine birçok şerh yazılmış, müstakil şekilde ve şerhleriyle 
birlikte birçok neşri yapılmıştır (Kazan 1893; Halep 1340; nşr. Abdullah b. 
Muhammed b. Humeyd, Resâilü's-selef içinde, Mekke 1394/1974; Beyrut 
1398). Eser E. E. Elder tarafından İngilizce'ye tercüme edilmiştir (“al- 
Tahâwi's Bayan al-Sunna wa'l-Jamâ'a”, The Macdonald Presentation 
Volume, Princeton 1933, s. 133-144). Arıf Aytekin, Türkiye'deki 
nüshalarıyla da karşılaştırarak eseri Ehl-i Sünnet İnanç Esasları: Tahâvi ve 
Akâid Risâlesi adıyla tahkik ve tercüme etmiş (İstanbul 1985), ayrıca 
Tahâvi Akidesi ve Selef Akidesindeki Yeri adıyla bir çalışma yapmıştır 
(İstanbul 1996). 2. Ahkâmü”l-Kur?'ân*, Süre ve âyet tertibi esas alınarak 
yazılmış, diğer ahkâm tefsirlerinden farklı şekilde fıkıh bablarına göre tertip 
edilmiş, konuyla ilgili âyetler bir yere toplanmıştır. Eserde mezhep 
ımamları başta olmak üzere meşhur fakihlerin görüşlerine yer verilmiş ve 
değerlendirmelerde bulunulmuştur. Eserin bilinen tek yazması, Samsun 
Vezirköprü Fâzıl Ahmed Paşa Kütüphanesi'nde bulunan (nr. 814) yarısı 
eksik nüshadır. Bu nüsha Sadettin Ünal tarafından neşredilmiştir (1-11, 
İstanbul 1416-1418/1995-1998). Emrullah İşler Tahâvi (6. 321/933) ve 
Ahkâmü”l-Kur'an”ı adıyla bir doktora tezi hazırlamıştır (1993, AÜ Sosyal 
Bilimler Enstitüsü). 3. Me'ânı”l-âsâr*, Kureşi”'nin tahâvi'nin ilk kitabı 
olduğunu belirttiği ve fıkıh sistematiğine göre mezhepler arasında tartışılan 
hadislerin incelendiği eser üzerine (1-11, Leknev 1300-1302; Kalküta 1375; 
nşr. Muhammed Zühri en-Neccâr ve Muhammed Seyyid Câdelhak, I-IV, 
Kahire 1386-1388/1966-1968; Beyrut 1399-1414/1979-1994; nşr. İbrâhim 
Şemseddin, Beyrut 2001) çeşitli şerh ve ihtisar çalışmalarının yanı sıra 
ricâliyle ilgili çalışmalar yapılmıştır. M. Beşir Eryarsoy eseri Şerhu 
Meâni”l-âsâr: Hadislerle İslâm Fıkhı adıyla Türkçe'ye çevirmiştir (1-VI, 
İstanbul 2007-2008). 4. Müşkilü”l-âsâr*. Kureşi'ye göre Tahâvi'nin son 
eseri olan kitap ihtilâfü'l-hadise dair çalışmaların en kapsamlısıdır. 
Haydarâbâd'da eksik olarak gerçekleştirilen baskısı yanında (1I-1V, 
1333/1914) Şuayb el-Arnaüt tarafından son cildi fihrist olmak üzere Şerhu 
Müşkili”l-âsâr ismiyle ve titiz bir çalışma ile neşredilmiştir (1-X VI, Beyrut 


1408/1987, 1415/1994). 5. es-Sünenü'l-me 'süre (Sünenü'ş-Şâfı“1). 
Tahâvi'nin Müzeni kanalıyla Şâfiiden rivayet ettiği hadisleri içermektedir. 
Muhtemelen Ebü Ya'lâ el-Halili'nin el-Müsned ve Kureşi'nin Müsnedü” ş- 
Şâfı“i adıyla zikrettiği eserle aynı olan kitabın değişik neşirleri yapılmıştır 
(Kahire 1315/1897; nşr. Abdülmu'ti Emin Kal'aci, Beyrut 1407/1986; nşr. 
Halil İbrâhim Molla Hâtır, Cidde 1409/1988). 6. Kitâbü”t-Tesviye beyne 
haddesenâ ve ahberenâ (nşr. Muhammed Aziz |Uzeyr| Şems, Mecelletü 
Savtı'l-ümme, Benâres | Varanasi | 1410/1990; nşr. Semir b. Emin ez- 
Züheyri, Riyad 1410; nşr. Abdülfettâh Ebü Gudde, Hams resâ il fi “ulümi”|!- 
hadis içinde, Beyrut 2002). Risâleyi İbn Abdülber enNemeri Câmi“u 
beyânı'l-“ilm adlı eserinde özetlemiştir (s. 1146-1150). Latifürrahman el- 
Behrâici el-Kâsımi, Tahâvi'nin sekiz eserinde zikrettiği hadisleri alfabetik 
olarak sahâbe isimleri ve konu başlıklarına göre derleyip Müsnedü”l-İmâm 
et-Tahâvi adıyla yayımlamıştır (1-X, Dübey 1426/2005). 7. el-Muh-taşar 
(nşr. Ebü”l-Vefâ el-Efgâni, Kahire 1370/1951). Hanefi fıkhının ilk 
muhtasarı sayılan eserin (el-Muhtaşar, neşredenin girişi, s. 3) eserin bazı 
kaynaklarda el-Muhtaşarü'l-kebir ve el-Muhtaşarü'ş-şağır şeklinde iki 
versiyonu bulunduğu kaydedilmektedir (İbnü”n-Nedim, s. 260; Kureşi, el- 
Cevâhirü'l-mugdıyye, 1, 277). Fihristlerin incelenmesinden de anlaşılacağı 
gibi büyük ölçüde Müzeni'nin el-Muhtaşar'ındaki tertibin esas alındığı 
eserin (Keşfü'z-zunün, Il, 1627) mukaddimesinde müellif Ebü Hanife, Ebü 
Yüsuf ve Muhammed'in görüşlerine yer verdiğini belirtirse de eserde bu üç 
ımamın yanı sıra Züfer b. Hüzeyl'in fikirlerine de yer vermiştir. el- 
Muhtaşar'da dikkati çeken bir özellik, imamlar arasında ihtilâf bulunması 
halinde “ve bihi ne'huz” (bunu esas alırız) sözüyle bu görüşlerden birinin 
tercih edilmiş olmasıdır. el-Muhtaşar üzerine pek çok şerh yazılmış olup 
Kâtib Çelebi bazı özelliklerine yer verdiği dokuz şerh zikretmiştir. Cessâs, 
Şemsüleimme es-Serahsi, Ebü Nasr Ahmed b. Mansür et-Taberi es- 
Semerkandi (Kâtib Çelebi kendisinin bu şerh üzerine bir tehzip çalışması 
yaptığını 1fade eder), Hüseyin b. Ali es-Saymeri, Ebü Nasr Ahmed b. 
Muhammed el-Akta* el-Bağdâdi, Ali b. Muhammed el-İsbicâbi, Ebü”1- 
Meâli Bahâeddin Muhammed b. Ahmed el-İsbicâbi el-Merginâni (el-Hâvi fi 
Muhtaşari”t-Tahâvi) ve İbn Kutluboğa'nın şerhleri bunlar arasında 
sayılabilir (a.g.e., a.y.). Kitap hakkında yapılan çalışmalar ve kaynaklardaki 
referanslar dikkate alındığında, Tahâvi'nin birçok konuda Ebü Hanife'ye 
muhalefet etmesi sebebiyle el-Muhtaşar'ın mukallit Hanefiler arasında 
yaygınlık kazanmadığı şeklindeki değerlendirme (Abdülaziz ed-Dihlevi, s. 


161) pek isabetli görünmemektedir. Cessâs'ın şerhinin birinci cüzü 
Muhammed İsmetullah b. İnâyetullah, ikinci cüzü 1412'de (1991) Said 
Muhammed Yahyâ Bekdaş, üçüncü cüzü 1415'te (1994) Muhammed 
Ubeydullah Han ve dördüncü cüzü 1418'de (1997) Zeyneb Fülâte 
tarafından Mekke Ümmülkurâ Üniversitesi”nde doktora tezi olarak tahkik 
edilmiştir. 8. İhtilâfü”1-“ulemâ” (el-İhtilâf beyne”l-“ulemâ ”). Saymeri bu 
eserin bir benzerinin yazılmadığını (Ahbâru Ebi Hanife, s. 162), İbnü'n- 
Nedim seksen kadar bölüm içeren hacimli bir eser olmasına 


rağmen tamamlanmadığını ve Kâtib Çelebi 130 küsur cüz teşkil ettiğini 
belirtir (Keşfü'z-zunün, 1, 32). Aslının varlığı bilinmeyen eserin Cessâs 
tarafından yapılan ihtisarı önce eksik olarak İhtilâfü”1-fukahâ? adıyla (nşr. 
Muhammed Sagir Hasan el-Ma“sümi, İslâmâbâd 1971), ardından tamamı 
Muhtaşaru İhtilâfi”1-“ ulemâ? ismiyle (nşr. Abdullah Nezir Ahmed, I-V, 
Beyrut 1416/1995) yayımlanmıştır. Cessâs”ın muhtasarından anlaşılacağı 
üzere fıkhi ihtilâfları konu alan eser Hanefi mezhebi imamları ile Mâlik, 
Şâfii, Evzâi, İbn Ebü Leylâ, Süfyân es-Sevri, Leys b. Sa'd, Hasan b. Hay 
gibi fakihlerin görüşlerinin yanı sıra sahâbe ve tâbiinin görüşleri ve 
Tahâvi'nin kendi değerlendirmelerini ihtiva etmektedir. 9. eş-Şürütü”l-kebir. 
Tahâvi'nin şürüt ilmine (ılmü”l-vesâik) dair yazdığı üç eserden biri olup 
“Kitâbü Ezkârı'l-hukük ve'r-rühün” ve “Kitâbü'ş-Şüf a” bölümlerini 
Joseph Schacht neşretmiş (Heidelberg 1927-1930), “Kitâbü”l-Büyü'” kısmı 
Jeanette Ann Wakin tarafından müellifin biyografisi ve bir girişle birlikte 
The Function of Documents in Islamic Law: The Chapters on Sales From 
Tahâwr's Kitâb al-Shurüt al-kabır adıyla yayımlanmıştır (Albany 1972). 10. 
eş-Şürütü'ş-şağır. eş-Şürütü'l-kebir'in mevcut bölümleriyle birlikte Ruhi 
Özcan tarafından tahkik edilip bir araştırma kısmı ilâve edilerek el-Hâvi fi 
şürüti't-Tahâvi adıyla yüksek lisans tezi olarak hazırlanmış (1972, Bağdat 
Üniversitesi Edebiyat Fakültesi), daha sonra eş-Şürütü”ş-şağIr müzeylen 
bimâ “usira “aleyhi mine'ş-Şürüti”i-kebir ismiyle neşredilmiştir (1-11, 
Bağdat 1974). 


Tahâvi'ye ayrıca Şerhu'l-Câmi'1”I-kebir, Şerhu”I-Câmi“1”ş-şağır, Şerhu 
Kitâbi”l-Âsâr (İmam Muhammed”e ait eserlerin şerhleridir), Şahihü”l-âsâr 
(Patna Ktp., nr. 548), Ahkâmü”l-kırân (Hz. Peygamber'in yaptığı haccın 
mahiyetine dair 1000 varaktan fazla bir eserdir, bk. Kâdi İyâz, IV, 233), 
Tefsirü'l-Kur'ân (Fuâd Seyyid, eserin Enfâl süresinden başlayan bir 


bölümünün İskenderiye Kütüphanesi'nde |Câmiuw'ş-Şeyh, nr. 74) 
bulunduğunu kaydeder, bk. Fihrisü'l-mahtütâtı”I-muşavvere, 1, 29-30), eş- 
Şürütü'l-evsat, Hükmü arâzi Mekke, Kısmetü”l-fey' ve'l-ganâ im, el- 
Veşâyâ, el-Ferâ'1Z, Emsiletü kütübi”l-SadI, en-Nevâdirü'l-fıkhiyye (on cüz), 
en-Nevâdir ve”l-hikâyât (yirmi cüzü aşkın), İhtilâfü'r-rivâyât (alâ 
mezhebi”l-Küfiyyin), er-Red “alâ “İsâ b. Ebân (İsâ b. Ebân'ın Hata ?'ü”l- 
kütüb adlı eserine reddiyedir), Nakzu Kitâbı'l-Müdellisin “ale'l-Kerâbisi 
(Kerâbisi'nin Hicazlı olmayan hadisçileri tenkit amacıyla yazdığı esere 
reddiye olup Alâeddin İbnü”t-Türkmâni el-Cevherü”n-naki adlı eserinde 
bundan iktibaslar yapar), er-Red “alâ Ebi “Ubeyd (Ebü Ubeyd Kâsım b. 
Sellâm'ın Kitâbü'n-Neseb'ine reddiyedir), Kitâbü”l-Hitâbât, el-Mehâdır 
ve's-sicıllât, el-Muhâdarât, Nevâdirü'l-Kur'?ân, Kitâbü'l-Eşribe, en-Nihal ve 
ahkâmühâ ve şıfâtühâ ve ecnâsühâ, el-Mişkât, el-Fevâ id, Menâkıbü Ebi 
Hanife ve aşhâbih (Saymeri bu eserden birçok iktibas yapar) ve et-Târihu”|1- 
kebir adlı eserler de nisbet edilmektedir. Temimi bu eserlerin bir kısmının 
aynı olma ihtimalinden söz etmektedir (et-Tabakâtü's-seniyye, Il, 52). Kâtib 
Çelebi İhtilâfü'r-rivâyât “alâ mezhebi”l-Küfiyyin adlı eserin İhtilâfü”l- 
“ulemâ” ile aynı kitap olduğunu kaydeder (Keşfü'z-zunün, 1, 32). Muinü”!- 
ümme “alâ ma'rifeti”I-vifâk ve'I-hilâf beyne”l-e imme adıyla Tahâvi'ye 
nisbet edilerek yayımlanan eser ise (nşr. Hamdi eş-Şeyh, Mansüre 2007) 
Ahmed b. Muhammed el-Hüseyni es-Semerkandi'ye aittir. 


Tahâvi hakkında pek çok çalışma yapılmıştır: Zâhid Kevseri, el-Hâvi fi 
sireti”İ-İmâm Ebi Ca'fer et-Tahâvi (Kahire 1368; Karaçi 1983; Beyrut 
1425/2004); Abdülmecid Mahmüd, Ebü Ca'fer et-Tahâvi ve eseruhü fi”|- 
hadis (Kahire 1395/1975); el-İmâm et-Tahâvi muhaddisen (Kahire 
1429/2008); Harun Reşit Demirel, Ebu Ca'fer et-Tahâvi Hayatı-Eserleri ve 
Meâni”l-Âsâr ile Müşkilü”1-Âsârındaki Hadisçiliği (1990, yüksek lisans 
tezi, SÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü); Abdullah Nezir Ahmed, Ebü Ca'fer et- 
Tahâvi el-İmâmü”l-muhaddis el-fakih (Dımaşk 1411/1991); Sa'd Beşir 
Es'ad Şeref, el-İmâm Ebü Ca' fer et-Tahâvi ve menhecühü fi”l-fıkhi”l-İslâmi 
(Amman 1418/1998); Hâlid b. Muhammed Mahmüd eş-Şermân, eş- 

Şınâ' atü”l-hadisiyye fi kitâbiı Şerhi'l-âsâr (Riyad 1424/2003). 
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Davut İltaş 


Akaide Dair Görüşleri. Mu'tezile, Kaderiyye, Cehmiyye, Müşebbihe ve Şia 
gibi itikadi ve siyasi mezheplerin teşekkül ettiği bir dönemde yaşayan 
Tahâvi, Ehl-i sünnet inancının yerleşmesi ve gelişmesine katkıda 
bulunmuştur. Beyânü “ akideti Ehli's-sünne ve'l-cemâ'a adlı eserinin 
mukaddimesinde Ebü Hanife, Ebü Yüsuf ve Muhammed b. Hasan eş- 
Şeybâni'nin akaide dair görüşlerini açıklamıştır. Mâtüridi ile Tahâvi'nin 
genel bir değerlendirmesi yapıldığında Mâtüridi”nin Ebü Hanife'ye ait 
itikadi görüşleri akli bir temel üzerinde sistemleştirmeye çalıştığı, 
Tahâvi'nin ise sadece bir itikadi liste verdiği görülür. Tahâvi, Allah'ın 
sıfatları konusunda tartışmaya girmez. Bu sıfatların kadim olduğunu 
vurgulayarak insan aklının naslarda yer almayan isim ve sıfatları zât-ı 
ılâhiyyeye nisbet edemeyeceğine işaret eder. Yaratılmışlardan hareketle 
ısım ve sıfatların mahiyetinin kavranması mümkün olmadığına göre 
tartışmaya girmeye ve sıfatları tasnif etmeye gerek yoktur. İlâhi sıfatlar 
hiçbir şekilde mahlükatın sıfatlarına benzemez. Kâinatta meydana gelen ve 
gelecek olan her şey ilâhi ilim, irade ve takdire göre vuku bulur (Beyânü 
“akiıdeti Ehli's-sünne, s. 9-11). Tahâvi, âyet ve hadislerde geçen ve zâhiri 
mânaları bakımından teşbihi andıran sıfatların yorumlanmasına da girişmez. 
Ona göre bunları te'vile kalkışmak teslimiyete aykırıdır (a.g.e., s. 14-15). 
Allah'ın arşı vardır, fakat O'nun arşa ve daha aşağıdakilerine ihtiyacı 
yoktur. Cenâb-ı Hak, niteliğini insan aklının bilemeyeceği şekilde müminler 
tarafından cennette görülecektir (a.g.e., s. 13, 19). Halku'l-Kur'ân 
konusunda Ebü Hanife gibi düşünen Tahâvi (Beyhaki, 1, 388; 11, 321-322) 


bu meseleye yönelik tartışmalara karşı çıkar. Kur'an Allah kelâmıdır ve 
O'ndan söz halinde nâzıl olmuştur. Allah'ın hakiki kelâmı olan Kur'an'ı 
ınsana ait kelâma benzetmek kişiyi küfre götürür. Zira Kur'an'da, “Bu 
Kur'an sadece bir insan sözüdür” diyenlerin cehenneme atılacağı (el- 
Müddessir 74/25-26) bildirilmiştir (Tahâvi, s. 12-13, 20). 


Tahâvi kaderi ilâhi bir sır olarak kabul ettiğinden insanın filleriyle ilgili 
tartışmalara da yer vermez. Kader melekler ve peygamberler tarafından da 
bilinemez. İnsana ait ihtiyari fiillere Allah'la ilişkileri açısından 
bakıldığında yaratılmış, kul açısından bakıldığında ise kazanılmış olduğu 
görülür. Aslında kâinatta meydana gelen her şey Allah'ın dilemesiyle 
gerçekleşir, ancak insana yüklendiği sorumluluğun üstesinden gelebilecek 
yetenekler de verilmiştir. Fillerin meydana gelmesi için gerekli olan güç 
fülden önce değil eylemin oluşması anında Allah tarafından yaratılır. 
Bununla birlikte filin vuku bulması için gerekli ortamın yanı sıra organların 
sağlam olması anlamındaki istitâat fiilden önce insanda mevcuttur, ilâhi 
hitap da bunlara bağlıdır (a.g.e., s. 26-27). Tahâvi'ye göre Cenâb-ı Hak 
kıyamete kadar meydana gelecek her şeyi ezelde levh-i mahfüza yazmıştır. 
İnsanın başına gelmesi mukadder olmayan bir şey ona asla isabet etmez, 
ısabet etmesi mukadder olan şey de mutlaka kendisine ulaşır (a.g.e., s. 16, 
18-19). 


Nübüvvetin mahiyeti ve gerekliliği gibi hususlarda fikir beyan etmeyen 
Tahâvi bunu bir inanç ilkesi diye niteler. Hem insanlara hem cinlere 
gönderilmiş olan Hz. Muhammed peygamberlerin sonuncusudur. Allah'a 
inandığı halde son peygambere inanmayan kimse İslâm itikadının 
gereklerini yerine getirmiş sayılmaz (a.g.e., s. 12). Tahâvi, Resül-i Ekrem'in 
sadece mi'rac mücizesine yer verir. Resülullah geceleyin uyanık halde iken 
bedeniyle semaya ve oradan Allah'ın dilediği yere kadar çıkarılmıştır 
(a.g.e., s. 17). Velinin nebiden üstün olamayacağını belirten Tahâvi aksi 
görüşler beyan edenleri şiddetle eleştirir (a.g.e., s. 30-31). Günahkârlar ve 
kâfirler için kabir azabı haktır. Ölen bir kimse kabrinde Münker ve Nekir?ce 
rabbi, peygamberi ve dini hakkında sorgulanacaktır. Hadislerde de 
bildirildiği gibi kabir kişi için ya bir cennet bahçesi veya cehennem 
çukurudur (a.g.e., s. 25). Âhirete dair sırat, mizan, amel defteri, mükâfat ve 
ceza gibi hususlara iman etmek gereklidir. Cennet ve cehennem 
yaratılmıştır, her ikisi de ebedidir. Deccâlın çıkışı ve Hz. İsâ'nın nüzülü 


kıyamet alâmetlerindendir. Hayatta olanların ölmüş kimseler için verdiği 
sadakalar ve yaptığı dualar ölüye fayda sağlar (a.g.e., s. 26, 31). 


Tahâvi imanı “dil ile ikrar, kalp ile tasdik” şeklinde tanımlar. İmanın 
derecesi bakımından müminler arasında ayırım yapılamaz, sadece takvâ ve 
sâlıh ameller açısından aralarında fark bulunabilir. Ehl-i kıbleden olan 
kimse müslüman ve mümin olarak nitelenir, böylesi tekfir edilemez. Ancak 
Tahâvi, imanın bulunması halinde günahın kişiye zarar vermeyeceği 
şeklindeki ircâ görüşüne katılmaz (a.g.e., s. 21-22). Şefaat haktır, zira bazı 
hadisler buna delil teşkil eder. Ebü Hanife şefaatçileri genelde 
peygamberlerle sınırladığı halde (el-Fıkhü”l-ekber, s. 11) Tahâvi bunlara 
müttaki müminleri de ilâve eder. İtikadi alanda kendine özgü bir anlayış 
geliştirmeyen Tahâvi yeni bir sistem inşa etmemiştir. Onun itikadla ilgili 
görüşleri, Ebü Hanife'nin yaklaşımını ortaya koyması ve yanlış 
anlaşılmasını engellemesi bakımından önem taşır. Tahâvi'nin el-“ Akidetü”t- 
Tahâviyye'de naklettiği görüşleri İbn Ebü”l-İz, Necmeddin Baybars b. 
Yalınkılınç et-Türki, Ömer b. İshak el-Gaznevi, Ekmeleddin el-Bâberti, 
Abdülgani b. Tâlib el-Meydâni ve Abdullah el-Herevi el-Habeşi gibi 
âlimler şerhederek delillendirmeye çalışmıştır. Ahmet Karadut'un Kelâm 
Tarihinde Tahâvi ve Akide Risâlesi adlı yüksek lisans teziyle (Ankara 
1990), Arif Aytekin'in Tahâvi Akidesi ve Selef Akidesindeki Yeri adlı 
doktora çalışması yayımlanmıştır (İstanbul 1996). 
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Salih Sabri Yavuz 


e) 
Duyu nesnelerinden alınan formların ıç idrak sürecinde yeniden işlenmesini 
sağlayan zihinsel etkinlik; Ibn Sinâ psikolojisinde iç idrak güçlerinin 


üçüncüsü 


(bk. DUYU; HAYAL; İDRAK). 


TAHCİR 
(000) 


Mevât araziyi ihya etmek amacıyla etrafını çevirmek anlamında bir fıkıh 
terimi. 


Sözlükte “bir yere taş dikmek; alıkoymak, kısıtlamak, haram kılmak” 
anlamlarındaki tahcir (ihticâr), İslâm hukukunda sahipsiz ve işlenmemiş ölü 
(mevât) araziyi işlemek ve imar etmek (ihya) için etrafını taş, diken vb. 
şeylerle çevirmeyi ya da ihya niteliği taşıyan işlemlere başlamayı ifade eder. 
Bazı fıkıh kitaplarında tahvit de (duvar çekme) aynı mânada kullanılır. Ölü 
araziyi ihya etmenin bu arazi üzerinde mülkiyet hakkı kazandıracağı 
kanaatini taşıyan İslâm hukukçularının çoğunluğuna göre tahcir, söz konusu 
araziyi ihya etmeyi düşünen başkalarına karşı öncelik hakkı kazandıran bir 
işlemdir. Tahcirin hak kazandırıcı bir işlem kabul edilmesinin gayesi ölü 
arazilerin verimli hale getirilmesini teşvik etmek ve devletin vergi almasını 
sağlamaktır. Hz. Ömer'in, “Muhtecirin üç yıldan sonra hakkı yoktur” 
sözünü esas alan Hanefiler'e göre bu hakkın kullanım süresi üç yıldır. 
Mecelle'de bu husus 


şöyle düzenlenmiştir: “Bir kimse arâzi-ı mevâttan bir mahalli tahcir etse üç 
sene müddetle o yere başkasından ehak olur. Üç seneye kadar ihya etmezse 
hakkı kalmaz ve ihya etmek üzere başkasına verilebilir” (md. 1279). Bu 
süre içinde arazi iktâ yoluyla başkasına tahsis edilemeyeceği gibi bir 
başkasının bu araziyi ihyaya başlaması da câiz değildir. Bu konuda üç yıl 
gibi sabit bir süre belirlemeyen Şâfii ve Hanbeli hukukçularına göre tahcir 
yapan kişiye ihya işlemlerine başlaması için gereken hazırlıkları yerine 
getirebileceği mâkul bir süre verilir. Tahcirin mevât arazinin ihyası 
konusunda öncelik hakkı kazandırıp kazandırmayacağı Mâliki mezhebinde 
ıhtılâflıdır. 


Tahciri öncelik hakkı doğuran bir işlem olarak gören İslâm hukukçuları 
arasında bu hakkın hukuken (kazâen) korunan bir hak olup olmadığı 
tartışmalıdır. Tahcirden doğan öncelik hakkına riayet etmenin yalnızca dini 


bir sorumluluk olduğu görüşüne sahip Hanefi ve Şâfii hukukçularına göre 
bu hakkı ihlâl ederek başkasının tahcir ettiği bir araziyi ondan önce ihya 
eden kimse günahkâr sayılmakla birlikte söz konusu arazinin mülkiyet 
hakkını elde eder. Hanbeli mezhebinde tercih edilen görüş ise öncelik 
hakkının yalnızca diyâneten değil kazâen de geçerli olduğu ve ikinci kişinin 
söz konusu arazi üzerinde mülkiyet hakkı elde edemeyeceği yönündedir. Bu 
konudaki görüş ayrılığı, tahcirin öncelik hakkının ötesinde geçici mülkiyet 
hakkı kazandırıp kazandırmadığı tartışmasına dayanmaktadır. İslâm 
hukukçularının çoğunluğuna göre tahcir mülkiyet hakkı doğurmadığı gibi 
tahcir edilen arazi üzerinde satış, kiralama, hibe, şüf'a hakkı gibi mülkiyete 
bağlı hakların kullanılması da söz konusu değildir. Ölü arazi üzerinde 
vekâlet yoluyla bir başkası adına yapılacak tahcir işlemi geçerlidir. 


İhya ve tahcirin hukuki sonuçları farklı olduğundan arazi üzerinde 
yapılacak hangi işlemlerin ihya, hangilerinin tahcir sayılacağı önemlidir. 
Hanefi mezhebine göre ihya edilmek üzere arazinin etrafının taşlarla 
çevrilmesi ya da toplanan ot ve dikenlerin yığılıp üzerinin toprakla 
kapatılarak etrafına küçük bir set yapılması yahut suya ulaşmayacak kadar 
kuyu kazmak tahcir diye nitelenir. Etrafına duvar ya da sel suyunu 
önleyecek bir bent yapılması, tohum ekilmesi ya da fidan dikilmesi, kuyu 
kazıp su çıkarılması gibi bina yapma veya ziraat niteliği taşıyan işlemler 
ıhya sayılır. Toprağı sürme, su kanalı açma ve sulama faaliyetlerinin hangi 
durumlarda tahcir, hangi durumlarda ıhya kabul edileceği ihtilâflıdır. Şâfii 
ve Hanbeli mezheplerinde ihya faaliyetine başlama niteliğindeki işlemler 
tahcir kabul edilmiştir. 


Tahcirin geçerli olabilmesi için tahcir edilecek arazi ölü arazi hükmünde 
olmalı, tahcir işlemi ihya (mülkiyet) amacıyla yapılmalı ve tahcirde 
bulunacak kişi ölü araziyi ihya edebilecek şartları taşımalıdır. Şâfti 
mezhebine göre ihyanın geçerli sayılabilmesi için kişinin müslüman olması 
şarttır. İslâm hukukçularının çoğunluğu ise zimmi statüsündeki gayri 
müslimlerin de İslâm ülkesi topraklarında ihya yoluyla mülkiyet hakkı elde 
edebilecekleri kanaatindedir. Şâfti fıkıh kitaplarında bir kimsenin 
ıhtıyacından fazla veya ihyasına güç yetiremeyeceği kadar geniş bir araziyi 
tahcir etmesinin câiz sayılmadığı ve bunun öncelik hakkı doğurmayacağı 
belirtilir. Ölü arazinin ihyasında kamu otoritesinin iznini şart koşan Hanefi 
mezhebine göre tahcir aşamasında bu şart aranmaz (ayrıca bk. HARİM; 


İHYA), 
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Osman Kaşıkçı 


TAHDİDÜ NİHÂYAÂATİI-EMÂKİN 
(GSUYI Zilglgi ayan) 


NA 


Birüni'nin (6. 453/1061 (?)) matematiksel coğrafyaya dair eseri. 


Tam adı Tahdidü nihâyâtı”l-emâkın li-taşhihi mesâfâtı'l-mesâkın'dir. Birüni, 
İslâm dünyasında matematiksel coğrafyanın bağımsız hale gelmesinde öncü 
konumunda olduğundan eseri bu disiplinin temel kitabı sayılmaktadır; 
ancak eser Ortaçağ Latin Avrupası'na intikal etmemiştir. Müellif eseri 
yazmaktaki genel amacını doğu ve batı arasında belirli bir yerin boylamı, 
kuzey ve güney kutbu arasında belirli bir yerin enlemi, belirli iki yer 
arasındakı mesafe ve bir yerin diğerine göre kaldığı yön hakkında doğru 
bilgi sağlayan yöntemleri açıklamak, özel amacını da bu bilgileri, 
kendisinin henüz yeni geldiği ve artık vatan kabul ettiği Doğu 
hükümdarlığının başkenti Gazne için araştırmak, ahalisine kıblenin yönünü 
doğru biçimde göstermek şeklinde ortaya koymaktadır (s. 62). Kitabın 
yazımının bilhassa Gazne odaklı olması Birüni'yı Sultan Mahmud nezdinde 
itibarlı bir konuma getirmiş ve bu konum daha sonra hükümdarın oğlu 
Mesud zamanında da devam etmiştir. Nitekim Birüni astronomiye dair 
şaheseri el-Kânünü'l-Mes'üdi'yi de bu hükümdara ıthaf etmiştir. 

Bilim tarihçileri eseri Birününin en verimli olduğu, Gazneli Mahmud'un 
Hârizm sarayını ele geçirdiğinde (409/1018) onu kendi maiyetine almasıyla 
başlayan orta dönemine ait kabul etmektedir. Kitaptaki bir kayıttan (s. 119) 
müellifin, eserini I Cemâziyelâhir 409 (15 Ekim 1018) tarihinde Kâbil 
yakınlarında Ceyfür köyünde bulunduğu sırada yazmaya başladığı, ferâğ 
kaydından da 24 Receb 416'da (20 Eylül 1025) Gazne'de tamamladığı 
öğrenilmektedir. Çok iyi planlandığı görülen eserde giriş bölümünün 
ardından sırasıyla bir beldeye ait enlemin belirlenmesi, ekliptik eğiminin 
hesaplanması, enlemlerle deklinasyonlar arasındakı ilişkiler, beldeler 
arasındaki boylam farkları, mesafe, enlem ve boylamlar arasındaki ilişkiler, 
çeşitli şehirlerin özellikle Gazne ile olan boylam farkları ve koordinatlarının 
belirlenmesi, Gazne için Mekke azimutunun (semtü”l-kıble) tayini ve 
nihayet sonbahar ekinoksu hakkında o döneme kadar yapılmış gözlemler 


ele alınmaktadır. 


Girişte birbiriyle ilgisizmiş gibi görünen çeşitli gözlem, değerlendirme ve 
tartışma konularına yer verilmektedir. Bu durum aslında müellifin 
öngördüğü, genelde bilimlerin, özelde coğrafyanın gerekliliği ve yararını 
çok çeşitli açılardan vurgulama amacına yöneliktir. Coğrafya ve rota 
bilgisinin yararını ortaya koymak üzere Çin denizlerinde kılavuz kaptanlık 
yapan Mâfennâ adlı birinin ilgi çekici hikâyesine doğrudan doğruya, 
kıblenin yönünü bilmenin dini anlamı, âlemin yaratılışının başlangıcı 
hakkındaki doktrinlerin değerlendirilmesi gibi meselelere dolaylı biçimde 
yer verilmiştir. 


Giriş bölümünün kendi başına değer taşıyan en dikkat çekici pasajları, 
Arabistan steplerinin bir zamanlar deniz olduğu ve jeolojik değişimler 
geçirdiği teziyle ilgilidir. Birüni bu tesbitlerini bazılarını bizzat elde ettiği 
birtakım buluntulara, bilhassa kaya katmanları arasında rastlanan fosillere 
dayandırmaktadır (s. 25-26; giriş bölümüyle ilgili diğer ilginç ayrıntılar için 
bk. Kennedy, s. 1-15). 


Birüni meseleleri ele alırken rasathâneler, astronomi gözlemleri, cetvelleri 
ve aletleriyle matematik yöntemleri hakkında kendisinden önceki birikimi 
aktarmakta ve gerekli gördüğü yerlerde eleştiriye tâbi tutmaktadır. Özellikle 
İslâm astronomisinin erken dönemlerine dair, meselâ ilk İslâm rasathâneleri 
hakkında çoğu şimdi kayıp olan kaynaklardan aktarılan bilgiler kitabı en 
önemli bir kaynak ve tarihsel veri hazinesi kılmaktadır (Sayılı, s. 91). 
Birüni'nin tanımladığı aletlere örnek olarak enlem ölçüm aletiyle (Tahdid, 
s. 41-42; Kennedy, s. 20-22; Sezgin, TI, 30-31) optik açının ölçülmesinde 
kullanılan alet verilebilir. Abdurrahman el-Hâzini, İttihâzü âlâti'n-nefise 
adlı eserinde bu ikinci aleti Tahdid'e atıfta bulunarak “üçgenli alet” adıyla 
ayrıntılı biçimde tanımlamaktadır (Sezgin, II, 147; krş. Tahdid, s. 221). 


Müellifin belli bir problemle ilgili eski birikimleri sadece aktarmakla 
yetinmediği, kendi görüş, gözlem ve hesaplamalarına da yer verdiği 
özellikle belirtilmelidir. Onun Ebü”l-Vefâ el-Büzcâni ile birlikte 387 (997) 
yılında, iki yer arasındaki boylam farkını hesaplamak üzere gerçekleştirdiği 
gözlem sırasında ay tutulmasını Büzcâni'nin Bağdat'tan, kendisinin 
Hârizm”'den eş zamanlı olarak gözlemlemesi (Tahdid, s. 250) ilgi çekicidir. 


Batlamyus tarafından Geographia'da ortaya konulan, fakat tarihte pek az 
uygulanan, Tahdid'de yer alan bu yöntemin değerini vurgulayan Goldstein, 
XIX. yüzyılda dahi bazı Amerikalı astronomların böyle bir iş birliği 
sağlayamadıklarını belirtmektedir (JAOS, LXXXIX/1 (1969), s. 296). Bir 
başka yazar da, “Verilerinin doğası göz önünde bulundurularak en yeni 
haritalarla karşılaştırıldığında Birü-ni'nin bu eserinde ulaştığı sonuçların 
gerçekten doğru olduğu görülmektedir” şeklindeki tesbitiyle Birüni'nin bu 
eserdeki bilimsel başarısını ortaya koymaktadır (Toomer, XLIV/1 (1969), s. 
104). Onun bilimde otoriteye saygı göstermekle birlikte gözlem, deney ve 
uygulamaya yönelik sorgulayıcı yöntemi Tahdid'de bir defa daha ortaya 
çıkmaktadır. Meselâ İbn Sinâ”nın, Cürcân şehrinin boylamının tashihiyle 
ilgili bir astronomi cetvelini esas alarak benimsediği yöntemi “tasavvurda 
doğru sayılsa da fiilen uygulanması zor bir yöntem” ifadesiyle eleştirmekte 
ve İbn Sinâ için, “Zekâsı ve güçlü sezgisine rağmen bir otoriteye 
dayanmaya ihtiyaç duyduğu konularda güvenilir değildir” demektedir (s. 
201-202). 


Tahdid'in İstanbul?da bulunan nüshasının (Süleymaniye Ktp., Fâtih, nr. 
3386) önceleri müellif hattı olduğu düşünülmüşse de daha sonra eseri 
neşreden Bulgakov, Birüni'den beklenmeyecek yazım hatalarına rastlandığı 
gerekçesiyle neşrin girişinde bu görüşe karşı çıkmıştır. Çeşitli makalelerin 
yanı sıra Zeki Velidi Togan'ın Birünr's Picture of the World (Delhi 1940), 
Seyyid Hüseyin Nasr'ın An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines 
(Cambridge 1964) ve Aydın Sayılı'nın Observatory in Islam (Ankara 1960) 
adlı kitaplarında bir ölçüde işlenen eserin ilk neşrini Muhammed b. Tâvit 
et-Tanci gerçekleştirmiştir (Ankara 1962). Bunu P. Bulgakov'un neşri 
izlemiş (bk.bibil.), aynı nâşir daha sonra eserin Rusça tercümesini notlar ve 
açıklamalarla birlikte yayımlamıştır (Abü Reihan Bırunı Izbrannye 
proizvedeniya, II, Taşkent 1966). Onun ardından Jamil Ali'nin İngilizce 
çevirisi (bk. bibi.) ve E. S5. Kennedy'nin esere matematikçiler için yazdığı 
sayısal nitelikteki şerh (bk. bibl.) neşredilmiştir. 
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İlhan Kutluer 


TAHDİS 
e) 
Genellikle hadisin semâ yoluyla rivayet edildiğini belirten terim. 


Sözlükte “bildirmek, haber vermek, anlatmak, nakletmek” anlamındaki 
tahdis kelimesi terim olarak muteber bir yolla hadis nakletmeyı, özellikle de 
hocanın bizzat kendisinden semâ yoluyla alınan hadisi rivayet etmeyi 1fade 
eder. Terimin genel 


anlamı râvinin “haddesenâ, ahberenâ, habberenâ, enbeenâ, nebbeenâ, 
ahbereni, semi'tü fülânen yekülü, kâle lenâ fülânün, zekera lenâ fülânün” 
gibi edâ lafızlarından birini kullanarak hadis rivayet etmesidir (Sehâvi, TI, 
154). “Haddeseni ve haddesenâ” lafızlarına Hz. Peygamber'in bir bilgi 
vermesi veya bir olay anlatması anlamında sahâbeden itibaren sıkça 
rastlanmaktadır (Buhâri, “Menâkıb”, 25, “Rikak”, 35; “Fiten”, 13; Müslim, 
“İmân”, 230). Bu iki terime 11 (VD) ve HI. (LX.) yüzyıllarda kıraat, icâzet, 
münâvele, arz, kitâbet, vicâde ve 1'lâm yoluyla alınmış hadisleri 
naklederken yer verildiği görülmektedir. Özellikle Hasan-ı Basri, Atâ b. 
Ebü Rebâh, İbn Şihâb ez-Zühri, Ebü Hanife, Süfyân es-Sevri ve İmam 
Mâlik gibi âlimler söz konusu iki lafzın kıraat yoluyla alınan hadislerin 
rivayetinde kullanılmasında bir sakınca görmemiştir. Daha sonraki 
dönemde kıraat yoluyla alınan hadislerin bu iki lafızla rivayet edilmesi 
üzerinde ıhtılâf edilmişse de semâ yoluyla alınan hadisler konusundaki 
kullanımında ittifak hâsıl olmuştur. Bu sebeple haddesenâ ve haddeseni 
lafızları HI. (IX.) yüzyıldan itibaren sadece semâ yoluyla alınan hadisler 
hakkında kullanılmaya başlanmıştır. 


Haddesenâ lafzı, hadisin hocadan nasıl öğrenildiğini gösteren bazı kayıtlarla 
birlikte de zikredilmektedir. Meselâ kıraat metoduyla alınan hadiste 
“haddesenâ kırâeten aleyh”, icâzet yoluyla alınan hadiste “haddesenâ 
iıcâzeten”, hoca ile yazışarak alınan hadiste “haddesenâ bi”l-mükâtebe”, 
hadisin hoca tarafından talebeye elden verilmesinde “haddesenâ 
münâveleten” gibi ifadeler kullanılmaktadır. Özellikle 1. (Vİ) yüzyılın 


sonlarından itibaren râvinin hocasından tek başına dinlediği hadislerde 
“haddeseni”, bir grupla birlikte dinlediği hadislerde “haddesenâ” lafzına yer 
verdiği görülmektedir (İbn Receb el-Hanbeli, 1, 259). Ancak Abdullah b. 
Mübârek ve Ahmed b. Sâlih başta olmak üzere bazı muhaddisler, hadisin 
hocadan grup halinde dinlenmesi durumunda da her bir râvinin onu 
“haddeseni” şeklinde rivayet etmesi gerektiğini söylemişlerdir (Hatib el- 
Bağdâdi, s. 425-426). Râvı, hadisi dinlediği sırada tek başına mı yoksa 
başkalarıyla birlikte mi olduğu konusunda tereddüt ederse “haddeseni” 
lafzını kullanır. Zira burada kesin olan şey hadisi bizzat kendisinin 
işitmesidir. 


Hatib el-Bağdâdi'ye göre semâ yoluyla alınan hadislerde kuvvet 
bakımından “haddeseni fülânün” ifadesi, “semi'tü fülânen” lafzından sonra 
gelir. Çünkü bazan râvi, hocadan bizzat işitmeyip icâzetle veya mükâtebe 
yoluyla aldığı hadislerde tedlis yaparak “haddeseni” lafzını kullanabilir. 
Böyle durumlarda “semi'tü” lafzını hemen hemen hiç kimse 
kullanmamıştır. Bununla birlikte İbnü's-Salâh, “semi'tü” tabirinin 
“haddeseni” lafzından üstün tutulmasının tartışmalı olduğunu ve 
haddeseninin semi'tüye tercih edilmesi gerektiğini ifade etmiştir. Ona göre 
“semi'tü” lafzı talebenin söz konusu hadisi hocadan sadece işittiğine delâlet 
etmekte olup hocanın talebesine onu rivayet edebileceğini gösteren bir 
ifadesini içermemektedir. “Haddeseni” ise zımnen de olsa bu rivayet iznini 
ıhtiva etmektedir. Semâ yoluyla hadis öğrenmenin genel kabul gören en 
kuvvetli lafzı hocanın okuduğunu, talebenin de yazdığını anlatan 
“haddesenâ imlâen” veya “haddeseni ımlâen” ifadesidir. Mâna ile rivayeti 
câiz gören muhaddisler, “haddesenâ” ile çoğunlukla kıraat yoluyla rivayeti 
gösteren “ahberenâ” lafzının birbirinin yerine kullanılabileceği 
kanaatindedir. Ancak hadis kitaplarından rivayette bulunurken bu iki lafzın 
birbirinin yerine kullanılması kabul edilmemiştir. 
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Erdinç Ahatlı 


TÂHERT 
e) 
Cezayir'in kuzeyinde tarihi bir şehir. 


Kaynaklarda, birincisi İslâmi dönemde Tâhertülkadime diye adlandırılan ve 
eski bir Roma yerleşim merkezi olan Tingartia, ikincisi bu şehrin yaklaşık 
10 km. batısında Abdurrahman b. Rüstem tarafından kurulan 
Tâhertülhadise olmak üzere Tâhert (Tihert, Tiaret) adını taşıyan iki şehirden 
bahsedilmektedir. Rüstemiler'in kurucusu İbâzi/Hârici imamı Abdurrahman 
b. Rüstem, Abbâsi ordusunun 144'te (761) Kayrevan'a girmesi üzerine bir 
grup İbâzi ile birlikte Cezayir'in kuzeyine çekilerek Cebelicezzül'e geldi ve 
Tâhertülkadime civarına yerleşti. Buradaki faaliyetleriyle binlerce Hârici”'yı 
etrafına topladı. Kendisi için Cebelicezzül'ün güney eteklerinde 1100 m. 
yükseklikte müstahkem bir mevkide yeni bir şehir kurdu. İslâm şehirlerinin 
bilinen planına göre merkezde caminin yer aldığı şehre Tâhertülhadise adı 
verildi. Onun bu şehri 148 (765) veya 161 (778) yıllarında tesis ettiğine dair 
rivayetler de aktarılmıştır. İbn İzâri, Abdurrahman'ın bu şehri 161'de (778) 
başşehir olarak kurduğunu söylemektedir (el-Beyânü'l-muğrib, I, 196). 


Sürekli bir dış tehdit altında bulunan İbâzi imamının oturacağı bir üs ve 
karargâh şeklinde düşünülen şehir bu sebeple yüksek bir noktada kuruldu, 
ayrıca sağlam surlarla çevrildi. Dört kapısı olan şehirde çarşıya hâkim bir 
mevkide Ma“süme adıyla bir iç kale inşa edildi. İkisi şehrin içinden akan üç 
nehrin suladığı, ayrıca bol yağış alan verimli topraklarda yer alan 
Tâhertülhadise, Tel Atlas'ın sonunda Şelif vadisi üzerinden kuzey-güney, 
doğu-batı arasındaki ulaşımın kesişme noktasında Büyük Sahrâ 
istikametinde altın kapısı diye bilinen Sicilmâse güzergâhında bulunuyordu. 
Bu konumu dolayısıyla şehir Atlas dağları ile bozkırın birleştiği yerde 
önemli bir pazar işlevi görüyordu. Kuruluşundan itibaren İbâziler'in 
toplandığı merkez haline gelmesinin yanı sıra verimli toprakları ve işlek 
ticareti sayesinde Tâhertülhadise büyük göçler aldı ve kısa sürede büyüdü. 
Tunus ve Trablus'tan gelen Arap kabileleri Tâhert civarına yerleştirildi. 
Daha sonra Levâte, Hevvâre, Zevâga, Matmâta, Zenâte ve Miknâse 


kabilelerine mensup gruplar Tâhert çevresine geldi. Böylece Tâhert halkının 
çoğunu Berberiler'in teşkil ettiği bir şehir oldu. Ayrıca bu göç bölgeyle 
sınırlı kalmadı, Abdurrahman b. Rüstem'in İran asıllı olması dolayısıyla 
Irak ve İran'dan pek çok Fars kökenli aile buraya gelip yerleşti. 
Kaynaklarda başta Basra Hârici-leri olmak üzere Irak bölgesinden çok fazla 
göç aldığı için Tâhert'e Irâku”l-Mağrib isminin verildiği bildirilmektedir. 
Yâkut ayrıca Mu'tezile'ye (Vâsılıyye) mensup, göçebe hayatı yaşayan 
30.000 civarında kişinin Tâhert'e yakın bir bölgede bulunduğunu kaydeder 
(Mu“cemü'l-büldân, TI, 8). 


Şehirdeki bazı camilerin Mescidü'l-Karaviyyin, Mescidü”l-Basriyyin, 
Mescidü”l-Küfiyyin vb. adlar taşıması Tâhert'e yapılan bu göçleri 
göstermektedir. 


Zamanla bölgenin en önemli ticaret merkezlerinden biri haline gelen, 
büyüyen ve gelişen Tâhert'te çok sayıda camı, çarşı, han ve hamam 
mevcuttu. Özellikle Ma“süme çarşısının yaygın bir şöhreti vardı. Tarım ve 
hayvancılık da giderek gelişti. Tâhert safkan Arap atlarının yetiştirildiği 
önemli bir merkezdi. Şehir ve çevresinde elde edilen ürünler Akdeniz 
sahillerinden dış pazarlara satılıyordu. Rüstemiler, Endülüs'le Doğu Sudan 
arasındakı ticari ilişkilerde bir köprü vazifesi gördü ve en parlak dönemleri 
olan II. (IX.) yüzyılda Kuzey Afrika ticaretinde önemli rol oynadı. 
Ya'kübi, TI. yüzyılın sonlarında şehrin büyüklüğü yanında Akdeniz 
sahilinde Tâhert gemilerinin demirlediği Mersâ Ferruh adlı limana sahip 
müstahkem bir kaleden de bahseder (el-Büldân, s. 192). 


Tâhert, Rüstemiler'in Ağlebiler'le giriştiği mücadeleler yüzünden önemini 
yitirmeye başladı ve 296 (909) yılında Fâtımi kumandanı Ebü Abdullah eş- 
Şii tarafından işgal edildi. Rüstemiler'i ortadan kaldıran Ebü Abdullah, 
şehri yağmalattığı gibi İbâzi kültürünü yok etmek için Ma“sü-me 
Kütüphanesi”'ndeki 300.000 ciltten fazla olduğu rivayet edilen dini eserleri 
yaktırdı. Matematik, tıp ve astronomiye dair kitapları Mısır'a götürdü. 
Yakılan eserlerle birlikte bu dönemde yetişen İbâzi âlimlerinin çoğunun 
isimleri de unutuldu. Şehir bu tarihten itibaren önemini tamamen kaybetti. 
Tâhert'ten ayrılan İbâziler Sidrâte'ye göç ettiler, daha sonra da Mizâb'a 
gittiler. 


Fâtımi hâkimiyeti döneminde Tâhert birkaç defa Zenâte Berberileri'nin 
saldırısına uğradı. Bir ara Berberiler'in eline geçen şehir 347”de (958) 
Fâtımi kumandan Cevher es-Sıkılli”nin Berberi kuvvetlerini bertaraf 
etmesiyle itaat altına alındı. Bu devirde Tâhertülkadime'nin yeniden 
canlandığı ve giderek geliştiği anlaşılmaktadır. Nitekim Ya'kübi'nin sadece 
Rüstemi başşehri Tâhert'ten bahsetmesine karşılık ondan bir asır sonra 
yaşayan İbn Havkal eski Tâhert'ten de söz etmiş ve şehirde bir caminin 
bulunduğunu söyleyerek iki şehri karşılaştırmıştır (Şüretü'l-arz, s. 86). VI. 
(XIL.) yüzyıl coğrafyacılarından Şerif el-İdrisi, iki Tâ-hert'ten bahsetmekle 
birlikte sadece Tâhertülkadime'yı tanıtmış ve surla çevrili şehirde ticaret ve 
tarımın geliştiğini belirtmiştir (Nüzhetü”l-müştâk, 1, 255-256). Onun verdiği 
bilgiler, Muvahhidler zamanındaki saldırılar yüzünden Rüstemi başşehrinin 
büyük oranda boşaldığı ve önemini yıtırdiğı şeklinde yorumlanmıştır (el- 
Mevsü'atü'l-“ Arabiyye, V, 872). 


Tâhert, Tilimsân'ın alınmasından itibaren Osmanlı egemenliğine girdi. 
Fransa'nın Cezayir'i işgali yıllarında Cezayir'in milli kahramanı Emir 
Abdülkâdir el-Cezâiri, Muasker'deki idare merkezini terketmek zorunda 
kalınca Tâhert civarına çekilip 1835-1841 yılları arasında, Rüstemi 
Tâherti'nin yakınında kurduğu Tagdemt kasabasını askeri ve idari merkez 
olarak kullandı. Fransa işgali döneminde General Lamorcire 1863'te 
Tingartia'nın yerinde günümüzdeki modern Tihert'i tesis etti. Bu şehir 
surlarla çevrili olan eski şehrin kuzeyinde kuruldu. Rüstemi Tâherti'nin ise 
sadece harabeleri kalmıştır. Bugün Cezayir'in aynı adı taşıyan vilâyetinin 
merkezi olan Tâhert gelişen tarım ve hayvancılığı, safkan Arap atlarının 
yetiştirildiği haralarıyla ünlü önemli bir merkezdir. İbn Haldün 
Üniversitesi'nin bulunduğu şehrin nüfusu 200.000'e yaklaşmıştır (2009 
yılının ilk yarısında 194.000). 
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Nadir Özkuyumcu 


TÂHİR 


() 
Türk müsikisinde bir makamın adı. 


Türk müsikisinin en eski makamlarından olup önceki dönemlerde ismi 
babatâhirdir. Abdülbâki Nâsır Dede'nin “tâhir-i kebir” ve “tâhir-i sagır” 
diye ikiye ayırdığı makam zamanla kısaltılarak tâhir şeklini almıştır. Basit 
makamlar sınıfına dahil olan tâhir makamı dügâh (la) perdesinde karar eden 
ve inici bir yapıda olan makamlardandır ve nevâ makamının inici şekli 
olduğundan basit makamlar arasında sıra numarası verilmemiştir. Makamın 
dizisi, nevâ makamı gibi dügâhtaki yani yerindeki uşşak dörtlüsüne nevâ 
perdesinde bir rast beşlisinin eklenmesiyle meydana gelmiştir. 


Tâhir makamı inici bir makam olduğu için tiz durak muhayyer perdesi 
civarından seyre başlanacaktır. Bu sebeple muhayyer perdesi üzerinde bir 
seyir alanına ihtiyaç vardır. Bu da dügâh üzerinde yer alan uşşak 
dörtlüsünün simetrik olarak tiz durak muhayyer perdesi üzerine aynen 
göçürülmesiyle elde edilir. Bu suretle hem makamın genişlemesi yapılmış 
hem de makamın tabii seyir alanı elde edilmiş olur. 


Tiz durak muhayyer perdesi civarından seyre başlanacak olan makamın 
birinci mertebe güçlüsü muhayyer perdesidir ve bu perdede uşşak çeşnisiyle 
makamın yarım kararı yapılır. İkinci mertebe güçlü ise ana dizinin ek 
yerindeki nevâ perdesi olup bu perdede rast çeşnisiyle asma karar yapılır. 
Bununla beraber çok nâdir şekilde nevânın birinci, muhayyerin ikinci 
mertebe güçlü olarak kullanıldığı bazı eserler de görülmektedir. Tâhir 
makamının ana dizisinde nevâ perdesi üzerindeki rast beşlisinde yer alan 
eviç perdesi yerine bazan inici nağmelerde iniş cazibesiyle acem 
kullanılabilir. Bu durumda nevâ perdesi üzerinde büselik, çârgâh perdesi 
üzerinde çârgâh çeşnileri meydana gelir ki bu perdelerde adı geçen 
çeşnilerle asma kararlar yapılabilir. Aynı zamanda eviç perdesinde eksik 
segâh çeşnili asma karar imkânı 


mevcut olduğu gibi segâh perdesinde de segâhlı asma karar yapılabilir. 


Tâhir makamında muhayyer makamına benzeyebilir endişesiyle hüseyni 
perdesinde asma karar yapılmaz. Donanımında si için koma bemolü, fa için 
bakiye diyezi kullanılan tâhir makamının ana dizisini meydana getiren 
sesler pestten tize doğru dügâh, segâh, çârgâh, nevâ, eviç, gerdâniye ve 
muhayyerdir. Tiz taraftaki genişlemiş kısmın sesleri se muhayyer tiz segâh, 
tiz çârgâh ve tiz nevâdır. Makamın yedeni portenin ikinci çizgisindeki sol 
(rast) perdesidir. 


Genişleme, -yukarıda 1fade edildiği gibi-yerindeki uşşak dörtlüsünün 
simetrik olarak tiz durak muhayyer perdesi üzerine göçürülmesiyle yapılır. 
Ancak makamın giriş seyrinde kesinlikle kullanılmayıp seyrin ortalarında 
kullanıldıktan sonra tekrar asıl diziyle karar verilebilen bir ikinci genişleme 
şekli daha vardır. Bu ikinci genişleme, nevâ perdesindeki rast beşlisine 
muhayyer perdesinde bir büselik dörtlüsünün ilâvesiyle yapılır. Bu durumda 
tiz taraftaki segâh perdesi yerine tiz büselik perdesi kullanıldığından nevâda 
bir acemli rast dizisi meydana gelir. Fakat bu tarz genişlemede muhayyer 
perdesinde büselik çeşnisiyle kalış yapılamaz; bazan nağmeler nevâ 
perdesine doğru inerken veya muhayyer perdesi “üst oya” (broderie) yaptığı 
zaman tiz büselik perdesi kullanılabilir. 


Makamın seyrine tiz durak muhayyer perdesi civarından başlanarak bu 
bölgede muhayyer perdesinin iki tarafındaki çeşnilerde, yani uşşak ve rast 
çeşnilerinde karışık olarak gezinildikten sonra muhayyer perdesinde uşşak 
çeşnisiyle yarım karar yapılır. Ardından yine karışık gezinilerek inilir ve 
ikinci mertebe güçlü olan nevâ perdesinde rast çeşnisiyle asma karar yapılır. 
Bu arada gerekli yerlerde gerekli asma kararlar gösterildikten sonra dügâh 
perdesinde uşşak çeşnisiyle tam karar yapılır. 


Zekâi Dede'nin remel usulünde, “Dıl düştü yine şevk ile bir dilber-i nâze”, 
Seyyid Nuh'un aynı usulde, “Meyletti gönül bir meh-i hurşid-i tirâze” 
mısralarıyla başlayan besteleri; Zekâi Dede'nin, “Diriğ etmez mey-i cevri 
sunar her lahza cânânım” mısraıyla başlayan ağır semâisi; Seyyid Nuh'un, 
“Ne hevâ-yı bâğ-ı ruhsâr men esir-i zülf-i yârem” mısraıyla başlayan yürük 
semâisi; Sultan 11. Mahmud'un, “Bulsun ikbâl devletin günden güne olsun 
küşâd”, Dellâlzâde İsmâil Efendi'nin, “Ben sana mecbür olmuşam gel 


yavrucağım”, Kadızâde Mustafa Çavuş'un, “Hiç uyutmaz beni derdim” 
mısralarıyla başlayan aksak usulündeki şarkılarıyla Muallim İsmâil Hakkı 
Bey'in, “Ehl-i aşka bir belâ zindanıdır bu mâsivâ”, Hacı Ârif Bey'in, “Kat' 
edip gerden-i gerdündan emel zencirin” mısralarıyla başlayan evsat 
usulündeki ilâhileri tâhir makamının örnekleri arasındadır. 
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TÂHİR AĞA 


(bk. MEHMED TÂHİR AĞA). 


TÂHİR AĞA TEKKESİ 


İstanbul Fatih'te XVMI. yüzyılın ikinci yarısında inşa edilen tekke. 


Kapıcıbaşı Seyyid Mehmed Tâhir Ağa'nın 1174'te (1760-61) yaptırdığı 
tekke 12 Ramazan 1196'da (21 Ağustos 1782) çıkan Tüfekhâne yangınında 
yanmış, zaman içinde geçirdiği onarımlara ve bazı değişikliklere rağmen 
özgün mimarisini büyük ölçüde günümüze kadar korumuştur. XIX. 
yüzyılda yenilendiği tahmin edilen ahşap harem binası, XX. yüzyılın 
başlarında komşu evlerden birinden sirayet eden yangında tamamen 
yanmış, 31 Mayıs 1918'de çıkan Cibali-Fatih yangınından etkilenen tekkeyi 
Hüseyin Vassâf tamir ettirmiştir. Tekkelerin kapatılmasından (1925) sonra 
mescid-tevhidhâne cami, selâmlık birimleri de son şeyhin ailesince mesken 
olarak kullanılmıştır. 


Tekkenin ilk postnişini Nakşibendi tarikatından Şeyh Mehmed Sâbir 
Efendi'dir (6. 1178/1764). Ardından Halvetiliğin Uşşâkı koluna bağlı Salâhi 
şubesinin kurucusu Şeyh Abdullah Salâhi Uşşâkı posta geçmiş (6. 
1197/1783), daha sonra oğlu Şeyh Mehmed Ziyâeddin Efendi (6. 1818) ve 
torunu Şeyh Mehmed Tevfik Efendi'nin (6. 1843) meşihatları süresinde 
Tâhir Ağa Tekkesi, Salâhiyye'nin âsıtânesi olarak faaliyet göstermiştir. 
1843'te tekkenin meşihatına Üsküdar?daki Selimiye Tekkesi'nin postnişini, 
Nakşibendiliğin yanı sıra Mevleviliğe de mensup bulunan ve bu iki tarikatın 
kaynaştığı bir tasavvuf ekolünü temsil eden Konyalı Şeyh Ali Behcet 
Efendi'nin halifesi Şeyh İbrâhim Hayrâni Efendi geçmiş, ardından oğlu 
Şeyh Mehmed Feyzullah Efendi ile torunu Şeyh el-Hac Alı Behcet Efendi 
burada Mevlevimeşrep Nakşibendiliği yaşatmıştır. Ayin günü perşembe 
olan Tâhir Ağa Tekkesi'nin son dönemdeki mensupları ve müdavimleri 
arasında Hüseyin 


Vassâf, İbnülemin Mahmud Kemal, Yeşilzâde Sâlih Efendi, Mehmet Fehmi 
Tokay, Ali Emiri Efendi, Medine Mevlevihânesi'nin son postnişini 
mesnevihan Orhan Selâhaddin Efendi, Sadettin Kaynak, tekke müsikisinin 
son büyük ustalarından Kasımpaşalı Şeyh Cemâleddin Efendi, Albay 
Selahaddin Ergür, Sebilci Hüseyin Efendi ve Dârüşşafakalı Muallim Kâzım 


Bey'in adları tesbit edilmektedir. 


Tekkede harem dairesi dışında kalan bütün diğer bölümlerin toplandığı ana 
bina avlulu-revaklı Osmanlı medreselerinin tasarım özelliklerine sahiptir. 
Ancak burada medreselerde görülen katı simetri terkedilerek tarikat 
yapılarında sıkça karşılaşılan, fonksiyonun esas alındığı asimetrik yerleşim 
düzeni uygulanmıştır. Kareye yakın dikdörtgen bir alanı (28 x 23 m.) 
kaplayan yapının doğu yönünde dikdörtgen planlı (14 x 6,50 m.) bir iç avlu 
bulunmakta, bu avluyu doğu yönünde girişin bulunduğu bir duvar, diğer üç 
yönde de “U” şeklinde bir sundurma kuşatmakta, tekkenin birimleri revakın 
yerini almış olan bu sundurmanın gerisinde sıralanmaktadır. Sundurmanın 
açıklıkları, kuvvetli bir ihtimalle XIX. yüzyılın ikinci yarısında büyük 
boyutlu camekân şeklinde pencerelerle kapatılarak bir tür koridor 
oluşturulmuştur. Moloz taş ve tuğla ile örülen duvarlar özensiz bir işçilik 
sergiler. Bütün birimler kiremit kaplı ahşap çatılarla örtülmüştür. Avluya 
açılan basık kemerli cümle kapısının kayda değer bir özelliği yoktur. 
Avlunun zemini batı kesiminde üç basamakla yükseltilmiş, aradaki istinat 
duvarına iki adet mermer çeşme yerleştirilmiştir. Bunlardan biri Lâle 
Devri'ne ya da bunu izleyen 1. Mahmud dönemine ait olmalıdır. Tekkeden 
eski olan ve başka yerden buraya taşındığı anlaşılan bu çeşmenin yanındaki 
diğer çeşme ise içerdiği barok bezeme öğeleriyle tekkenin inşa edildiği 
dönemin özelliklerini yansıtır. 


Yapının güneydoğu köşesinde bulunan mescid-tevhidhâne kareye yakın 
dikdörtgen planlı (7,70 x 7,42 m.) bir mekândır. Güney duvarının ortasında 
yuvarlak kemerli basit mihrap, bunun yanlarında dikey eksenlere 
oturtulmuş birer çift pencere yer alır. Alttaki pencerelerin açıklıkları basık 
kemerlerle geçilmiş, ancak dışarıdan kesme küfeki sövelerle dikdörtgen 
biçiminde çerçevelenmiştir. Kemerli tepe pencerelerinde tekkenin ilk 
yapımından kalmış olması muhtemel revzenler dikkati çekmektedir. Doğu 
duvarında da aynı özelliklere sahip iki çift pencere, kuzey duvarında 
mescid-tevhidhânenin girişiyle sundurmaya açılan bir pencere mevcuttur. 
Kuzey duvarı boyunca uzanan iki mahfilden alttaki bir sekiyle yükseltilmiş 
ve ahşap korkuluklarla sınırlandırılmıştır. Bunun üzerindeki fevkani 
kadınlar mahfili ise iki adet ahşap dikmeye oturmakta ve mescid- 
tevhidhâneye bakan yüzünde kafesler uzanmaktadır. Tekkenin güneydoğu 
yönünde avlu kotunun altında Bizans dönemine ait beşik tonozlu alt yapı 


birimleri halvethâne olarak kullanılmıştır. Mescid-tevhidhânenin batı 
duvarına meydan odası bitişmekte, bunu yapının güneybatı köşesini 
oluşturan şeyh odası takip etmektedir. Şeyh odasına komşu olan helânın, 
sundurmaya bağlı küçük bir eyvanın duvarla kapatılmak suretiyle sonradan 
ıhdas edildiği belli olmaktadır. Helânın ardından gelen kahve ocağı ile bir 
derviş hücresi yapının batı kanadını meydana getirmekte, bunların 
kuzeybatı köşesinde mutfak yer almaktadır. Mutfaktan sonra iki derviş 
hücresiyle su haznesini, abdest alma mahallini ve bir grup helâyı barındıran 
kesim tekkenin kuzey kanadını oluşturur. Tâhir Ağa Tekkesi”nde en çok 
dikkati çeken iki mimari ayrıntıdan biri, kahve ocağında tekkenin inşa 
edildiği tarihten beri hiç değişmeden kalabilmiş minyatür ocaktır. Barok 
üslübun özelliklerini sergileyen bu ocak İstanbul'da kendi türünün 
günümüze gelebilen nâdir örneklerindendir. Diğer ilginç ayrıntı ise fevkani 
kadınlar mahfilinden geçilen ve yapının giriş (doğu) cephesinde yer alan 
mükebbire ölçeğindeki ahşap minareciktir. 
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TÂHİR el-CEZÂİRİ 


(Şal a) 


Tâhir b. Muhammed Sâlih b. Ahmed es-Sem'üni el-Haseni el-Cezâiri 
(1852-1920) 


Suriyeli Selefi âlim ve ıslahatçı. 


20 Rebiülâhir 1268'de (12 Şubat 1852) Dımaşk'ta doğdu. Soyunun Hz. 
Hasan'a ulaştığından Haseni, ailesinin Cezayir'deki kabilesini ve yaşadığı 
yeri göstermesi 


dolayısıyla Sem'üni ve Vağlisi, Mağrıb bölgesinden göç etmeleri sebebiyle 
Mağribi nisbeleriyle de anılır. İlim ve tasavvuf geleneğine sahip bir aileye 
mensuptur. Fransız işgali yüzünden 1847'de Cezayir'den Şam bölgesine 
hicret eden ilk grup içinde yer alan babası Muhammed Sâlih Dımaşk'ta 
Mâliki kadısı, birkaç göbek önceki dedesi Ebü”l-Kâsım Halveti şeyhidir. İlk 
eğitimini babasından alan Tâhir daha sonra Dımaşk'taki Çakmâkıyye 
Mektebi'nde Abdurrahman el-Boşnâkı”den Arapça, Türkçe ve Farsça'nın 
yanı sıra birçok ilmin temel meselelerini öğrendi. Ayrıca Türk hocalarından 
matematik, astronomi ve tarih gibi ilimler tahsil etti. Ölünceye kadar 
yanından ayrılmadığı ve en çok etkilendiği hocası Abdülgani b. Tâlib el- 
Meydâni”'den değişik ilimlerde ders aldı. Dinin bid'at ve hurafelerden 
arındırılmasına ve bunları yayanlara karşı mücadele edilmesi gerektiğine 
inanması, Cezâiri'nin dini konulardaki hassasiyetinin ve ıslahatçılığının 
oluşumunda en büyük etken kabul edilmektedir. 


İlk görevine öğretmen olarak 1877'de Dımaşk'taki Melikü”z-Zâhir 
Mektebi'nde başladı. Eğitimin yaygınlaştırılması ve yeni okulların açılması 
amacıyla aynı yıl kurulan el-Cem'iyyetü”l-hayriyye'ye ve kısa bir müddet 
sonra da vilâyette Meclisi Maârif'e üye oldu. 1878'de dönemin Suriye 
Valisi Midhat Paşa tarafından Suriye mekâtib müfettişliğine getirildi. 
Ardından Şam İdâdi Mektebi'nde çeşitli dersler verdi. 1890”da Şam 
bölgesinde ilköğretimin gelişmesine katkılarından dolayı Suriye Valisi 


Mustafa Âsım Paşa kendisinin dördüncü dereceden Mecidi nişanı ile 
taltıfıni istedi (BA, MF.MKT, nr. 121.12). 1898 yılında Suriye kütüphaneler 
müfettişliği görevine tayin edildi. 1902'de Jön Türkler'e ait yasak yayın 
bulundurduğu şüphesiyle evi arandı (Hâfız - Abâza, 1,371; Commins, s. 
187). 1907”de Mısır'a göç etti. 1916'da yeğeni Selim el-Cezâiri'nin Cemal 
Paşa tarafından idam ettirilmesinin etkisiyle Şerif Hüseyin isyanına katıldı 
(Commins, s. 280). 1919 yılının sonlarına doğru Dımaşk'a geri döndü. 
Buradaki el-Mecmau'l-ilmiyyü”l-Arabi üyeliğine ve el-Mektebetü”|- 
umümiyye adıyla 1881'de kurduğu Zâhiriyye Kütüphanesi'nin ilk 
müdürlüğüne getirildi. 6 Ocak 1920 tarihinde Dımaşk”ta vefat etti, vasiyeti 
üzerine Kasiyün dağı eteğinde bulunan Zülkifl Mezarlığı'na defnedildi. 
Cezâiri'nin aşırı derecede sigara tiryakisi oluşu astım hastalığına 
yakalanmasına sebep olmuştur. Hastalığın kendisine verdiği ıstırapların 
çoğalması sebebiyle doktorundan kendisine dinde mubah olduğunu ileri 
sürdüğü ötenazi uygulamasını istediği bilinmektedir (M. Kürd Alı, 
Künüzü'l-ecdâd, s. 18). Şam bölgesinin Muhammed Abduh'u diye anılan 
Tâhir el-Cezâiri ardında bıraktığı eserler, kurduğu okullar ve kütüphaneler, 
etkilediği kişilerle XIX. yüzyılın sonları ve XX. yüzyılın başlarında 
bölgenin ilim ve fikir hayatı üzerinde etkili olmuştur. Tabakat, terâcim-ı 
ahvâl ve eski kaynakları tanıma hususundaki engin bilgisinden dolayı ayaklı 
kütüphane, ansiklopedi ve bibliyograf gibi lakaplarla anılırdı. Arap dilinin 
sarf, nahiv ve belâgat alanlarında devrinin en önde gelen âlimi olarak kabul 
edilmiştir (a.g.e., s. 11). 


Arap entelektüel uyanış hareketinin Şam bölgesindeki öncülerinden kabul 
edilen Cezâıri, başta eğitim olmak üzere çeşitli alanlarda reformların 
gerçekleştirilmesi yolunda çalışmıştır. Dımaşk”ta ilk defa kızların eğitim 
gördüğü mekteplerin açılışını gerçekleştirmesi, ılkokul müfredatına el 
sanatları dersinin konulmasını istemesi gibi düşünce ve uygulamalarıyla 
Suriye'de eğitim alanında yeni bir ufuk açmıştır. Cezâiri'nin kırâat-i aşere 
ve takrib dersleri veren ayrı bir mektebin kurulması yönünde önemli 
çabaları olmuş (a.g.e., s. 37), ayrıca birçok dergi, kitap ve broşür onun 
yönlendirmesi sayesinde Şam ve Mısır'da yayımlanmaya başlanmıştır. 
Tâhir el-Cezâiri, İslâm toplumlarının en önemli eksiklerinden birinin kurum 
halinde bir araya gelememeleri olduğunu söylemiş, gerek icraatları gerekse 
tavsiyeleriyle konuyu hayatı boyunca gündemde tutmuştur. Hidiv Abbas 
Hilmi'den Mısır'da Arap Dili Okulu'nun yanı sıra matbaasıyla birlikte bir 


tercüme evinin kurulmasını istemesi (er-Rihle ilâ Mışr, vr. 2b, 3a) bu 
yaklaşımı ile alâkalıdır. Suriye ve Filistin bölgesindeki el yazması eserlerin 
Zâhiriyye Kütüphanesi'nde ve tasnifınde büyük emek sarfettiği Kudüs'teki 
Hâlidiyye Kütüphanesi'nde toplanarak muhafaza edilmesinde Cezâiri”'nin 
önemli katkıları olmuştur. İncelemelerde bulunduğu İstanbul 
kütüphanelerindeki nâdir el yazmalarının ayrı bir kütüphanede koruma 
altına alınmasını teklif etmiştir (M. Kürd Ali, Künüzü'l-ecdâd, s. 35). 
Birçok şarkiyatçı ile yakın ilişki içine giren Cezâiri bunların bazılarıyla 
yazışmalarda bulunmuş, bazıları tarafından ziyaret edilmiş, bazılarını 
Avrupa'ya gittiğinde kendisi ziyaret etmiştir. Bu şarkiyatçılar arasında 
Ignaz Goldziher, Max Horten, Ignazio Guidi, D. Samuel Margoliouth gibi 
isimler yer alır. 


Dımaşk”ta haftada birkaç defa Tâhir el-Cezâiri'nin başkanlığında 
gerçekleşen sohbet meclisleri onun fikirlerini aktarmak için yararlandığı 
önemli ortamlar arasında yer alır. Bilimsel, kültürel ve siyasal konuların 
tartışıldığı bu toplantılara Cemâleddin el-Kâsımi, Abdürrezzâk el-Baytâr ve 
Selim el-Buhâri; daha küçük yaşlardaki Muhammed Kürd Ali, Hayreddin 
ez-Zırikli, Cemil el-Azm, Refik Bey el-Azm, Şükrü el-Aseli, Abdülhamid 
ez-Zehrâvi, Selim el-Cezâiri, Abdurrahman eş-Şehbender, Fâris el-Hüri, 
Muhibbüddin el-Hatib ve Muhammed Said el-Bâni gibi Suriye'nin ilmi ve 
siyasi faaliyetlerinde belirleyici rol oynayan simalar katılırdı. Diğer taraftan 
devrin önemli ıslahatçılarından olmalarına rağmen Cezâiri ıle Muhammed 
Abduh'un birbirinden nefret ettiği, Cemâleddin-i Efgâni ile birbirini hiç 
duymamış gibi davrandıkları ve Abduh ile aralarındaki nefretin siyasi ve 
şahsi sebeplere dayandığı ifade edilmektedir (Adnân el-Hatib, s. 123). 
Uykusuzluk (seher) hastalığına müptelâ olduğundan gecelerini kitap okuma 
ve sohbetle geçiren Cezâiri'nin ceplerine yolculuklarda gerekli kalem, 
kâğıt, iğne, iplik, makas ve ustura gibi araç gereçleri koyduğu cübbesi 
meşhurdur. Suriye ve Filistin topraklarında hemen hemen gitmediği 
yerleşim birimi bırakmadığı için (M. Said el-Bâni, s. 127) yörenin Evliya 
Çelebi'si diye anılmıştır. Hangi ortamda olursa olsun ezan okunur okunmaz 
orada namaz kılması ve zâhidâne hayatıyla da tanınmıştır. 


Tâhir el-Cezâiri'ye göre İslâm toplumunun kurtuluşu, Selef'in anladığı 
mânada dinin saf ve temiz haliyle algılanması ve uygulamasıyla 
mümkündür. Islâm toplumunda yaygın bid'at ve hurafelerin yerine dinin 


aslı yerleştirilmeli, dinin yorumlanmasında ilmin ve aklın rehberliği ön 
plana çıkarılmalıdır. Cezâiri'de Selefi bakış açısı ağırlık bassa da birçok 
konudaki akılcı yaklaşımı ve yorumları onu diğer Selefiler?'den 
ayırmaktadır. Tefsirde yirmi sekiz maddede özetlediği bir metot 
benimsemesi ve bu metotların çoğunun Kur'an'ı yorumlamada 


aklı ön plana çıkaran prensipler içeriyor olması (et-Tezkire, I, vr. 70a, 85a) 
dinin anlaşılmasında onun akla verdiği rolü ortaya koyması bakımından 
önemlidir. Fıkhi bir mezhebe bağlı olmadığını özellikle vurgulayan Cezâiri 
bu anlamda kendini Ehl-i sünnet?e mensup biri olarak tanımlamış; İbn 
Hazm, Gazzâli, İbn Teymiyye ve İbn Kayyim el-Cevziyye'nin fikirlerini 
kendine daha yakın bulduğunu söylemiştir. Zaman zaman Şia, İbâzıyye ve 
Mut'tezile mezhebinin görüşlerini Ehl-i sünnet'e tercih etmiş (M. Kürd Alı, 
Künüzü”l-ecdâd, s. 13), ictihadın ve aklın rehberliğinin İslâm toplumlarının 
dinamizminin en önemli kaynağı olduğuna vurgu yapmıştır. 


Ona göre müslüman toplumların kalkınması tek başına ilme dayalı bir 
metotla gerçekleşemez. İdeal kalkınma ancak ilmin ahlâki değerlerle paralel 
bir şekilde geliştirilmesiyle mümkündür. Bu sebeple Doğu toplumlarının 
gelişiminde ahlâki değerlere sahip çıkılması kalkınmanın en önemli 
şartlarındandır. Cezâiri Batılılaşma hareketine körü körüne taklit noktasında 
karşı çıkmıştır. Zira Batı medeniyetinden İslâm ümmetinin gelişmesine 
katkı sağlayacak bilim ve teknoloji alanındaki bazı unsurların alınması, 
fakat ahlâki açıdan zararlı yönlerinin mutlaka terkedilmesi taraftarıdır. 
İslâm'ın ruhuna uygun geleneklerin muhafazasını savunması açısından 
gelenekçi olmasına rağmen toplumsal katmanlarda revaçta olan zararlı bazı 
âdet ve geleneklerden bir an önce vazgeçilmesini istemesi yönüyle de 
ıslahatçıdır. İslâm ümmetine has bazı özelliklerin ne pahasına olursa olsun 
korunması gerektiği düşüncesini taşıdığından, dönemin tartışma 
konularından biri olan hicri takvim yerine milâdi takvimin kullanılması 
fikrine büyük tepki göstermiştir (a.g.e., s. 40). İslâm toplumlarının 
kalkınmasının, içinde yaşadığı dünya değerlerinin ve İslâm kültürünün iyice 
benimsenmesinden geçtiğini savunan Cezâiri bu yolun uzun ve zahmetli 
olmasına rağmen en sağlam yol sayıldığına işaret etmiş, şiddet, ihtilâl ve 
devrim yoluyla gerçekleştirilecek toplumsal değişimlerin ise uzun soluklu 
olamayacağını vurgulamıştır (M. Kürd Ali, Müzekkirât, IlI, 719). 


Tâhir el-Cezâiri, Osmanlı idarecilerinin güttüğü siyasetten hoşlanmamasına 
rağmen sohbetlerinde Türkler'in edep ve terbiyelerini, evlerindeki 
düzenlerini, büyüklerine karşı güzel muamelelerini ve davranışlarındakı 
nezaketi takdir etmiş, bu yönleriyle Türkler'den övgüyle söz etmiştir. 
Özellikle ömrünün son dönemlerinde İngilizler'le yakınlaştığı 
anlaşılmaktadır. Vefatından kısa bir süre önce 1919 yılında Irak'taki İngiliz 
görevlilerinden Gertrude Lowthian Bell”e yazdığı ve “Arap ümmetine ve 
Büyük Britanya Devleti'ne bağlı Tâhir el-Cezâiri” sözüyle bitirdiği 
mektubunda İngiltere'den Arap dünyasındaki ilmi faaliyetleri 
desteklemesini, ticareti geliştirmesini, Arapça'nın, Arap âdet ve 
geleneklerinin korunmasını sağlayacak resmi kurumların açılmasını, alkollü 
içeceklerin satışının yasaklanmasını istemiştir (M. Kürd Ali, Künüzü”|- 
ecdâd, s. 44-53). Cezâiri'nin çok farklı alanlarda fikir ve görüş beyan 
etmesinin ardında çeşitli yabancı dillere âşına olmasının ve bu kültürlere 
mensup bazı insanlarla kurduğu ilişkilerin etkisi olsa gerektir. Küçük 
yaşlardan itibaren matematik, astronomi ve arkeoloji gibi müsbet ilimlere 
ilgi göstermiş, matematik, geometri ve eğitim bilimleri alanlarda 
ilkokullarda okutulmak üzere eserler yazmıştır. 


Eserleri. 1. Tefsirü'l-Kur'ân. Beyzâvi tefsiri üzerine bir hâşiye olup 
kaynaklarda et-Tefsirü'l-kebir şeklinde de anılan eserin yegâne nüshası et- 
Tezkire ve fihâ Tefsirü'l Beyzâvi adıyla kayıtlıdır (Mektebetü”l-Esed, 
Zâhiriyye, nr. 11743-11746). Cezâiri sağlığında bütün eserlerini et- 
Tezkiretü't-Tâhiriyye şeklinde adlandırmıştır. Dört bölümden oluşan et- 
Tezkiretü't-Tâhiriyye'nin birinci bölümünü bu hâşiye oluşturmaktadır. 
Bütün âyetleri içeren tam bir hâşiye niteliği taşımayan eserde diğer 
kaynaklardan yapılmış nakillerin fazlalığı dikkat çekmekte olup daha çok 
İbn Teymiyye ve İbn Kayyim el-Cevziyye'nin eserlerinden alıntılar 
niteliğindedir. Tefsirde Arap dilinin ve kıraat ilminin önemine özel vurgu 
yapan Cezâiri'nin eserinde dirâyet metodu ağır basmakta, fıkhi ıhtilâflara 
ve kelâm tartışmalarına temas edilmektedir. Müellif, yaşadığı dönemin 
tasavvuf anlayışına ciddi eleştiriler yöneltmesine rağmen tefsirinde 
Muhyiddin İbnü”l-Arabi'den ve el-İbriz gibi bazı tasavvufi kaynaklardan 
nakillere yer vermiş, Tevrat ve İncil ile Kur'an arasında sık sık mukayeseler 
yapmıştır. 2. el-Cevâhirü'l-kelâmiyye (Dımaşk 1302; Beyrut 1905, 1986). 
Akaid ilminin temel meselelerinin soru-cevap şeklinde basit bir üslüpla 
kaleme alındığı bir eser olup Hollandaca'ya (Brill 1948) ve Abdurrahman 


Ensari tarafından Türkçe'ye (İslam Akaidi, İstanbul 2001) çevrilmiştir. 3. 
Tevcihü”'n-nazar ilâ uşüli'l-eser (Kahire 1328; Beyrut 1980; nşr. 
Abdülfettâh Ebü Gudde, I-II, Beyrut 1995). 4. Hadikatü'l-ezhân fi 
hakikati”l-beyân (Dımaşk 1298; nşr. Adnân b. Ömer el-Hatib, Dımaşk 
2009). 5. el-Kâfi fiv'l-luga. Arapça'dan Arapça'ya bir sözlük çalışması olup 
çoğu kaybolmuş olan eserin kalan kısmı basılmıştır (Kahire 1326; nşr. 
Ebübekir Belkâsım Dayf, Beyrut 2007). 6. et-Takrib li-uşüli”t-ta'rib (Mısır 
1337). Diğer dillerden ve bilhassa Farsça*”dan Arapça'ya geçen kelimeleri 
konu edinen eser Cezâiri'nin son telifidir. 7. Kitâbü eşhüri'l-emsâl (Mısır 
1338; Dımaşk 1995). 8. et-Tibyân liba'Zı'l-mebâhisi”I-müte“ allıka bi”1- 
Kur'ân “alâ tariki”l-İtkân (Kahire 1334; nşr. Abdülfettâh Ebü Gudde, Halep 
1992, 3. bs.). Süyütü'ye ait el-İtkân fi “ulümi”l-Kur?ân adlı kitabın ilk dörtte 
birlik bölümünün ihtisarı ve şerhi niteliğindedir. 9. Şerhu Divâni hutabi İbn 
Nübâte. İbn Nübâte el-Hatib ile oğlu Ebü Tâhir Muhammed'e ait hutbelerin 
şerhidir (Beyrut 1311; İtinâ Ahmed Ferid el-Mezidi, Beyrut 2007). 10. 
Münyetü”l-ezkiyâ” fi kaşaşı'l-enbiyâ? (Dımaşk 1299). Cezâiri'nin 
Türkçe'den Arapça'ya yaptığı tercümelerden biridir. 


Tâhir el-Cezâiri, Câhiz'in el-Hanin ile”l-evtân, İbn Kuteybe'nin Telhişu 
Edebi”l-küttâb, Sâlih b. Cennâh'ın el-Edeb ve'l-mürü?e, İbnü”1-Mukaffa'ın 
el-Edebü”ş-şağir, İbn Hibbân el-Büsti'nin RavZatü”l-“ukalâ? ve nüzhetü”l- 
fuzalâ?, Râgıb el-İsfahâni'nin Tafşilü”n-neş?eteyn ve tahşilü's-sa“ âdeteyn, 
İbn Sa'd el-Ensâri'nin İrşâdü”l-kaşâ ?id ilâ esne”I-makâşıd, İbn 
Miskeveyh'in el-Fevzü”l-aşgar ve İbn Habbâk'ın Buğyetü”t-tullâb fi “ilmi”l- 
ustur-lâb adlı eserlerini ilk defa neşretmiştir. Onun telif, tercüme, şerh, 
ıhtisar, hâşiye, tahkik ve neşirlerden oluşan irili ufaklı 200'ü aşkın 
eserinden bir kısmı henüz yazma halindedir (eserlerinin listesi içın bk. 
Çimen, s. 72-86; el yazması eserleri için ayrıca bk. el-Hâfız - el-Hıyemi, s. 
515, 563-565, 569-576). Tâhir el-Cezâiri hakkında Muhammed Said el- 
Bâni'nin ve Adnân el-Hatib'in çalışmaları vardır (bk. bibl.). Abdurrahman 
el-Hâc İbrâhim eş-Şeyh Tâhir el-Cezâiri ve nehdatü”l-İslâm ve Hâzim 
Zekeriyyâ Muhyiddin eş-Şeyh Tâhir el-Cezâ iri râ'idü”'t-tecdidi”d-dini fi 
Bilâdı'ş-Şâm fi “aşrı”I-hadis (Dımaşk 1421/2001) adıyla birer eser kaleme 
almışlardır. Abdullah Emin Çimen (bk. bibi.) ve Sacit Ekerim (Tâhir el- 
Cezâiri ve Tevcihu'n-nazar Adlı Eseri Çerçevesinde Hadisçiliği (2005, 
Selçuk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü) Cezâiri üzerine yüksek 
lisans tezi hazırlamışlardır. 
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TÂHİR EFENDİ, Halifezâde 


(6. 1188/1774) 
Türk müsikisi bestekârı. 


İstanbul'da doğdu ve orada yaşadı. Adı Mehmed'dir. Babası Divân-ı 
Hümâyun halifeliği yaptığından “Halifezâde” lakabıyla tanındı. Hayatına 
dair yeterli bilgi yoktur. 111. Osman devrinde (1754-1757) şöhrete ulaştı ve 
şöhreti III. Mustafa döneminde (1757-1774) sürdü. Divan kâtıpliğı 
görevinde iken vefat etti. Rumeli kadılarından divan şairi Âkif Fethullah 
Efendi vefatına tarıh düşürmüştür: “Olan cüyende-i târih-i sâl-ı fevti güş 
etsin/Dedi hâtıf Halifezâde Tâhir göçtü ukbâya” (1188). Tâhir Efendi 
nüktedan ve hoşsohbet kişılığının yanı sıra şairliği ve özellikle 
müsikişinaslığı ile tanınmıştır. “Tâhir” mahlasıyla kaleme aldığı şiirlerine 
güfte mecmualarında rastlanmaktaysa da bir divanı bilinmemektedir. 
Sılâhdarzâde ve Bağdatlı Şefkat tezkirelerinde onun “cemi-1ı maârifte 
yegâne, husüsan ilm-i müsikide hâce-i zaman” olduğu ifade edilmektedir. 
Eİ yazması bazı güfte mecmualarında dini eserlerine de rastlanan Tâhir 
Efendi daha çok din dışı sahadaki sözlü eserleri ve saz eserleriyle 
tanınmıştır. Sadeddin Nüzhet Ergun onun, güfteleri Abdülahad Nüri'ye ait 
üç ilâhisinin metnini antolojisinde neşretmiştir (1, 373-374). Yılmaz 
Öztuna'nın listesini verdiği peşrev, beste, aksak semâi ve yürük semâi 
formunda toplam yedi eserinden peşrev dışındakiler Türkiye Radyo ve 
Televizyon Kurumu repertuvarında mevcuttur. Bunlar arasında, “Ey dil sev 
ol periveşi bu hüsn ü ân ile” mısraıyla başlayan hüseyni ve, “Bılindi büseye 
yok yârin izni” mısraıyla başlayan sabâ makamındaki ağır semâilerinin 
güftesi de kendisine aittir. 
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A © © . . 
TAHIR EFENDİ CAMİİ 
İstanbul Üsküdar?'da XIX. yüzyılın ilk yarısında yaptırılan cami. 


Üsküdar Selimiye'de İskele caddesinin kenarında inşa edilmiştir. Önceleri 
denize yakın bir konumda olduğundan Harem İskele Camii adıyla 
anılıyordu. Yapının bânisi Seyyid Mehmed Tâhir Efendi'dir (6. 1832). 1. 
Mahmud'un tuğrakeşi olan Tâhir Efendi, Payas'ta ölmüş ve Zeytinlik 
Mezarlığı'nda defnedilmişse de makam kabri bu caminin haziresinde 
annesinin ve eşinin mezarlarıyla yan yanadır. Cami, bazı kaynaklarda ileri 
sürüldüğü gibi Fâtih Sultan Mehmed dönemine ait bir yapı değildir. 1242 
(1826-27) yılında inşa edilmiş olup empire üslübunun özelliklerini taşıyan 
yalın bir örnektir. Fakat Ayvansarâyi bu caminin yerinde 1122 (1710) tarihli 
bir mescidin yer aldığını yazar (Hadikatü'l-cevâmı', II, 241). 


Caminin caddeye bakan cümle kapısının önünde, üzeri bezeli çanak 
biçiminde başlıkları bulunan dört adet mermer sütunun desteklediği bir 
sundurma bulunur. Kapının üstünde sülüs hatla “ve hüve's-semiu”l-alim” 
(Allah işitici ve bilicidir) yazılıdır. Kapının solundaki hazire duvarında yine 
Tâhir Efendi'nin hattı ile Ankebüt süresinin, “Her nefis ölümü tadacaktır; 
sonunda bize döndürüleceksiniz” meâlindeki âyeti (29/57) iki kartuş 
halinde, ortada ise “yâ hü” ibaresi kayıtlıdır. Hazirenin karşısında helâ ve 
abdest muslukları, avlunun bir köşesinde su haznesi ve ortada kuyu yer 
almaktadır. Duvarları kesme taş ve tuğlanın almaşık örgüsüyle hareketli ve 
dekoratif bir görünüm kazanan camide aynı özellikler, tuğladan yapılmış 
olan minare üzerinde beyaz renkteki kesme taşların düz ve çapraz olarak 
yerleştirilmesiyle sağlanmıştır. Caminin dört köşesi pahlanarak yarı 
silindirik bir biçim almıştır. Bu fevkani yapının üst sıradaki pencereleri 
tuğla kemerli, alttakiler ise dikdörtgen şeklinde sövelere sahiptir. Avlunun 
denize bakan ikinci kapısı da sundurmalıdır. 


Tâhir Efendi Camii yeni bir inşaatla kuzey tarafından genişletilmiştir. Bu 
ılâveden sonra Batı tarzı bezemelerle taçlandırılmış harim kapısına ulaşılır. 
13,95 x 12,35 m. ölçülerindeki harim, kalın cidarlı duvarlarına rağmen bu 
duvarlara açılan otuz üç adet pencereden dolayı ferah bir mekândır. İki 


mermer sütunçenin sınırladığı mihrap nişinin içinde asma kandıl tasviri 
bulunur. 


Minber ve vaaz kürsüsü ahşaptır. Sivri bir külâha sahip olan minberin kapısı 
çanaktan çıkan kenger yapraklarıyla bezenmiştir. Alt kattaki mahfile harim 
kapısının sağındaki merdivenle inilir. Mahfilde asılı duran, “Yâ Hazreti 
Bilâl-i Habeşi” yazılı 1242 (1826-27) tarihli panonun sol alt köşesinde 
Tâhir Efendi'nin ketebe kaydı ile imzası bir istif halinde verilmiştir. 
Caminin kasetli ahşap tavanının göbeğinde altı kollu yıldız biçimi 
bulunmaktadır. Yapının meyilli çatısının üzeri alaturka kiremitle 
örtülmüştür. Tek şerefeli, ince gövdeli minaresi alemine doğru ucu uzun bir 
şekilde sivriltilmiş boğumlu bir külâhla sonlanmaktadır. 


Caminin kuzey tarafına denize hâkim setin üzerine Tâhir Efendi'nin inşa 
ettirdiği mektep ortadan kalkmış, yerine otel yapılmıştır. Tâhir Efendi bu 
caminin yakınına iki çeşme inşa ettirmiştir. Bunlardan biri yapının üzerinde 
bulunduğu arazinin eğimini düzleyen, dükkânların olduğu zemin katın 
güney duvarına gömülü durumdadır. Çeşmenin bugün mevcut olmayan 
kitâbesi 1242 (1826-27) tarihini taşıyordu. Kitâbedeki yazılar ve TI. 
Mahmud tuğrası Tâhir Efendi'nin elinden çıkmıştır. Caminin kuzey avlu 
duvarına bitişik olması muhtemel ikinci çeşme ise günümüze ulaşmamıştır. 
Caminin üzerinde yer aldığı alanın aşağısında batı istikametine doğru bakan 
üçüncü bir çeşme daha mevcuttur. Kâzım Çeçen, kitâbesi bulunmayan bu 
çeşmenin bânisinin Tâhir Efendi olması gerektiğini yazarsa da (Üsküdar 
Suları, s. 147) çeşme klasik dönemin mimari özelliklerini taşımaktadır. 
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TÂHİR b. GALBÜN 


(bk. İBN GALBÜN, Ebü'l-Hasan). 


TÂHİR b. HÜSEYİN 


Ebü t-Tayyib (Ebü Talha) Tâhir b. el-Hüseyn b. Mus'ab b. Rüzeyk el-Huzâi 
(6. 207/822) 


Tâhiriler'in kurucusu ve ilk hükümdarı (821-822). 


159 (776) yılında doğdu. Soy kütüğü babasının dedesi Rüzeyk'a kadar 
tesbit edilebilmektedir. Rüzeyk, mevlâsı olduğu Huzâa kabilesinden Ebü 
Muhammed Talha b. Abdullah el-Huzâi ile birlikte 56 (676) yılında 
Horasan'a gelmiş, burada Herat haraç âmilliği ve Sistan valıliği yapan Ebü 
Muhammed'in yanında yetişmiştir. Rüzeyk'ın oğlu Mus'ab, Abbâsi 
Devleti'nin kurulması için nakib olarak mücadele vermiş, devlet 
kurulduktan sonra Horasan eyaletine bağlı şehirlerden Büşenc'in valiliğini 
yapmış, Mus'ab'ın ardından bu görevi oğlu Hüseyin yürütmüştür. Tâhir b. 
Hüseyin 180'de (796) Horasan eyaleti valiliğine tayin edilen İbn Mâhân 
tarafından Büşenc valiliğine getirildi. Bu görevi sırasında Hârici reisi 
Hamza b. Edrek'in (Etrek) Büşenc”deki isyanını bastırdı. Mâverâünnehir'de 
büyük bir isyan çıkaran Râfi' b. Leys'in Semerkant'ta kuşatılması sırasında 
Tâhir b. Hüseyin de kumandan sıfatıyla yer aldı. Me'mün'un Horasan 
valiliği döneminde Tâhir b. Hüseyin ona bağlı Rey valisi olarak görev yaptı. 
Tâhir b. Hüseyin'in yıldızı, Halife Emin'in kardeşi Me'mün'u veliahtlıktan 
azletmeye kalkışmasından dolayı patlak veren iç savaşta parladı. Me'mün, 
daha sonra veziri yapacağı Fazl b. Sehl'in teklifiyle onu bu savaşta Emin'e 
karşı kumandan tayin etti. Savaşın 195'te (811) gerçekleşen daha ilk 
çatışmasında Tâhir b. Hüseyin, 4000 (veya 5000; 10.000) kişilik ordusuyla 
Emin'in 40.000 kişilik orduya sahip kumandanı İbn Mâhân”ı yenilgiye 
uğrattı. Me'mün, Tâhir b. Hüseyin'e bu zafer vesilesiyle “Zü”l-yemineyn, 
Sâhibü hablı”d-din” lakaplarını verirken kendisi de Emin'e karşı halifeliğini 
ilân etti. Tâhir b. Hüseyin, Bağdat'ın ele geçirildiği 198 (813) yılına kadar 
süren çatışmalarda Emin'in Abdurrahman b. Cebele, Ahmed b. Mezyed, 
Abdullah b. Humeyd ve Muhammed b. Yezid gibi kumandanlarını yenerek 
Me'mün'u iktidara getirmeyi başardı. 


Tâhir b. Hüseyin'in önderliğinde kazanılan zafer, Mâverâünnehir'in de idari 
açıdan dahil bulunduğu Horasan bölgesinin Abbâsi Devleti içindeki 
nüfuzunu bir kat daha arttırdı. Bu ise Araplar karşısında Arap olmayanları 
temsil eden müslüman Horasan halkının Emeviler'in yıkılışından sonra 
kazandığı en büyük zaferdi. Bu zaferle Türk ve İranlılar, Araplar 
karşısındaki üstünlüklerini iyice pekiştirip devlet yönetimindeki yerlerini 
sağlamlaştırdı. Tâhir b. Hüseyin'in devlet içinde daha fazla öne çıkmasını 
istemeyen Me'mün'un veziri Fazl b. Sehl onun büyük nüfuz kazandığı Fars, 
Ahvaz, Basra ve Küfe yerine 198 (814) yılında merkezi Rakka olan el- 
Cezire, Suriye, Mısır ve Mağrib'i içine alan bölgeye vali tayın edilmesini 
sağladı. Tâhir b. Hüseyin, Rakka valiliği döneminde el-Cezire bölgesinde 
ayaklanan Nasr b. Şebes el-UkaylI ile altı yıl mücadele etti. Öte yandan 
Ömer b. Hallâl ve Ebü Abdurrahman es-Süfi'nin Mısır'da çıkardığı 
karışıklıklarla uğraşmak zorunda kaldı. Fakat hiçbirinde -belki de 
isteksizliğinden dolayı- yeterince başarı sağlayamadı, daha çok mevcut 
durumu korumaya çalıştı. Veziri Fazl b. Sehl'e güveni zayıflayan Me'mün, 
204'te (819) Tâhir b. Hüseyin'i Bağdat sâhibü'ş-şurtalığına getirdi. Oğlu 
Abdullah ise babasının yerinde Rakka'da göreve devam etti. Tâhir b. 
Hüseyin, çok geçmeden Halife Me'mün tarafından ortadan kaldırılacağı 


endişesine kapılarak 29 Zilkade 205'te (6 Mayıs 821) kendini Horasan 
valiliğine tayin ettirdi. Bu şekilde Tâhiriler hânedanının temelleri atılmış 
oldu. Bu arada oğlu Abdullah da Me'mün'un emriyle Bağdat polis 
teşkilâtının başına geçti. Böylece Horasan, Bağdat ve Rakka Tâhir b. 
Hüseyin'in ve oğlunun yönetimine girmiş oldu. 


İki yıl kadar süren Horasan valiliği döneminde Tâhir b. Hüseyin bağımsız 
bir hükümdar gibi davrandı. Ne kendi adına bastırdığı paraların üzerine 
Halife Me'mün'un adını yazdırdı ne de hutbelerde onun adına yer verdi. 
Me'mün ile arası gittikçe açılan Tâhir 25 Cemâziyelâhir 207'de (15 Kasım 
822) Merv'de vefat etti. Onun Me'mün'un adamları tarafından zehirlenerek 
öldürüldüğü ileri sürülmektedir. Tâhir b. Hüseyin bir yandan Horasan'da 
barış ortamını sağlamaya, bir yandan da ailesinin hâkimiyetini 
kökleştirmeye çalıştı. Onun bu konuda büyük çapta başarıya ulaştığı, 
ölümünden sonra neslinden gelenlerin hem Horasan valiliğini hem 
Bağdat'taki polis teşkilâtı yöneticiliğini birlikte yürütmesinden 


anlaşılmaktadır. Askeri ve siyasi niteliklerinin yanı sıra aydın ve kültürlü bir 
ınsan olan Tâhir b. Hüseyin dönemin âlimlerinden Abdullah b. Mübârek'in 
ve amcası Ali b. Mus'ab'ın öğrencisi oldu. Çocuklarının eğitimine büyük 
önem verdi. Oğulları Abdullah ile Talha'ya bizzat hocalık yaptı. 
Kaynaklarda bazı şiirleriyle veciz sözlerinin bulunduğuna yönelik bilgiler, 
Tâhir b. Hüseyin'in ayrıca edebi kişiliğe sahip olduğuna işaret etmektedir. 
Onun konuşmalarında ve yazılarında dili doğru ve akıcı bir üslüpla 
kullandığı belirtilmektedir. Tâhir b. Hüseyin'in Bağdat polis teşkilâtı 
yanında Rakka valiliğine tayin edilen oğlu Abdullah'a yazdığı uzun mektup 
ılk Arapça siyasetnâme örneklerinden kabul edilmektedir. Diğer taraftan bu 
mektup Tâhir'in siyaset, ilim, din, ahlâk anlayışını ve birikimini ortaya 
koyması bakımından büyük önem taşımaktadır. Tâhir b. Hüseyin şairleri de 
korumuş, onları her yönden desteklemiştir. Mukaddis b. Sayfi el-Halüki, 
Ebü Şâs (Gıtrif b. Husayn), Nemeri gibi şairler bunlardandır. Ayrıca şarkıcı 
ve bestecilere yakınlık göstermiş, kumandanlarından Ahmed b. Said el- 
Mâliki aynı zamanda Tâhir b. Hüseyin'ın şarkıcı ve bestecileri arasında yer 
almıştır. 
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Hasan Kurt 


A © 5 .0 
TAHIR ile ZUHRE 
Türk halk hikâyesi. 


Türk kaynaklı olması bakımından Türk halk hikâye geleneği içinde ayrı bir 
yeri olan Tâhir ile Zühre, Orta Asya'dan Balkanlar'a kadar bütün Türk 
boyları ve Türkler'le yakın münasebetleri olan Arnavutlar'dan Ermeniler'e 
kadar çeşitli milletler arasında tercüme ya da adaptasyon yoluyla yayılmış 
ve büyük ilgi görmüştür. Doğu Anadolu'da sözlü gelenek içinde Tâhir 
Mirza ismiyle de anılan hikâye halen yaşamaktadır. Yapısı ve konusu 
açısından birçok Türk halk hikâyesi özelliklerini taşıyan Tâhir ile Zühre 
karagöz ve orta oyunu repertuvarında da yer almıştır. Bunda Tâhir'in bâdeli 
âşık kabul edilerek kendisine bir çeşit kutsiyet atfedilmesi ve hikâyenin 
trajik sonla bitmesinin de etkisi vardır. Günümüzde biri Konya'da, diğeri 
Malazgirt'e bağlı Banu köyünde bulunan iki mezar bu âşıkların türbesi 
olduğu inancıyla ziyaret edilmektedir. Yine Konya'nın Beyhekim 
mahallesindeki bir mescidin adı Tâhir ile Zühre Mescidi olup son cemaat 
yerindeki iki sandukanın Tâhir ile Zühre'ye ait olduğuna inanılmaktadır. 


Fikret Türkmen, hikâyenin konusunun astrolojik tasavvur ve inançlardan 
kaynaklandığını ileri sürerek kahramanların adlarıyla gök cisimleri arasında 
ilişki kurar (Tahir ile Zühre, s. 162-163). Kahramanlık hikâyelerinden aşk 
hikâyelerine geçiş döneminin ürünü sayılması gereken Tâhir ile Zühre 
hikâyesinin konusu şöyledir: Çocukları olmayan bir padişahla veziri tebdil-i 
kıyâfet ederek yola çıkarlar. Çarşıda rastladıkları yaşlı bir dervişin, “Allah 
bana 1000 altın verenin ne muradı varsa versin” sözü üzerine padişah, 
“Çocuğum olsun diye harcadığım paraların hiçbir faydasını görmedim. Şu 
dervişe para vereyim, belki duası kabul olur” deyip istediği parayı verir. 
Yollarına devam eden padişahla veziri remil bakan bir derviş görerek 
yanına giderler. Padişah dervişe gönüllerinden geçen şeyin ne olduğunu 
sorunca derviş kendilerinden birinin padişah, birinin vezir, gönüllerinden 
geçenin de evlât arzusu olduğunu söyler. Bunun üzerine padişah dervişten 
yardım ister. Derviş cebinden çıkardığı bir elmayı ikiye böler; yarısını 
padişaha, yarısını vezire verip elmaları bu gece yemelerini, Allah'ın izniyle 
padişahın kızı, vezirin oğlu olacağını, kızın adını Zühre, oğlanın adını Tâhir 


koymalarını, evlilik çağları geldiğinde bunları evlendirmelerini, aksi halde 
aşklarının destan olup kıyamete kadar söyleneceğini belirtir. Padişahla vezir 
dervişin söylediklerini yapar ve padişahın bir kızı, vezirin de oğlu dünyaya 
gelir. Beraber büyüyen Tâhir ile Zühre evlilik çağına gelince birbirlerine 
âşık olurlar. Ancak padişah, eşinin karşı çıkması yüzünden dervişin sözüne 
uymaz ve kızını vezirin oğluna vermez. Padişahın eşi, yaptırdığı büyü ile de 
padişahı Tâhir'e düşman eder ve onu sürgüne göndertir; Mardin'de zindana 
atılan Tâhir birçok çileye katlanır; fakat Zühre'den vazgeçmez. Bunun 
üzerine padişah Tâhir'i idam ettirmeye karar verir. İdama götürülürken iki 
rek'at namaz iz-ni isteyen Tahir namazdan sonra canını 


alması için Allah'a dua eder, Allah da duasını kabul ederek canını alır. 
Tâhir'in acısına dayanamayan Zühre aklını kaybeder ve Tâhir'in mezarını 
ziyaret ettiği bir sırada orada ölür. 


Tâhir ile Zühre hikâyesi XVI. yüzyıldan itibaren bilinmekle beraber ilk defa 
1867 yılında A. Vambery hikâyeden söz etmiş, metin neşrini 1872'de F. W. 
Radloff gerçekleştirmiştir. Kıssa-ı Tâhir, Kıssa-ı Tâhir ile Zühre, Kıssa-ı 
Tâhir ile Zühre bâ Tasvir, Tâhir Mirza adlarıyla da anılan hikâyenin yirmi 
dört varyantı tesbit edilmiş, ancak yazma nüshalarına rastlanmamış, 
yayımına da XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren başlanmıştır 
(Türkmen, s. 10-16). Tâhir ile Zühre hikâyesinin Türkiye'deki ilk 
baskılarının çoğu taşbaskı olup bazıları resimlidir. Bunların ulaşılabilen en 
eskisi 1300 (1883) yılında yapılmıştır. Matbaa baskıları içinde en eskisi 
1266 (1850) tarihli Basmahâne-i Âmire baskısıdır. Hikâyenin Latin 
harfleriyle değişik kaynaklı pek çok yayımı vardır. Hikâye üzerinde en 
kapsamlı çalışma Fikret Türkmen tarafından gerçekleştirilmiştir. 
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TÂHİR VAHİD 
(43 Ala) 


İmâdü”d-devle Mirzâ Muhammed Tâhir Vahid-i Kazvini (6. 1112/1700- 
1701/7) 


Safeviler devri şairi, tarihçi ve devlet adamı. 


1015 (1606) veya 1025 (1616) yılında Kazvin'de doğdu. Mahlası “Vahid” 
olup Vahid-i Kazvini diye de anılır. Safevi sarayında divan hizmetlerinde 
bulunan bir aileye mensuptur. Babası Mirza Hüseyin Hân-ı Kazvini saray 
kâtipliği yapmış, üç erkek kardeşi de saray kaleminde görev almıştır. 
“Vâlıh” mahlaslı şair kardeşi Mirza Yüsuf vezirliğe kadar yükselmiş ve 
Huld-i Berin adlı tarih kitabını yazmıştır. Tâhir Vahid, Safevi 
sadrazamlarından Sârü Taki olarak tanınan İ“timâdüddevle Mirza Taki 
Muhammed ile Alâeddin Hüseyin'in yanında münşilik yaptı. 1055'te 
(1645) Şah TI. Abbas tarafından vak'anüvisliğe tayın edildi. Şah Süleyman 
döneminin (1666-1694) ilk sekiz yılında bu görevini sürdürdü. 1101 (1689- 
90) yılında İstimâdüddevle lakabıyla veziriâzam olan Tâhir Vahid, dokuz yıl 
devam eden bu görevinden Sultan Hüseyin Şah'ın (1694-1722) saltanatının 
ilk yıllarında yaşının ilerlemesinden veya bazı kaynaklara göre resmi olarak 
eleştirilmesinden dolayı istifa etmek zorunda kaldı. Bundan iki yıl kadar 
sonra 100 yaşına yaklaşırken İsfahan'da vefat etti (1112/1700-1701). Vefatı 
için 1105, 1110 ve 1120 tarihleri de verilir. 


Eserleri. 1. Târih-i Cihânârâ-yı “ Abbâsi (Târih-ı Şâh “Abbâs-i Sâni, Târib-i 
Tâhir-ı Vahid, Riyâzü't-tevârih). Müellifin bu eserine özel bir isim 
vermediği anlaşılmaktadır. Sadrazam Alâeddin Hüseyin'in isteğiyle kaleme 
alınan kitap, kuruluştan Şah 11. Abbas zamanının son yıllarına kadar Safevi 
tarihini içermektedir. Eser bir mukaddime ile üç bölüm (bab) halinde 
düzenlenmiştir. Müellifin yirmi beş yıllık Şah (1. Abbas döneminin ilk yirmi 
iki yılında (1642-1663) şahit olduğu olayları aktardığı bölüm bu yıllarla 
ilgili en önemli kaynak kabul edilmektedir. Kitapta devlet adamları, âlimler 
ve sanatkârlar hakkında bilgi bulunmakta, ayrıca çevre ülkelerle ve bilhassa 


Türkistan, Hindistan ve Gürcistan'la ilgili mâlümat yer almaktadır. İran'da 
ve İran dışında çeşitli yazmaları olan eserin son bölümü, İbrâhim-i Dihkân 
tarafından “ Abbâsnâme yâ Şerh-i Zindegâni-ı 22 Sâle-i Şâh “ Abbâs-i Sâni: 
1052-1073 adıyla neşredilmiş (Erâk 1329 hş./1950), tamamını Said Mir 
Muhammed Sâdık yayımlamıştır (Tahran 1383 hş.). Settâr Üdi, Sergüzeşt-i 
Şâh “ Abbâs-i Düvvâm adıyla eserin bir özetini neşretmiştir (Tahran 1384 
hş.). 2. Mecmü'a-i Münşe 'ât. Tâhir Vahid'in bir araya getirip mukaddime 
yazdığı, inşâ ve yazışma örneklerinden oluşan bir eser olup Hindistan'da 
birkaç defa basılmıştır (Kalküta 1243/1827; Leknev 1260/1844, 1868, 
1873). 


Tâhir Vahid'in şiirlerinin sayısı hakkında kaynaklarda 30.000 beyitten 
90.000 beyte kadar farklı rakamlar verilmektedir. Şairi vezirlikten istifa 
ettikten sonra birkaç defa gördüğünü söyleyen Şeyh Muhammed Ali Hazin, 
Tezkire-i Hazin'inde onu “Vahidü'z-zamân” diye anıp hasletleri ve şiirleri 
dolayısıyla metheder. Vahid'in divanının 90.000 beyit hacminde olduğunu 
kaydeden Lutf Ali Beg, Âteşkede-i Azer adlı tezkiresinde onun şiirlerinin 
daha çok makam sahibi olması dolayısıyla ilgi gördüğünü ileri sürerse de 
Zebihullah Safâ, günümüzde çeşitli yazmalarda mevcut şiirlerinin 50.000 
beyte yaklaştığını, bunlar arasında kısmen güzel örneklerin yer aldığını, 
Vahid'in orta derecede bir şair sayıldığını belirtir. Yine Zebihullah Safâ'nın 
verdiği bilgiye göre mevcut yazmalarda 30.000 beyti aşkın gazel, kıta ve 
rubâisinden başka 12.500 beyte ulaşan çeşitli mesnevileri mevcut olup 
bazıları şunlardır: Daha çok Şehrâşüb tarzındaki beyitlerden meydana gelen 
Sâkinâme (4500 beyit), didaktik ve ahlâka dair Halvet-i Râz (2200 beyit), 
benzer özellikteki Nâz u Niyâz (2200 beyit), “Âşık u Ma“ şük (1300 beyit), 
Kandehar fethi hakkında Fethnâme (460 beyit), Nizâmi-ı Gencevi'nin Heft 
Peyker'ini örnek alarak yazdığı Gülzâr-i “ Abbâsi (660 beyit). Vahid'in 
Sâib-ı Tebrizi ile dost olduğu ve şiirlerini ona gösterip düşüncelerini aldığı 
belirtilmektedir. Münzevi de Külliyât-ı Vahid-i Kazvini adı altında bazı 
yazmaları tanıtırken bunlardan birinin (Tahran Meclis Ktp., nr. 1163) 
Sâib'ın seçtiği ve yakınlarından bir kişinin istinsah ettiği divan olabileceğini 
söyler. Vahid'in Farsça eserleri içerisinde Arapça ve Türkçe şiirleriyle 
mensur yazıları da bulunmaktadır. Şairin bazı Türkçe şiirleri Ali Hüseyni 
tarafından yayımlanmıştır (bk. bibi. ). 
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TÂHİR-BÜSELİK 


Türk müsikisinde bir birleşik makam. 


Türk müsikisinde dügâh perdesinde karar eden “büselikliler” grubuna dahıl 
olup tâhir gibi inici karakterde bir makamdır. Bu makam tâhir makamı 
dizisine yerindeki büselik dizi veya beşlisinin eklenmesiyle meydana gelir; 
yani tâhir makamının icrasından sonra dügâh perdesinde büselik dizisi veya 
beşlisiyle karar eder. Dolayısıyla tâhir-büselik makamı birleşik bir 
makamdır ve TI. Selim devri bestekârlarından Küçük Mehmed Ağa 
tarafından düzenlenmiştir. Tâhir makamı, yerindeki uşşak dörtlüsüne nevâ 
perdesindeki rast beşlisinin eklenmesiyle oluştuğuna göre bu diziye 
yerindeki büselik dizi veya beşlisi ilâve edilecektir. 


Ancak makam tâhir makamı gibi inici olduğundan ve tiz durak muhayyer 
perdesi civarından seyre başlanacağından bu perdenin üstünde bir seyir 
alanına ihtiyaç vardır. Bu da yine tâhir makamında görüldüğü gibi durak 
perdesi üzerinde bulunan uşşak dörtlüsünün simetrik olarak tiz durak 
muhayyer perdesi üzerine aynen göçürülmesiyle mümkündür; bu durumda 
tâhir-büselik makamının tabii seyir alanı elde edilmiş olur. 


Tâhir-büselik makamında hâkim olan dizi tâhir makamı dizisidir. Bu 
bakımdan birinci mertebe güçlü tâhir makamında olduğu gibi muhayyer 
perdesidir ve bu perdede uşşak çeşnisiyle makamın yarım kararı yapılır. 
İkinci mertebe güçlü ise yine tâhir makamındaki gibi nevâ perdesidir ve bu 
perdede rast çeşnisiyle asma karar yapılır. Bu perdede bazan eviç yerine 
acem perdesi kullanılarak inilirse büselik çeşnisiyle de asma karar 
yapılabilir. Bu makamda da nâdiren nevânın birinci, muhayyerin ikinci 
mertebe güçlü olarak kullanıldığı eserler görülebilir. Diğer asma kararlar 
yine tâhir makamında olduğu gibidir. Eğer nevâ perdesine acemle inilmişse 
nevâda büselikli, çârgâhta çârgâhlı asma karar yapılabilir. Eviç ve segâh 
perdelerinde eksik segâh çeşnili asma karar imkânları mevcuttur. Tâhir 
makamının karar perdesi olan dügâh bu makamda bir asma karar 


durumundadır ve bu perdede uşşaklı asma karar yapılır. 


Tâhir makamının icrasından sonra yerindeki büselik dizi veya beşlisine 
geçileceğinden bu dizinin asma kararları olan hüseynide kürdili, nevâda 
büselikli ve hicazlı, çârgâhta çârgâhlı ve nikrizli, rastta çârgâhlı asma 
kararlar yapılabilir (diğer özellikler için bk. TÂHİR),. 


Tâhir-büselik makamının donanımında tâhir makamı gibi si için koma 
bemolü, fa için bakiye diyezi kullanılır. Büseliğe geçildiğinde yapılan 
değişikliklerle diğer değişiklikler eser içinde gösterilir. Makamı meydana 
getiren sesler pestten tize doğru, 1. Tâhir dizisi: Dügâh, segâh, çârgâh, nevâ, 
hüseyni, eviç, gerdâniye ve muhayyer. 2. Büselik dizisi: Dügâh, büselik, 
çârgâh, nevâ, hüseyni, acem, gerdâniye ve muhayyer. Tâhir-büselik 
makamında büselik bütün dizi halinde değil bazan sadece beşli olarak da 
kullanılabilir. Yerindeki uşşak dörtlüsünün simetrik biçimde tiz durak 
muhayyer perdesine göçürülmesiyle genişleyen tâhir-büselik makamının 
yedeni büselik dizisinin yedeni olan bakiye diyezli sol (nim-zirgüle) 
perdesidir. Tâhir-büselik makamının seyrine tiz durak muhayyer perdesi 
civarından başlanır. Bu tiz bölgede muhayyer perdesi merkez olmak üzere 
perdenin iki yanındaki çeşnilerde karışık gezinilerek muhayyerde uşşak 
çeşnili yarım karar yapılır. Yine karışık gezinilip tâhir makamının 
özellikleri belirtildikten sonra dügâh perdesinde tâhir makamı sona erdirilir. 
Buradan büselik dizi veya beşlisine geçilir ve bunda da özellikleri 
belirtilerek gezinildikten sonra dügâh perdesinde büselik çeşnili ve yedenli 
tam karar yapılır. 


Kemâni Rızâ Efendi'nin peşrev ve saz semâileri; Küçük Mehmed Ağa'nın 
devr-i kebir usulünde, “Dest-i sâkiden çekip câm-ı neşâtı cem gibi” ve 
çenber usulünde, “Başıma döndükçe bezm-i meyde minâlar benim” 
mısralarıyla başlayan besteleri; Hamâmizâde İsmâil Dede'nin, “Söylen ol 
yâre benim çeşmimi pürâb etmesin” mısraıyla başlayan ağır semâisi; Hacı 
Sâdullah Ağa'nın, “O gül-endam bir al şâle bürünsün yürüsün” mısraıyla 
başlayan yürük semâisi; IlI. Selim'in evfer usulünde, “Güzel gel meclise 
tenhâ”, Ahmet Irsoy'un aksak usulünde, “Seni candan severim aşkına 
kurbân olurum”, Bestenigâr Ziyâ Bey'in müsemmen usulünde, “Nim 
nigâha kâil oldum yok mudur bir harf atış”, Şeyh Abdülbaki Baykara'nın 


devr-i hindi usulünde, “Parladıkça piş-ı çeşmimde münevver gözlerin” 
mısralarıyla başlayan şarkıları ile Selâhattin Demirtaş'ın düyek usulünde, 


“Gece gündüz diyelim lâ ilâhe ıllallah”, Cüneyt Kosal'ın düyek * aksak 
usulünde, “Ol cihânın fahrinin sırrına kurban olayım” mısralarıyla başlayan 
ılâhileri bu makamın örnekleri arasında yer alır. 


BİBLİYOGRAFYA 


Hâşim Bey, Müsiki Mecmuası, İstanbul 1280, s. 36; Suphi Ezgi, Nazari- 
Ameli Türk Musikisi, İstanbul 1933-40, 1, 208-209; IV, 262; Hüseyin 
Sâdeddin Arel, Türk Müsıkisi Nazariyatı Dersleri (nşr. Onur Akdoğu), 
Ankara 1991, s. 270; İsmail Hakkı Özkan, Türk Müsikisi Nazariyatı ve 
Usülleri Kudüm Velveleleri, İstanbul 2006, s. 195-196. 


İsmail Hakkı Özkan 


TÂHİRİLER 


(alk Jİ) 
Horasan ve Mâverâünnehir'de hüküm süren bir hânedan (821-873). 


Adını kurucusu Tâhir b. Hüseyin'den alır. Hânedanın atalarından Rüzeyk, 
mevlâsı olduğu Ebü Muhammed Talha b. Abdullah el-Huzâi ile birlikte 56 
(676) yılında Horasan'a gelmiş, burada Herat haraç âmılliği ve Sistan 
valiliği yapan Ebü Muhammed'in yanında yetişmiştir. Rüzeyk'ın oğulları 
Talha ve Mus'ab, Abbâsi Devleti'nin kuruluş aşamasında nakib olarak 
önemli hizmetler görmüştür. Mus'ab Büşenc valiliği yapmış, daha sonra bu 
görevi oğlu Hüseyin yürütmüştür. Onun oğlu Tâhir b. Hüseyin, 
Hârünürreşid döneminde Horasan Valisi Me'mün'a bağlı olarak Rey 
valiliğine tayin edildi. Halife Emin'in, kardeşi Me'mün'u veliahtlıktan 
azletme girişimiyle patlak veren iç mücadelede Me'mün tarafında yer alan 
Tâhir b. Hüseyin, Emin'in ordularını yenilgiye uğratarak Me'mün'un halife 
olmasında önemli rol oynadı. Tâhir b. Hüseyin'in nüfuzunun artmasından 
endişe eden Vezir Fazl b. Sehl onu hilâfet merkezindeki siyasi 
mücadelelerden uzak tutmak için merkezi Rakka olan el-Cezire, Suriye, 
Mısır ve Mağrib bölge valiliğine tayinini sağladı (198/814). Me'mün 204'te 
(819) Tâhir b. Hüseyin'i Bağdat sâhibü'ş-şurtalığına, oğlu Abdullah'ı da 
onun yerine Rakka bölgesine vali tayın etti. Abdullah b. Tâhir beş yıl süren 
mücadelenin ardından buradaki isyanı bastırıp asayişi sağlamayı başardı. 


Tâhir b. Hüseyin, bir süre sonra Halife Me'mün'un kendisini ortadan 
kaldırmayı düşündüğü endişesine kapılarak Bağdat'tan uzaklaşmak için 
kendini Horasan bölgesi valiliğine tayın ettirdi. Böylece Tâhiriler 
hânedanının temelleri atılmış oldu (205/821). Tâhir b. Hüseyin iki yıl kadar 
süren Horasan valiliği döneminde bağımsız bir hükümdar gibi davrandı; 
bastırdığı paraların üzerine Halife Me'mün'un adını yazdırmadı, hutbelerde 
onun adına yer vermedi. Ancak 207'de (822) muhtemelen zehirlenerek 
öldürüldü. Bâbek'in, Hâriciler'in ve Zeydiler'in çıkardığı isyanlara 
Tâhiriler'in isyanlarının eklenmesini istemeyen Halife Me'mün Tâhir'in 
yerine oğlu Talha'yı Horasan valiliğine tayın etmek zorunda kaldı. Talha b. 


Tâhir ölümüne kadar (213/828) Horasan'da Abbâsi hâkimiyetini 
güçlendirmeye çalıştı, Sistan”da isyan eden Hâriciler'le mücadele etti. 214 
(830) yılında aynı göreve tayin edilen kardeşi Abdullah b. Tâhir Horasan'da 
Hâriciler'in, Tâlekân”da Zeydiler'in isyanlarını kontrol altına aldı. Bâbek 
isyanını bastıran Afşin'in (Haydar b. Kâvüs) Halife Mu'tasım-Bıllâh 
nezdindeki nüfuzunun artması Abdullah b. Tâhir ile aralarında iktidar 
mücadelesinin başlamasına yol açtı. Abdullah b. Tâhir hem Mâzyâr b. 
Karin'in Taberistan”daki isyanını bastırdı hem de Afşin'i ortadan 
kaldırmayı başardı. 


İdare merkezini Merv'den Nişâbur'a taşıyan Abdullah b. Tâhir'in ölümü 
üzerine (230/844) yerine geçen oğlu TI. Tâhir b. Abdullah, Sistan 
bölgesindeki Hârici isyanlarıyla uğraşmak zorunda kaldı. Bu dönemde 
Sistan çevresinde yayılmaya başlayan Kerrâmiyye mezhebi Nişâbur ve 
çevresinde bir hayli taraftar buldu. 248'de (862) ölen Tâhir b. Abdullah'ın 
yerine vali tayin edilen, zevk ve eğlenceye düşkün genç ve tecrübesiz oğlu 
Muhammed b. Tâhir döneminde Tâhiriler, Horasan'da hâkim oldukları 
toprakları kaybettiler. Valilerin zulümleri halkın isyan etmesine yol açtı. 
Taberistan Valisi Süleyman b. Abdullah'ın zulmüne dayanamayıp isyan 
eden halkın Zeydiler'”le iş birliği yapması Taberistan ve Rey'in Tâhiriler'in 
elinden çıkmasıyla sonuçlandı. Saffâri hânedanının kurucusu Ya'küb b. 
Leys'in emrindeki gönüllüler ve onlara destek veren halk Sistan, Kirman ve 
Herat'ı ele geçirdi. Ya'küb b. Leys, Şevval 259 (Ağustos 873) tarihinde 
Nişâbur'u da alarak Tâhiriler'in Horasan”daki hâkimiyetine son verdi. 


Tâhiriler'in Horasan'da hüküm sürdüğü yıllarda hânedanın diğer 
mensupları Bağdat sâhibü'ş-şurtalığını ellerinde tutmaya devam ettiler. 204 
(819) yılından itibaren aynı zamanda Bağdat'ta şurta teşkilâtının yöneticisi 
olan Tâhir b. Hüseyin'in Horasan valiliğine tayini üzerine teşkilâtın başına 
oğlu Abdullah b. Tâhir geçti. Abdullah, Rakka bölgesi valiliğine giderken 
Bağdat”ta yerine İshak b. İbrâhim'i bıraktı. Onun 235”te (849) ölümünün 
ardından Bağdat sâhibü”ş-şurtalığı konusunda oğlu Muhammed b. İshak ile 
kardeşi Muhammed b. İbrâhim arasında yaşanan mücadele Tâhiriler?in 
Bağdat'ta etkinliğinin zayıflamasına sebep oldu. Tâhiriler'in kontrolünde 
bulunan Bağdat'ın yerine Sâmerrâ'nın kurulmasını ve başşehir yapılmasını 
sağlayan Türkler'in nüfuzunu sınırlandırmak isteyen Halife Müstain- 
Bıllâh'ın, Sâmerrâ'dan gizlice ayrılıp Tâhiriler'in hâkimiyetindeki Bağdat'a 


gitmesi Tâhiriler'le Türkler arasında bir iç savaşın başlamasına yol açtı. 
Mücadelenin sonunda Tâhiriler ve Halife Müstain-Bıllâh yenilgiye uğradı. 
Bu durum Türkler'in nüfuzunun daha da artmasına, Tâhiriler'in itibarının 
sarsılmasına sebep oldu. Türk kumandanların Halife Müstain'in yerine 
hilâfet makamına getirdikleri Mu'tez-Bıillâh, Bağdat ordusunun maaşını 
keserek Sâhibü”'ş-şurta Muhammed b. Abdullah b. Tâhir'i zor durumda 
bıraktı. Muhammed b. Abdullah'ın 253'te (867) ölümünün ardından yerine 
kardeşi Ubeydullah b. Abdullah getirildi. Hânedan içinde mücadelelere 
sebebiyet 


veren bu tayın Tâhiriler'in çöküşüne zemin hazırladı. Esasen Tâhiriler'in 
Horasan'da hâkimiyetlerinin sona ermesiyle Bağdat'ta konumları tartışılır 
hale gelmişti. Horasan gibi Bağdat sâhibü'ş-şurtalığı da Saffâriler'in eline 
geçti. Son Tâhiri emiri Muhammed b. II. Tâhir 271'de (884-85) tekrar 
Horasan'a vali tayın edildi; ancak görevini yerine getirme imkânı bulamadı. 


Hâkimiyet sahaları Muhammed b. Tâhir dönemine kadar Horasan'ın yanı 
sıra doğuda Hindistan'a, kuzeyde Abböâsi halifeliğinin sınırlarına kadar 
uzanan, toprakları Rey ve Kirman'ı da içine alan hânedanın başşehri 
Abdullah b. Tâhir”den itibaren Nişâbur?du. İslâmiyet'ten sonra İran'da 
kurulan ilk bağımsız devlet olan Tâhiriler sadece ismen Horasan umumi 
valisi sıfatıyla halifeye bağlıydı. Sünniliği himaye eden Tâhiriler, Hazar 
denizinin çevresindeki bölgelerde Şii dâileri kontrol altına almaya 
çalışmışlar, yerleşik İranlı ve Arap toprak sahipleri ve askeri sınıflarla iyi 
ilişkiler kurarak onların desteğini almışlardır. Tâhiriler'in ilim adamlarını 
ve şairleri himaye etmesiyle Horasan ve Mâverâünnehir?de yoğun bir ilmi 
faaliyet başlamış, hânedan mensupları içinden şair, hatip ve ilim adamları 
yetişmiştir. Merv, Âmül ve Hârizm bölgelerinin valiliğini yapan Mansür b. 
Talha'nın felsefe, müzik, astronomi ve matematik alanında eserleri 
bulunmaktadır. Abdullah b. Tâhir gibi şarkı besteleyen ve söyleyen hânedan 
mensupları olmakla birlikte bunlar bestelerini başkalarına ait gibi gösterme 
gereği duymuşlardır. Ubeydullah b. Abdullah bazı şarkıların ortaya çıkış 
hikâyesiyle ilgili bir kitap kaleme almıştır. Tâhiriler hâkim oldukları 
bölgelerde bayındırlık faaliyetlerine de büyük önem vermişlerdir. Sâhibü”ş- 
şurtalık makamını ele geçirdikten sonra Bağdat'ın batı yakasındaki saray 
Tâhir b. Hüseyin'e nisbetle el-Harimü”t-Tâhiri adıyla anılmıştır. Abbâsi 
halifeleri Mu'tazıd-Billâh, Müktefi-Billâh, Muktedir-Billâh, Kâhir-Billâh ve 


Müttakı-Lıllâh'ın kabirleri el-Harimü”t-Tâhiri içindedir. Yâküt el-Hamevi 
çevresindeki binaların harabe halinde olmasına rağmen el-Harimü”t- 
Tâhiri'nin 623'te (1226) hâlâ ayakta olduğunu kaydeder (Mu'“cemü”|- 
büldân, II, 290). Tâhiriler sulama kanalları açarak tarımın gelişmesine 
katkıda bulunmuşlar, çiftçilerin tarlalarını sulamalarını kurallara bağlayıp 
hem karışıklıkların önüne geçmişler hem de verimi arttırmışlardır. 
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Hasan Kurt 


TÂHİRİLER 


AE s8) 
Endülüs'te 1031-1078 yılları arasında hüküm süren bir hânedan. 


Adnâniler'den Beni Kays Aylân'a mensup olan Tâhiriler V. (XI.) yüzyılın 
başlarında Mürsiye'nin (Murcia) en nüfuzlu iki kabilesinden biriydi (diğeri 
Beni Hattâb). Tâhiri ailesinden hakkında bilgi bulunan ilk şahıs âlim ve 
mutasavvıf Muhammed b. Tâhir el-Kaysi”dir (6. 377/988). Hayatının son 
yıllarında cihada katılmak amacıyla köyünden ayrılan Muhammed b. Tâhir, 
İbn Ebü Âmir el-Mansür'un Semmüre (Zamora) ve Kulumriye (Coimbra) 
seferlerine iştirak ederek şehid olmuş ve “Şehid” lakabıyla tanınmıştır. 
Mülükü't-tavâif devrinde Saklebi kumandanı Vâsıl tarafından yönetilen 
Mürsiye 403”te (1012) yine Saklebi asıllı Hayrân el-Âmiri”nin eline geçti. 
Meriye?'de bağımsız olarak hüküm süren Hayrân'ın yerine geçen Züheyr es- 
Saklebi döneminde Dâniye ve Balear adaları emiri Mücâhid el-Âmiri 420 
(1029) yılı dolaylarında Mürsiye üzerine yürüyüp şehre hâkim oldu. 
Mürsiye'yı şehrin yönetimi için mücadele eden iki aileden Beni Hattâb'ın 
liderine teslim eden Mücâhid, Beni Tâhir'in o sıradaki lideri Ebü Bekir 
Ahmed b. İshak'ı Dâniye'ye götürüp hapsetti. Ancak Beni Hattâb'a karşı 
Tâhiri ailesini destekleyen Meriye Emiri Züheyr es-Saklebi, büyük bir fidye 
karşılığında Ahmed b. İshak'ı kurtardıktan sonra Mürsiye valiliğine tayin 
etti (422/1031). Ahmed b. İshak, Züheyr es-Saklebi”nin ölümünden 
(429/1038) sonra Belensiye (Valencia) Âmiri Emiri Abdülaziz b. 
Abdurrahman el-Mansür'a tâbi oldu. 


Valilik görevini 455'te (1063) ölümüne kadar otuz yılı aşkın bir süre devam 
ettiren Ahmed b. İshak müstakil bir hükümdar gibi davrandı. Belensiye 
emirine bağlılığı ödediği yıllık vergiden ibaret kaldı. Bölgesinde birlik ve 
beraberliği tesis etti, halkın huzur ve refahını sağladı. Büyük karışıklıkların 
yaşandığı Endülüs şehirlerinde ender görülen bu durum sayesinde halkın 
sevgi ve desteğini kazandı. Adı dönemin büyük âlim ve edipleri arasında 
zikredilen Ahmed b. İshak'ın yerine oğlu Ebü Abdurrahman Muhammed 
geçti. Muhammed, Belensiye Âmirileri?nin çöküş dönemine girmesinden 


faydalanarak Mürsiye ve civarını tamamen bağımsız şekilde yönetti. 
Bununla birlikte emir veya hükümdar unvanını 


kullanmayıp “sâhibü”l-mezâlim” ve “zü'l-vizâreteyn” unvanlarıyla yetindi. 
İşbiliye Abbâdileri'nin ünlü veziri İbn Ammâr el-Endelüsi, 471 (1078) 
yılında Mürsiye'yi ele geçirince Ebü Abdurrahman'ı Müntekidü”de 
(Monteagudo) hapsetti. Belensiye Âmiri Veziri Ebü Bekir b. Abdülaziz 
tarafından hapisten kurtarılan Ebü Abdurrahman, Belensiye'ye yerleşti. 
Burada Vezir Ebü Bekir'in ve onun ölümünün ardından oğlu Ebü Amr 
Osman'ın destek ve himayesini gördü, onlara danışmanlık yaptı. Daha 
sonra Belensiye'yı ele geçiren Zünnüni hükümdarıyla da iyi geçindi. 487”de 
(1094) EI Cid (Sid) Rodrigo Diaz de Vivar'ın Belensiye'yı işgal etmesi 
üzerine buradan ayrıldı. Ardından Murâbıtlar şehre hâkim olunca tekrar 
Belensiye'ye döndü. Bu devirde Yüsuf b. Tâşfin'i destekledi ve ordusunda 
savaştı. Sonraki yıllarını itikâfta geçiren Ebü Abdurrahman 507'de (1113) 
Belensiye”de öldü ve Mürsiye'ye götürülüp orada defnedildi. Ebü 
Abdurrahman da babası gibi dönemin büyük âlim ve edebiyatçılarındandır. 
İbn Bessâm ez-Zahire'sinde ona müstakil bir bölüm ayırmış, risâlelerini 
Silkü”l-cevâhir min nevâdiri ve tersili İbn Tâhir adıyla derlemiştir. 
Sarayında birçok şair ve âlimin toplandığı kaydedilmektedir. 


Tâhiriler, Murâbıtlar'ın çöküşü sırasında ikinci defa tarih sahnesine çıktılar. 
Bu dönemde Mürsiye halkı, yönetimlerinden çok memnun olduğu için 
Tâhiriler'den Ebü Abdurrahman Muhammed b. Ahmed b. Abdurrahman b. 
Tâhir'e biat etti (540/1145). Bağımsızlığını ilân eden Ebü Abdurrahman'ın 
hâkimiyeti sadece elli gün sürdü. Endülüs'ün doğusunda istiklâlini ilân 
eden İbn İyâz, Mürsiye'yi ele geçirdi. Mürsiye ve Kurtuba'da (Cordoba) 
fıkıh tahsil etmiş olan Ebü Abdurrahman, bunun üzerine kendini tamamen 
ilme verip daha ziyade kelâm ve felsefeyle meşgul oldu. Muvahhidler'in 
kurucusu İbn Tümert'in tevhid anlayışını benimsedi. Onun öncülüğünde 
Kuzey Afrika'da Murâbıtlar'a karşı başlatılan Muvahhidler hareketini 
destekledi. İbn Tümert”in görüşleri çerçevesinde kaleme aldığı el-Kâfiye fi 
berâhini”l-İmâmi”1-Mehdi radıyallâhu te'âlâ “anhü “aklen ve naklen adlı 
risâlesini Muvahhid halifesine sunmak ve onun başşehrinde ölmek için 
Merakeş'e gitti ve orada vefat etti (574/1178-79). Meşhur müfessir İbn 
Atıyye'nin kızı Emetürrahmân'la evlenen Ebü Abdurrahman'ın bu 
hanımından doğan oğlu da kendisi gibi fakih ve şairdir. 


Tâhiriler devrinde Mürsiye her alanda gelişme göstermiştir. Endülüs'ün 
önemli tarım merkezlerinden olan şehir meyve bahçelerinin çokluğu 
bakımından İşbiliye”ye (Sevilla) benzetilmiştir. Tâhiri emirleri sayesinde 
Mürsiye bir ilim merkezi olma özelliğini bu dönemde de sürdürmüştür. 
Kıraat alanında Ebü”l-Asbağ İsâ b. Abdurrahman es-Sâlimi el-Mukri, 
fıkıhta Ebü”l-Kâsım Ahmed b. İbrâhim İbn Ebü Leylâ, Ebü Bekir Hasan b. 
Ali et-Tâi, Ebü Bekir Muhammed b. Abdullah el-Huşeni, dil ve edebiyatta 
İbn Side, İbnü”t-Teyyâni olarak da bilinen Temmâm b. Gâlib bu dönemde 
yaşayan Mürsiye kökenli ilim adamlarının önde gelenleridir. 
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Lütfi Şeyban 


TÂHİRİLER 


(GaLa si) 


Yemen'de Resüliler'den sonra 1454-1517 yılları arasında hüküm süren 
Sünni bir hânedan. 


Adını devleti birlikte kuran Ali ve Âmir kardeşlerin babası olan Tâhir b. 
Maüda'dan alır. Hânedanın etnik kökeni bilinmemektedir. Beni Ümeyye'ye 
(Emeviler) veya Kureyş'in başka bir koluna mensup bulundukları 
söylenmekle birlikte bu rivayet teyit edilememektedir. Hânedanın nesebi 
hakkında bilgi veren kaynaklarda Yemen'e ne zaman ve nasıl 
geldiklerinden bahsedilmez. Ancak ailenin Yemen asıllı olduğu görüşü 
yaygındır. Rada' (Ruda') bölgesinin güney kısmında bulunan Cüben ve 
Mikrâne şehirlerinde yaşayan aile hakkındaki ilk bilgiler bu hânedanın 
Resüliler'in hizmetine giriş tarihi olan IX. (XV.) yüzyılın başlarına aittir. 
Buna göre Şâfii mezhebini benimseyen Tâhiriler bölgede nüfuz sahibi 
kabile liderleri ve âlimleriyle ünlü geniş bir ailedir. 


Tâhiri ailesinin liderleri, Resüliler'in son büyük sultanı el-Melikü”'n-Nâsır 
Ahmed'in (1400-1424) çağdaşı olan Maüda b. Tâceddin'den itibaren 
Resüliler'le irtibat kurdular. Nitekim Tâhir b. Maüda, 818 (1415) yılında 
huzuruna çıktığı el-Melikü”n-Nâsır Ahmed tarafından iltifatla karşılandı ve 
Zimâr'ın güneyini almaya çalışan Zeydi imamına karşı yürütülen 
mücadelenin başına getirildi. 835'te (1431) Resüli Sultanı el-Melikü”z- 
Zâhir Yahyâ'nın Tâhir b. Maüda'nın kızı ile evlenmesinden sonra 
Tâhiriler'in Resüliler'le olan ilişkileri daha da sağlamlaştı ve yönetimde 
nüfuzları artmaya başladı (M. Abdülâl Ahmed, s. 249). Bulundukları 
bölgedeki şehirlerin ve ardından Aden'in valilikleri onlara verildi. el- 
Melikü'n-Nâsır Ahmed'in vefatının ardından başlayan taht mücadelesi ve 
Resüliler?'in küçük hânedanlara bölünmesi Tâhiriler'e iktidar yolunu açtı. 
Bu sırada Tâhir'in iki oğlu Ali ve Âmir, Sultan el-Melikü”1-Muzaffer Il. 
Yüsuf ile ona karşı isyan ederek sultanlığını ilân eden el-Melikü?”1-Mes'üd 
arasındaki mücadelede büyük rol oynadı. Aden, Lehic ve Taiz'de el- 
Melikü'l-Mes'üd'un ordularına karşı savaştılar. 847'de (1443) onun 


ordusunu yenip Lehic'i aldılar. el-Melikü”'l-Müeyyed Hüseyın'ın taht 
ıddiasına kalkışması Resüli hânedanı içindeki mücadeleleri şiddetlendirdi 
ve askerler arasında büyük ihtılâflar ortaya çıktı. Resüliler'in sonunun 
yaklaştığını gören Ali ve Âmir 


kardeşler saltanatı ellerine geçirmek amacıyla harekete geçtiler ve Aden” 
el-Melikü”l-Mes'üd”dan almak için hazırlık yaptılar. 858 (1454) yılı 
başlarında Lehic'e saldıran el-Melikü”l-Mes'üd, Aden'deki iki büyük kabile 
arasında çıkan karışıklıklar yüzünden geri dönmek zorunda kaldı. Bunun 
ardından Ali ve Âmir kardeşler Aden halkından Beni Ahmed'in yardımıyla 
Aden'i kuşattılar ve kendilerine karşı duramayacağını anlayan el-Melikü”|1- 
Mes'üd'un terketmek zorunda kaldığı Aden'i ele geçirdiler (Receb 
858/Temmuz 1454). Kuşatma esnasında şehre girmeyi başaran el-Melikü”|1- 
Müeyyed”'i esir almakla birlikte ona karşı iyi davrandılar ve bir süre sonra 
oradan ayrılmasına izin verdiler. Zebid'e çekilen el-Melikü'l-Mes'üd, 
şevval ayı sonlarında (Ekim 1454) saltanatı bıraktığını açıklayıp Mekke'ye 
gitmek için şehirden ayrıldı. 


Tâhiri liderleri, Resüliler'in içinde bulunduğu durumdan faydalanıp onların 
ıdaresindeki diğer şehirleri ele geçirmeye başladılar. el-Melikü'l-Mes'üd'un 
Zebid'den ayrılmasının ardından önce Taiz'ı hâkimiyetleri altına aldılar, 
daha sonra şehrin ileri gelenleri tarafından davet edildikleri Zebid'e 
yöneldiler ve şehri ele geçirdiler (859/1455). Zebid'de hutbe el-Melikü?z- 
Zâfir unvanını alan küçük kardeş 1. Âmir adına okundu ve onun adına sikke 
kestirildi (İbnü?'d-Deyba', Buğyetü”l-müstefid, s. 124). 864 (1459) yılından 
itibaren hutbe el-Melikü”l-Mücâhid unvanı verilen Ali adına okunmaya ve 
sikkeler onun adına kesilmeye başlandı. Kaynaklarda emirliğe önce küçük 
kardeş Âmir'in getirilmesinin sebeplerinden bahsedilmemişse de bu 
uygulama Âmir”in devletin kuruluşunda daha önemli bir rol üstlenmesiyle 
ilgili olmalıdır (M. Abdülâl Ahmed, s. 258). 


Resüliler'in çöküş yıllarında bağımsızlığını ilân eden Şihr Emiri Ebü 
Dücâne'nin Aden'e saldırması yüzünden başlayan mücadelede Şihr itaat 
altına alındı (863/1459). Üç yıl sonra Ebü Dücâne'nin kardeşi Şihr'i ele 
geçirince el-Melikü”z-Zâfir 1. Âmir onun üzerine yürüyerek şehri geri aldı. 
Öte yandan Tâhiriler, hânedanın kuruluşundan itibaren komşuları Zeydi 
imamlarıyla mücadele etmek zorunda kaldılar. 865”te (1460) 1. Âmir'in 


kumandasında Zeydiler'in elinden Zimâr'ı alan Tâhiri kuvvetleri ardından 
San'a”ya yöneldiler. Ancak San'a civarında yapılan savaşta 1. Âmir 
öldürüldü ve ordusu yenilgiye uğradı (8 Zilkade 870/22 Haziran 1466). 
Bundan sonra idareyi el-Melikü'l-Mücâhid Ali yürüttü. el-Melikü”1- 
Mücâhid Ali döneminde güçlerini daha da arttıran Tâhiriler, Tihâme 
bölgesinde yaşayan kabilelerin çoğunu egemenlikleri altına aldılar. Ancak 
Zeydiler'le savaşa girmekten çekinen Ali saltanatı süresince daha çok 
ısyanlarla uğraştı. Başta Taiz'deki büyük medrese olmak üzere pek çok eser 
ınşa ettirdi ve 10 Rebiülâhir 6883'te (11 Temmuz 1478) vefat etti. 


el-Melikü”l-Mücâhid'in yerine veliaht tayın ettiği yeğeni el-Melikü”|- 
Mansür Abdülvehhâb b. Dâvüd geçti. Ancak 1. Âmir'in oğulları ona karşı 
çıktılar. Önce Yüsuf b. Âmir isyan ederek Zebid”i ele geçirdi. Bunun 
üzerine hazineyi Aden'den Mikrâne'ye taşıyan Abdülvehhâb, Zebid'e 
yürüyüp Yüsuf'un teslim olmasını sağladı (883/1478). Daha sonra isyan 
eden kardeşi İbrâhim b. Âmir de tutuklanıp hapse atıldı (891/1486). Zebid, 
Mikrâne ve Cüben'de medreseler yaptıran Abdülvehhâb, Cüben'de öldü ve 
orada defnedildi (894/1489). Abdülvehhâb'ın ardından oğlu Selâhaddin 
Âmir'e biat edildi. el-Melikü”z-Zâfir unvanını alan 11. Âmir döneminde 1. 
Âmir'in diğer oğulları Ömer, Muhammed ve Abdullah isyan edip Cüben 
şehrini yağmaladı ve kalesini ele geçirdi. Büyük bir orduyla üzerlerine 
giden Il. Âmir, Cüben Kalesi'ni iki ay boyunca kuşatma altında tuttu. 
İsyancı kardeşlerin teslim olmayı kabul etmesiyle kuşatmayı kaldırdı. 
Ancak kısa bir süre sonra antlaşmayı bozan kardeşlerden Muhammed b. 
Âmir, Taiz?e saldırdıysa da Taiz halkının güçlü direnişi karşısında 
maksadına ulaşamadı. Ardından 11. Âmir onu ağır bir yenilgiye uğrattı 
(Ramazan 894/A ğustos 1489). Daha sonra bu defa hânedan mensuplarından 
Abdülbâki b. Muhammed b. Tâhir ayaklanıp Aden'e saldırdı. Fakat sultanın 
amcasının oğlu olan Aden Valisi Muhammed b. Abdülmelik b. Dâvüd 
karşısında yenilip geri çekildi (a.g.e., s. 274-276). 1. Âmir'in oğullarının 
tahtı ele geçirme gayretleri devam etti. Bazı kaleleri ellerine geçirerek 
yönetimi uzun süre uğraştırdılar. Bunlardan sultanı en çok uğraştıran 
Abdullah b. Âmir oldu. Nihayet kendisine eman verip teslim olmasını 
sağlayan Il. Âmir onu Rada“da hapsetti ve Abdullah Şevval 907'de (Nisan 
1502) hapishanede öldü. Böylece hânedan mensuplarının taht kavgaları 
sona erdi ve kabilelerin çoğu Tâhiriler?e boyun eğdi. Ardından Tâhiriler, 
San'a'yı ve kuzeyinde bulunan birçok şehir ve kaleyi de alarak Yemen'in 


büyük bir kısmına hâkim oldular. 


Öte yandan Portekizliler?in Hint Okyanusu'nda ve Kızıldeniz'de görünmesi 
de 11. Âmir döneminde başladı. IL. Âmir, Memlük Sultanı Kansu Gavri”ye 
başvurup Kızıldeniz limanlarına saldırmakta olan Portekizliler'e karşı 
yardım istedi. Kansu Gavri tarafından gönderilen Memlük donanması 
Kızıldeniz'deki Kemerân adasına yerleşti (921/1515). Ancak donanma 
kumandanı Hüseyin Bey'in Tâhiri sultanından erzak talebinde bulunmasıyla 
iki taraf arasında ilişkiler bozuldu. Il. Âmir'in Kansu Gavri”ye verdiği 
sözden dönüp Memlük donanmasının âcıl ihtiyacı olan erzak ve mali 
yardım teklifini geri çevirmesi üzerine Memlükler Tâhiriler'e savaş açtı. 
Tâhiri sultanının aleyhine dönen Yemen kabileleri ve Zeydiler de 
Memlükler”i destekledi. İki taraf arasında Şevval 922'de (Kasım 1516) 
Zebid yakınlarında yapılan savaşta Tâhiri ordusu ağır bir yenilgiye uğradı. 
Zebid ele geçirildi ve San'a yakınında meydana gelen savaşta el-Melikü?z- 
Zâfir 11. Âmir öldürüldü (23 Rebiülevvel 923/15 Nisan 1517). Tâhiri 
ülkesinin büyük kısmı ve Mikrâne'de bulunan beytülmâl Memlükler'in 
eline geçti. Böylece Tâhiriler hânedanına son verildi. Hânedan 
mensuplarından bazılarının Mikrâne, Taiz ve Aden gibi merkezlerde devleti 
yeniden kurma teşebbüsleri 


neticesiz kaldı. Mikrâne”de IL. Âmir'in oğlu Ahmed'e biat edildi. Ahmed'in 
ölümünden sonra (924/1518) hânedan mensupları arasında taht kavgaları 
başladı ve pek çok çatışma oldu. Hânedan mensuplarının en etkilisi, 927*de 
(1521) Aden'de yönetimi eline geçiren Aden Tâhiri liderlerinin sonuncusu 
Âmir b. Dâvüd oldu. Ancak bölgedeki önemli gelişmeler onun da tahtını 
kaybetmesine yol açtı. Sahip olduğu stratejik ve ticari mevki dolayısıyla 
Aden, Kızıldeniz ve Hint Okyanusu'nda faaliyet gösteren Portekizliler'e 
karşı girişilecek mücadeleler için önemli bir üs durumundaydı ve XVI. 
yüzyılın başlarında Osmanlı Devleti'nin güney siyaseti içine girmişti. 
Hadım Süleyman Paşa kumandasındaki Osmanlı donanması, Âmir b. 
Dâvüd'un Portekizliler?'e karşı yardım teklifini reddetmesi üzerine 3 
Ağustos 1538'de Aden'e girdi. Bu sırada Süleyman Paşa, bir süre önce 
Osmanlı padişahı adına sikke kestirdiği halde sonradan bağımsız hareket 
eden, hatta Portekizliler”e temayül gösteren (İA, XI, 195) Âmir b. Dâvüd'u 
ıdam ettirdi ve şehrin idaresine Mısır ümerâsından Behram Bey'i getirdi. 


Genellikle iç çatışmalar ve Zeydiler'le mücadeleyle uğraşan Tâhiri 
sultanları ticari ve kültürel faaliyetlere önem vermişlerdir. Şâfli mezhebine 
bağlı olan Tâhiriler bu mezhebe ait bazı fıkıh kitaplarını ilk defa Yemen'e 
getiren hânedan olmuştur. Onların zamanında Zebid, Aşağı Yemen'deki 
başlıca Şâfii merkezlerinden biriydi. Tâhiriler Aden körfezinde deniz 
ticaretine önem vererek özellikle Aden-Cidde arasındaki deniz ticaretini 
geliştirmişlerdir. Resüliler kadar olmamakla birlikte mimari alanda da 
önemli eserler inşa ettirmişlerdir. Bunların en meşhuru 910 (1504) yılında 
Rada* şehrinde 11. Âmir tarafından yaptırılan Âmiriyye Medresesi”dir. 
Beyaz renkteki dış cephesiyle inci gibi parlayan medrese günümüze 
ulaşmıştır. Rada' bölgesinde uzun süre başşehir olarak kullanılan 
Mikrâne'yi kuran Tâhiri sultanları Mikrâne, Aden, Taiz, Cüben, Zebid gibi 
şehirlerde başta cami ve medreseler olmak üzere mimari eserler 
yaptırmışlardır. Aynı zamanda hadis âlimi, fakih ve şair olan İbnü”d-Deyba* 
dönemin en önemli tarihçisidir. İbnü?'d-Deyba*, Tâhiriler döneminin en 
önemli kaynakları sayılan Buğyetü”l-müstefid fi ahbârı (târihi) medineti 
Zebid ve ona zeyıl olarak el-Fazlü”l-mezid “alâ Buğyeti”I-müstefid gibi 
eserler kaleme almıştır. 
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TÂHİRÜLMEVLEVİ 


(1877-1951) 
Edebiyat tarihçisi, yazar ve şair. 


5 Ramazan 1294 (13 Eylül 1877) tarihinde İstanbul Taşkasap”ta 
(Fındıkzade) doğdu. Asıl adı Mehmed Tâhir'dir. Babası hademe-i hâssa 
başçavuşlarından Mustafa Saffet Bey olup baba tarafından büyük dedesi 
Hattat Mehmed Tâhir Efendi Mevlevi dervişiydi. Annesi Emine Emsal 
Hanım'dır. Tâhirülmevlevi tahsilini Gülhane Askeri Rüşdiyesi ve Menşe-i 
Küttâb-ı Askeri'de tamamladı. Bâb-ı Seraskeri”de mülâzım olarak göreve 
başladı (1892). Bu arada Filibeli Râsim Efendi ve Mehmed Esad Dede'nin 
derslerine devam ederek mesnevihanlık icâzetnâmesi aldı (1893). Esad 
Dede'nin aracılığıyla Mehmed Celâleddin Dede'ye intisap etti. Esad Dede 
ile yaptığı hac yolculuğu sırasında Kahire, Mekke ve Medine'de ilim ve 
tasavvuf ehlinin sohbetlerine katıldı. Mekke Şeyhülmeşâyıhi Ahmed er- 
Rifâi kendisine Kâdiri ve Rifâi tarikatlarından icâzetnâme verdi. Hac 
dönüşünde Yenikapı Semâzenbaşısı Karamanlı Hâlid Dede'den semâ 
çıkardı ve dönemin en iyi semâzenleri arasında yer aldı. Memuriyetten istifa 
ederek 1001 günlük çileye girdi (1896-1898). Ardından Tâhir Dede 
Kütüphanesi'ni kurup (1899) kitap yayımına başladı. Haftalık bir dergi 
çıkarma başvurusu geri çevrilince yayımına ara verilen Resimli Gazete'yı 
yeniden çıkarmak üzere Karabet'le anlaştı. Ancak gazetenin ilk sayısının 
hemen ardından bir ittihâd-ı Mevlevi komitesi oluşturmak amacıyla gazete 
çıkardığına dair jurnal yüzünden yayımına yasak getirildi; kitap yayım izni 
de durduruldu. Dükkânını kapatarak Nâzıme Sultan'ın Ortaköy'deki 
yalısına vekilharç sıfatıyla girdi. Dört yıl boyunca matbuatla alâkasını 
kestiği halde dostlarının ısrarıyla Divançe-i Tâhir'i neşretti. Şubat 1904'te 
Orman ve Ziraat Nezâreti'nde tekrar memuriyete başladı. Burada Mehmed 
Âkif”le tanışıp dost oldu. Burhân-ı Terakki ve Rehnümâ-yı Füyüzât 
mekteplerinde Farsça ve İslâm tarihi dersleri okuttu. 1909'da 
Dârüşşafaka'ya edebiyat ve usül-i tahrir muallimi tayın edildi. 
Başarısızlıkla sonuçlanan bir gazete (Rehberi Vatan) çıkarma 
teşebbüsünden sonra Nekregü'nun başmuharrirliğine getirildi. Tâhir Saffet 


ımzasıyla istibdadı ve hafiye teşkilâtını hicveden yazılar yazdı. Henüz 
İstanbul?daki şubesi açılmadan girdiği İttihat ve Terakki Cemiyeti'nden 31 
Mart olaylarından kısa bir süre önce ayrıldı. Beyânülhak, Sırât-ı Müstakim 
ve Sebilürreşâd?'da İslâm tarihine ve günlük meselelere dair yazıları 
yayımlandı. Şeyh Galib hakkında Şehabeddin Süleyman'la giriştiği bir 
kalem tartışmasıyla dikkat çekti (1912). 


Mehmed Esad Dede'nin ölümü üzerine (1911) kendisine Kasımpaşa 
Mevlevihânesi mesnevihanlığı teklif edildiyse de hocasına duyduğu saygı 
sebebiyle meşguliyetini öne sürerek onun makamına geçmek istemedi. 
1914'te kurulan Dârü”I-hilâfeti'l-aliyye medreselerinde müderrisliğe 
getirildi ve İslâm tarihiyle İslâm medeniyeti dersleri okuttu. Ali Ekrem'in 
(Bolayır) başkanlığında kurulan Tedkikât-ı Lisâniyye Heyeti'ne üye oldu 
(30 Mart 1918). Büyük Fatih yangınında Taşkasap'taki eviyle birlikte 
kütüphanesi ve telifleri yandı. Altı ay kadar Maliye Nezâreti'nde çalışıp 
tekrar Orman ve Ziraat Nezâreti'nde görev aldı (28 Nisan 1920). Medrese 
dersleri Medresetü”l-kudât'takı kıtâbet-1 resmiyye muallimliğiyle devam etti 
(1919-1924). İskilipli Mehmed Âtıf Efendi'nin kurduğu Cem'iyyet-i 


Müderrisin'e (1918) adı Teâli-i İslâm'a çevrilip ilmi bir cemiyet haline 
geldikten sonra girdi. Meşihat tarafından cemiyet adına bastırılan ve halkı 
Kuvâyı Milliye aleyhine çevirmeyi hedefleyen beyannâmeye karşı çıkınca 
memuriyetine son verildiyse de bir ay sonra geri döndü (26 Eylül 1920). 
İstanbul?daki dairelerin ilgası üzerine 28 Şubat 1923'te bir miktar maaşla 
memuriyetten uzaklaştırıldı. Isparta'ya çıkan yeni bir tayini kabul 
etmeyince verilen azil maaşı da kesildi. 


29 Temmuz 1920'den itibaren Teâli-i İslâm Cemiyeti'nin 
Şehzadebaşı”ndaki merkezini adres göstererek Mahfil'i çıkarmaya başladı. 
İşlerin tamamen kendi üstüne kalmasıyla idarehaneyi önce evine, ardından 
Bâbıâli”'ye taşıdı. Teklif edilen Fâtih Camii mesnevihanlığını kabul etti (17 
Eylül 1923). Medreselerin lağvedilmesinden (Mayıs 1924) sonra İstanbul 
İmam-Hatip Mektebi edebiyat, hitabet ve irşad muallimliğine getirildi. Bu 
mektebin lise seviyesine çıkarılması teklifi medreselerin yeniden ihyası 
şeklinde anlaşılınca on beş kadar muallimle birlikte görevine son verildi. 
Şapka İktisâsı Hakkında Kanun çıkınca sarık sarma hakkından faydalanmak 
amacıyla gayri resmi sürdürdüğü Fâtıh Camii mesnevihanlığını resmen 


üzerine aldı (Eylül 1925). 7 Aralık 1925'te şapkaya ve inkılâplara karşı 
olma suçlamasıyla İstanbul?da tutuklanan yirmi beş kişi arasında 
Tâhirülmevlevi de vardı. İstiklâl Mahkemesi'nde yargılanmak için 
Ankara'ya götürüldü. 26 Ocak 1926'daki duruşmada, İskilipli Atıf 
Efendi'nin Frenk Mukallidliği ve Şapka adlı kitabının dağıtımına yardım 
etmek ve Teâli-i İslâm Cemiyeti'ne üye olmak suçundan yargılandı. 3 
Şubat'taki duruşmada Teâli-i İslâm'a ilmi bir cemiyet mahiyeti taşıdığı için 
girdiğini, cemiyet adına hazırlanan beyannâmenin kabulünü engellemeyi 
başardığını, adı geçen kitabı da satışı yasaklanmadan önce sattığını 
belirterek kendini savundu ve beraat edip İstanbul'a döndü. 
Dârüşşafaka'daki derslerine devam etti. Defterhâne'deki tapu dairesinde 
başladığı memuriyetini (1926) Maltepe Askeri Lisesi'nde edebiyat 
muallimliğiyle sürdürdü (1929). 1931'de nakledildiği Kuleli Askeri 
Lisesi'nde on yıl muallimlik yaptı. Soyadı kanunu çıkınca Olgun soyadını 
aldı. 


Çalışmalarını edebiyat tarihi sahasında yoğunlaştıran Tâhirülmevlevi Yücel 
dergisindeki yazıları ile (1935) bazı kitaplarını neşretti. 1934'te Maarif 
Vekâleti'ne bağlı Edebiyat Lugatı Komisyonu'nda Ali Ekrem”le 
sürdürdükleri lugat çalışmaları yürümeyince Edebiyat Istılahları adlı eserini 
hazırladı. Sadettin Nüzhet Ergun'la Kurun ve Bilgi Yurdu'nda Bâki ve Şeyh 
Galib'e dair şiddetli tartışmaları oldu. 1940'ta yayımlanmaya başlanan 
İslâm-Türk Ansiklopedisi'nin yazarları arasında yer aldı. Mehmet Ali 
Ayni'nin teklifiyle İstanbul kütüphanelerindeki yazmaları tasnif için 
kurulan komisyonda çalışmaya başladı (1943). 12 Şubat 1944'te, yaşının 
ilerlemesi gerekçe gösterilerek Dârüşşafaka”da 1909 yılından beri yaptığı 
hocalık görevinden emekliye sevkedildi. 29 Mayıs 1948'de Süleymaniye 
Camii'nde Mesnevi okutmaya başladı. Bu yıllarda Mesnevi etrafında bir 
tartışmaya girişti. Ömrünün son yılları yazma divanlar katalogu hazırlığı ve 
İslâm Yolu dergisinde yazdığı yazılarla geçti. Mesnevi takriri notlarını 
Mesnevi Dersleri adıyla formalar halinde bastırdı. 21 Haziran 1951'de vefat 
etti. Cenazesi vasiyeti üzerine Yenikapı Mevlevihânesi”nde annesi Emine 
Emsal Hanım'ın yanına defnedildi. Çelebi kişiliğinin yanında hicivleri ve 
kalem mücadeleleriyle tanınan, hürriyetçi bir karaktere sahip bulunan Tâ- 
hirülmevlevi, Yenikapı Mevlevihânesi gibi İstanbul'un bir sanat ve edebiyat 
muhitinden feyiz alıp ilim ve irfan havası içinde ömür sürmüş, talebelerinin 
sayısı binleri aşmış, birçok öğrencisi yüksek mevkilere çıkmıştır. 


Eserleri. A) Edebiyat. a) Şiir. 1. Mir'ât-ı Hazreti Mevlânâ. Mevlevihânedeki 
çilesi esnasında kaleme aldığı “Hilye-i Hazreti Mevlânâ” ile Mevlânâ 
Celâleddin-i Rümi için yazdığı diğer manzumelerinden meydana gelen eser 
Tâhir Dede Kütüphanesi?nin birinci kitabı olarak yayımlanmıştır (İstanbul 
1315). 2. Divânçe-i Tâhir (İstanbul 1318). Daha sonraki şiirlerinin ilâvesi 
ve Divân-ı Tâhirü'lMevlevi adıyla 1932'de düzenlenen fakat basılamayan 
eserin ilk şeklidir. Divân-ı Tâhirü'lMevlevi'nin son yedi varağı Divânçe-i 
Fârsi-ı Tâhir'e ayrılmıştır. 218 varaklık divanda şairin biyografisi, 
eserlerinin listesi ve “İfade” başlığı altında şiir görüşü de yer almaktadır. 
1945'ten sonra yazdığı şiirleri yine Divân-ı Tâhirü”lMevlevi adıyla bir 
araya getirmiş, ancak bu eser de basılamamıştır. 3. Farsça Divançe ve 
Tercümesi. Tâhirülmevlevi'nin Farsça yirmi dokuz gazeli, az sayıda kıta, 
rubâi, tahmis ve mesnevisiyle bunların Türkçe'sini ihtiva eden eseri Yusuf 
Öz ve Yakup Şafak yayımlamış (Konya 2003), daha geniş bir içerikle 
Mehmet Atalay tarafından TahirülMevlevi'nin Farsça Divançesi ve 
Tercümesi adıyla ikinci bir neşri gerçekleştirilmiştir (İstanbul 2007). 
Tâhirülmevlevi'nin kendi başından geçen başarısız bir gazete çıkarma 
girişiminden yola çıkarak yazdığı Teşebbüs-ı Şahsi adlı bir romanı vardır 
(İstanbul 1330); bunun bir kısmı “Gazetecilik” başlığıyla Nekregü”da 
yayımlanmıştır. b) Dıl ve Edebiyat Bilgileri. 1. Dest-âviz-ı Fârsi-hânân. 
Rehnümâ-yı Füyüzât Mektebi külliyatının ilk kitabıdır (İstanbul 1325). 2. 
AÂmuzgâr-ı Fârsi. 1906'da “kısm-ı evvel”inin Musavver Terakki”de 
neşredildiği bilinmektedir. 3. Tedrisât-ı Edebiyyeden Nazım ve Eşkâl-i 
Nazım. Dârüşşafaka'da okuttuğu edebiyat derslerinin notlarıdır. Şiirle ilgili 
teknik meseleler, vezin ve kafiye gibi şekillerle bazı edebiyatçıların kısa 
biyografisinden meydana gelir (İstanbul 1329). 4. Edebiyat Lugati. 
Edebiyat Lugatı Komisyonu'ndan ayrıldıktan sonra hazırladığı Edebiyat 
Istılahları kitabının muhtasarıdır (İstanbul 1936). Küçük bazı değişikliklerle 
Kemal Edip Kürkçüoğlu tarafından da yayımlanmıştır (İstanbul 1973). 
Müellifin ayrıca Edebiyat Kaideleri ve Edebiyat Sözlüğündeki Uydurma 
Tabirler adlı eserleri bulunmaktadır. İkinci eser, Türk Dil Kurumu'nun 
yayımladığı Edebiyat ve Söz Sanatı Terimleri Sözlüğü'nün (Ankara 1948) 
eleştirisidir. Divan Edebiyatı Istılahları başlıklı bir çalışmasının İslâm Yolu 
dergisinin ilâvesi şeklinde 195 1?de basılmaya başlandığı elde mevcut ilk 
formasından anlaşılmaktadır (İSAM Ktp., nr. 9153). c) Edebiyat Tarihi, 
Biyografi ve Şerhler. 1. Şeyh Sa'di'nin Bir Sergüzeşti. Bostân”daki 


Somenât hikâyesine dair manzumenin şerhidir (İstanbul 1327r.). 2. 
Başlangıcından Tanzimat Devrine Kadar Edebiyat Tarihimize Dair Manzum 
Bir Muhtıra. Muhtasar bir eser olup Güfti tezkiresi ve Harâbât 
mukaddimesine benzer şekilde hazırlanmıştır (İstanbul 1931). Müellifin bu 
eseri tamamlamak için kaleme aldığı XIX. Asrın Yarısına Kadar Garp 
Edebiyat Tarihine Dair Manzum Bir Muhtıra adlı basılmamış bir eseri 
bulunmaktadır. 


3. Fuzüli'ye Dair. “Edebiyat Tarihimizde Araştırmalar” serisinin ilk 
kitabıdır (İstanbul 1936). 4. Şâir Nev'i ve Süriyye Kasidesi. Nev*inin kısa 
hal tercümesiyle birlikte Şehzade Mehmed'in 990 (1582) yılındaki sünnet 
düğününün anlatıldığı ünlü kasidesinin şerhidir (İstanbul 1937). 5. Baki'ye 
Dair. Kitabın önce Yücel dergisinde çıkan iki bölümüyle ilgili Sadettin 
Nüzhet Ergun'un eleştirileri “Mecburi Birkaç Söz” başlığıyla 
değerlendirilmiştir (İstanbul 1938). 6. Mesnevi'nin Eski ve Yeni 
Muterizleri. Muhammed Şâhin adlı bir kişinin Mesnevi'nin Tenkidi adıyla 
yazdığı eserin önsözüne 224 sayfalık cevaptır (İstanbul 1946). Müellif, bir 
yıl sonra çıkan aynı kişinin Mesnevi'nin Tenkidini Beyenmeyene Cevap 
adlı ikinci eserine de Mesnevi'nin Yeni Muterizine İkinci Cevap adıyla on 
altı sayfalık bir karşılık yazmıştır. 7. Germiyanlı Şeyhi ve Harnamesi 
(Giresun 1949). 8. Mesnevi. 1923'te Fâtih Camii'nde, 1948-1951 yılları 
arasında Süleymaniye Camii'nde verdiği Mesnevi derslerinin ürünüdür. 
Önce formalar halinde çıkmış (1949-1951), daha sonra Fethi Sezai 
Türkmen tarafından yayımlanmıştır (I-V, İstanbul 1963-1975). Eser 
Mesnevi'nin V. cildinin ortalarına kadar gelmektedir. 9. Tâhirü'lMevlevi 
(Olgun)”den Metin Şerhi Örnekleri. Müellifin Bâki'nin “sünbül” 
kasidesiyle Kanüni Sultan Süleyman'a kasideleri, Taşlıcalı Yahyâ'nın 
Şehzade Mustafa Mersiyesi, Nef'#nin Hotin Kasidesi, Sabri'nin Ebüsald 
Efendi Kasidesi, Fuzülü'nin Bağdat Kasidesi ve “Şikâyetnâme”sini içeren, 
Divan Edebiyatından Birkaç Parça ve İzahı adlı basılmamış eserinin Şener 
Demirel tarafından gerçekleştirilen yayımıdır (Ankara 2005). 
Tâhirülmevlevi'nin ayrıca İbni Kemal'in Yavuz Hakkındaki Mersiyesi, 
Mantıki ve Bir Hezeliyyesi, Nedim'in Köşk Kasidesi ve Namık Kemal ile 
Ziya Paşa'nın Naziresi, Vehbi'nin Tayyâre Kasidesi ve Şerhi, Tannâne 
Kasidesi gibi yayımlanmamış şerh çalışmalarıyla Veliyyüddinoğlu Ahmed 
Paşa Divanı'nın Nesre Çevrilişi adlı bir eseri vardır. 10. Şair Anıtları. 
Müellifin görüştüğü yahut tanıdığı otuz kadar şairin biyografisiyle 


ölümlerine düşürdüğü tarihleri içeren eseri Mehmet Atalay yayıma 
hazırlamıştır (Erzurum 2005). Tâhirülmevlevi'nin basılmamış eserleri 
içinde Aşık Çelebi Tezkiresi ve Şair Zati, Bursalı Gazâli, Kudemâ-yı 
Mevleviyye, Şüküfe-i Bahâristan, Şair Refi-i Kâlâyi, Şair Ali İffet gibi 
biyografi kitapları bulunmaktadır. Ayrıca Şeyh Galib'in Hüsn ü Aşk'ını 
neşre hazırlamıştır (İstanbul 1329). d) Hâtıra, Mektup ve İzlenimler. |. 
Yenikapı Mevlevihânesi Postnişini Şeyh Celâleddin Efendi Merhum. Eser 
müellifin kendi hayatına dair bazı bilgiler de içermektedir (İstanbul 1326). 
2. Matbuat Âlemindeki Hayatım. Tâhirülmevlevi'nin 1926 yılına kadar 
matbuat hâtıraları, giriştiği kalem mücadeleleriyle İstiklâl Mahkemesi”ndeki 
yargılanma safhalarının anlatıldığı eser Sadık Albayrak tarafından bazı 
bölümleri çıkarılarak neşredilmiştir (bk. bibi.). 3. Çilehâne Mektupları. 
Müellifin Mevlevi Çillesi, Hâtırat ve Tahassüsâtını Hâvi Olarak Ahmed 
Remzi Dede'ye Mektuplar ismiyle kayıtlı olan ve 13 Şubat 1896 - 19 
Kasım 1899 tarihleri arasında yazılmış yirmi mektubu içeren defteri Cemal 
Kumaz ve Gülgün Erişen bu adla yayımlamıştır (Ankara 1995). 4. Edebi 
Mektuplar. Tâhirülmevlevi'nin Ahmet Talat Onay'a yazdığı dokuz 
mektupla çeşitli kişilere yazdığı dokuz mektubu ihtiva eden eser Cemal 
Kurnaz tarafından önsöz, ekler, notlar, açıklamalar ve dizinle birlikte 
neşredilmiştir (Ankara 1995). 


B) İslâm Tarihi ve Medeniyeti. 1. Târih-i İslâm Sahâifinden. Beyânülhak'ta 
çıkan seri yazılarından oluşmaktadır (İstanbul 1326). 2. Medâris-i İslâmiyye 
Talebesine Târih Hulâsaları. Dergilerde yayımlanmış İslâm tarihiyle ilgili 
bazı yazılarını içermektedir (İstanbul 1331). 3. Cengiz ve Hülâgü Mezalimi. 
Eserde Cengiz ve Hülâgü gibi şahsiyetler eleştirilmektedir (İstanbul 1332). 
4. Hazreti Peygamber ve Zamanı. Teâli-i İslâm Cemiyeti'nin hizmetleri 
kapsamında hazırlanmış olup Dârüşşafaka'da ders kitabı olarak kabul 
edildikten sonra basılmıştır (İstanbul 1339; tıpkıbasımı, İstanbul 2009; s.nşr. 
Münif Alioğlu, İstanbul 2009). 5. İnsanlığın Büyük Önderi Resül-i A'zam 
Hz. Muhammed'in (s.s.) Hal Tercümesi (İstanbul 1964). İslâm Yolu 
dergisinde tefrika edilen eser bazı kısaltma ve sadeleştirmelerle Hazreti 
Peygamberin Hayatı ismiyle de basılmıştır (İstanbul 1971). 6. 
Müslümanlıkta İbadet Tarihi. Namaz, oruç, zekât ve haccın tarihçesinden 
bahseder (1946-1947). 7. Müslümanlığın Medeniyete Hizmetleri (İstanbul 
1974). Asıl adı Asr-ı Saâdette Müslümanlığın Medeniyete Hizmetleri olan 
eser müellifin Dârü'l-hilâfeti”l-alıyye medreselerinde verdiği dersler için 


hazırlanmıştır. Eserde Câhiliye devri örf ve âdetleriyle İslâm'ın getirdiği 
medeniyet esaslarının karşılaştırması yapılmaktadır. Tâhirülmevlevi'nin 
yayımlanmamış tarih eserleri arasında İslâm Askerine, Kâili Bilinen 
Fıkralar, Kameri Aylara Dair Mâlümat, Siyer-i Enbiyâ (Târih-i Enbiyâ), 
Büyüklerimizden Bazı Zevat, Hallâc-ı Mansür'a Dair adlı kitaplar 
bulunmaktadır. 


C) Çevirileri. 1. Efgan Emiri Abdurrahman Han. Abdurrahman Han'ın 
Afgan diliyle kaleme aldığı eserin Farsça çevirisinden Türkçe'ye aktarılmış 
olup 1. cildi Sırât-ı Müstakim”de tefrika edilmiştir (nr. 163, 6 Teşrinlevvel 
1327'den başlayarak). 2. Kafkas Mücahidi Şeyh Şâmil'in Gazavâtı. 
Muhammed Tâhir el-Karahi”den tercüme olan eser Sebilürreşad 
Kütüphanesi'nin yirmi üçüncü kitabı olarak yayımlanmış (İstanbul 1333), 
yeni harflerle de basılmıştır. 3. Hind Masalları (I-TI, İstanbul 1920; 1926). 
Şeyh İnâyetullah Kenbü”'nun Bahâr-ı Dâniş adlı eserinin tercümesi olup bir 
kısmı Peyâm-ı Sabah'ta tefrika edilmiştir (1920). 4. Mir'âtü'l-Akâid. Molla 
Câmi'nin aynı adlı manzum eserinin çevirisidir (İstanbul 1964). Müellifin 
yayımlanmamış bazı tercümeleri şunlardır: Kur'an ve Mağz-ı Kur'an, 
Menâkıbü”l-Ârifin'de Münderic Makâlât-ı Şems-i Tebrizi”den On Faslın 
Tercümesi, Münâcât-ı Hazreti Mevlânâ Tercümesi, Risâle-i Fütüviyye 
Tercümesi, Nisâb-ı Mevlevi, Sa'di-i Şirâzi'ye Dair, Tercüme-i Tefsir-i 
Hüseyn, Hind İhtilâli, Hind'in Moğol Hükümdarları ve Nâdir Şah. 
Tâhirülmevlevi'nin basılmamış eserlerinin önemli bir kısmı Süleymaniye 
Kütüphanesi F. S. Türkmen bölümünde bulunmaktadır (eserleri için ayrıca 
bk. Şentürk, s. 61-115). 
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Âlim Kahraman 


TAHİYYAT 


(bk. TEŞEHHÜD). 


TAHIYYETU'İ-MESCİD 
(amli dai) 
Mescide girince kılınan nâfile namaz. 


Sözlükte “selâm vermek, tâzimde bulunmak” anlamındaki tahiyye ile 
mescid kelimelerinden oluşan tahiyyetü”l-mescid terkibi mescide/camiye 
girildiğinde kılınan nâfile namazı ifade eder. Buna hakku”l-mescid de 
denilmiştir (İbn Receb, II, 274). Kur'ân-ı Kerim'de bir eve giren kişinin ev 
halkına veya evde kimse yoksa kendisine selâm vermesinin istendiği (en- 
Nür 24/27, 61) ve mescidlerin Allah'a ibadet edilen kutsal mekânlar olması 
sebebiyle Allah'ın evleri diye nitelendirildiği dikkate alındığında bu 
namazın bir anlamda mescidin sahibi olan Allah'ı saygıyla selâmlama 
olduğu söylenebilir. Selâm ve selâmlama mânasıyla tahiyye kelimesi ve 
türevleri birçok âyet ve hadiste geçmektedir (M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, 
“hyy” md.; Wensinck, el-Mu“cem, “hyy” md.; diğer tahiyye türleri için bk. 
Bedreddin ez-Zerkeşi, 1, 246-247). 


Tahiyyetü”l-mescidin meşruiyeti sünnet ve icmâ ile sabittir (Nevevi, Il, 34; 
Şevkâni, II, 84-85). Fıkıh âlimleri, “Sizden biriniz mescide girdiğinde 
oturmadan iki rek'at namaz kılsın” meâlindeki hadiste (Buhâri, “Teheccüd”, 
25; Müslim, “Şalâtü'l-müsâfirin”, 11, 69) geçen emrin vücüba değil nedbe 
delâlet ettiğini, dolayısıyla tahiyyetü'l-mescidin mendup/müstehap 
olduğunu söylemiştir (Nevevi, II, 172). Aynı şekilde, “Sizden biriniz 
mescide girdiği vakit iki rek'at namaz kılmadıkça oturmasın” hadisinde 
(Buhâri, “Şalât”, 60) yer alan nehyın de haramlığa değil kerâhete delâlet 
ettiğini ve özürsüz olarak bu namazı kılmadan oturmanın mekruh olduğunu 
belirtmişlerdir. Bazı kaynaklarda Zâhiriler'e göre tahiyyetü'l-mescidin 
vâcip/farz sayıldığı zikredilirse de (Şevkâni, HI, 84), mezhebin önde gelen 
fakihlerinden İbn Hazm bunun farz değil nâfile/tatavvu türünden bir namaz 
olduğunu açıkça belirtir (el-Muhallâ, TI, 7; VI, 266). Tahiyyetü'l-mescid 
Hanefiler'e göre iki veya dört, Mâlikiler?e göre iki rek'attır. Şâfli ve 
Hanbeliler?e göre ise bu niyetle istendiği kadar namaz kılınabilir. 
İmâmiyye, Zeydiyye ve İbâzıyye mezheplerine göre de tahiyyetü”l- 


mescidin en azı iki rek'attır. 


Müezzin kâmet getirirken veya cemaatle namaza başlandığında mescide 
giren kişinin tahiyyetü'l-mescid kılmasının kerâ-heti hususunda fakihler 
görüş birliği içindedir. Hanefiler, Ahmed b. Hanbel ve Mâlikiler'den 
Sahnün'a göre ezan okunduğu sırada mescide giren kimsenin de bu namazı 
kılması mekruhtur; Şâfiiler'e göre ise kılabilir. Hanefi, Mâliki ve Hanbeliler 
tahiyyetü'l-mescidin nâfile namaz kılmanın mekruh sayıldığı vakitlerde 
kılınamayacağı kanaatindedir. Şâfiiler'e göre tahiyyetü'l-mescid mutlak 
değil sebebe bağlı nâfile namazlardan olduğu için bu vakitlerde de 
kılınabilir. Yine Şâfiiler dışındaki üç mezhebe göre mescide girince hemen 
kılınması daha faziletli sayılmakla birlikte oturduktan sonra da kılınabilir; 
Şâfiiler'e göre ise kişi bilerek oturmuşsa artık bu namazı kılamaz. Hanefi ve 
Mâlikiler cuma günü hatip minberde iken mescide giren kimsenin oturup 
hutbeyi dinlemesi gerektiğini ve tahiyyetü'l-mescid kılmasının mekruh 
olduğunu söylemiştir. Şâfiiler ve Hanbeliler'e göre ise uzatmamak ve iki 
rek'atı geçirmemek şartıyla kılınmalıdır. Ayrıca bu iki mezhebe göre cuma 
namazı öncesinde imam tahiyye namazı kılmaz, onun tahiyyesi hutbe 
okumaktır. Hanbeliler”e göre bayram namazı için camiye giren kişinin 
tahiyye namazı kılması mekruhtur. Hanefiler, Mâlıkiler ve Hanbeliler'in 
çoğunluğu günde birkaç defa mescide giren kişinin günde bir defa 
tahiyyetü'l-mescid kılmasının yeterli olacağı görüşündedir; Şâftiler'in 
çoğunluğuna göre ise mescide her girişte kılınmalıdır. Mescide giren kişinin 
abdestsizlik, meşguliyet veya kerâhet vaktinin girmesi gibi sebeplerle bu 
namazı kılamaması durumunda, “Sübhânallâhi ve'l-hamdü lillâhi ve lâ ilâhe 
ıllallâhü va'llâhü ekber” demesi müstehaptır; bazı âlimler buna “ve lâ havle 
ve lâ kudrete 1llâ bi”'llâhı”l-aliıyyı”I-azim” cümlesini de eklemiştir. 


Fıkıh âlimleri Hz. Peygamber'in, “Mescidlerin hakkını veriniz” sözü 
üzerine hakkının ne olduğu sorulunca, “Oturmadan önce iki rek'at namaz 
kılmanızdır” şeklindeki cevabına (Şevkâni, ILI, 84) ve konuyla ilgili başka 
hadislere dayanarak herhangi bir namazı kılmak veya farz namazı cemaatle 
kılmak suretiyle de mescidin hakkının verileceğini, dolayısıyla secdeli ve 
rükülu en az iki rek'at farz veya nâfile namazı kılmak niyetiyle mescide 
giren kişinin kıldığı bu namazın niyet etmese bile tahiyyetü'l-mescid yerine 
geçeceğini ve onun sevabını da kazanacağını belirtmişlerdir. Mescidi 
Harâm'ın tahiyyesi Kâbe'yi tavaf etmektir; oraya giren hemen tavafa 


başlamalı, tavaf niyeti olmaksızın girerse tahiyyetü'l-mescid kılmalıdır. 
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Fahrettin Atar 


TAHKIK 
e) 


Kur'an tılâvetinde harflerin hakkının tam olarak verildiği yavaş okuma 
biçimi 


(bk. TİLÂVET). 


TAHKIKU mâ Iil-HİND 


işl b dün) 


NA 


Birüni'nin (6. 453/1061 (?)) Hint inancı, kültürü ve coğrafyasına dair eseri. 


Tam adı Tahkıku mâ li”l-Hind min makületin makbületin f11-akl ev 
merzüle'dir. Muhtemelen 1017-1030 yılları arasında kaleme alınan eser 
Hindoloji alanında yapılmış ilk ciddi çalışma olarak şöhret bulmuştur. 
Birüni'nin dini, içtimai ve tabii ilimlere vukufunu ortaya koyduğu eser her 
biri ortalama dört beş sayfa hacminde seksen bölümden (makale) meydana 
gelir. Hint kültürünün temel özellikleri, Hindular'ın inancına göre tanrı, 
görünür ve görünmez âlemler, nefis-beden ilişkisi, ruh ve ruh göçü, cennet 
ve cehennem, nihai kurtuluşun mahiyeti ve buna ulaşma yöntemleri, 


yaratılmışların türleri ve 


nitelikleri; Hindular'da kast sistemi ve farklı kastlara özgü kurallar, kutsal 
metinler, dini ve medeni hukukun kaynağı, putperestlik ve putlar, kurban ve 
kefâret törenleri, kutsal yerler ve ziyaret âdâbı, sadakalar, davalar ve 
cezalar, yeme içme âdâbı, dini bayramlar ve oruç günleri, uğurlu ve uğursuz 
günler, evlilik, miras ve ölümle ilgili uygulamalar gibi hayatın her alanıyla 
ilgili ayrıntılı bilgiler içerir. Eserde ayrıca Hint dili ve edebiyatı, düşüncesi, 
coğrafyası, tarihi, astronomisi ve astrolojisi gibi Hint kültürü ve bilimine ait 
hemen her konuda mâlümat yer alır. 


Birüni eserinde kendi yerine Hindular'ı konuşturmayı ve onların 
eserlerinden uzun alıntılar yapmayı tercih etmiştir. Bölümlerin çoğu üç 
kısımdan oluşur. Birinci kısım, konunun müellif tarafından anlaşıldığı 
şekliyle ortaya konduğu kısa bir girişten ibarettir. İkinci kısımda dini inanç 
ve uygulamalara dair Sanskritçe eserlerden uzun iktibaslar veya edebiyat, 
tarih, coğrafya ve hukuk konularına, Hint örf ve âdetlerine dair bilgiler yer 
alır. Üçüncü kısımda ele alınan konuların İslâm, Yunan veya İran 
düşüncesiyle benzerlikleri üzerinde durulur ve karşılaştırmalara yer verilir. 
Bazan da müellif bölümün sonunda kendisinin ulaştığı neticeyi kısaca 
zikreder. Dolayısıyla her bölüm belli bir plan doğrultusunda sistematik 


biçimde yazılmıştır (Al-Beruni's India, tercüme edenin girişi, s. XXIV- 
XXV). 


Eserin, İslâm inanç ve uygulamalarından farklı olan Hint dini ve 
düşüncesinin Sind, Pencap, Kâbil ve Gazne gibi bölgelerde Hindular'la iç 
içe yaşayan müslümanlarca anlaşılmasını kolaylaştırmak ve -Birüni'nin 
ıifadesiyle-dini konularda Hindular'la tartışmak veya onlara yakın olmak 
isteyenlere bilgi vermek amacıyla yazıldığı anlaşılmaktadır (a.g.e., 1, 6-7). 
Fakat Birüni'ye göre eseri bir polemik kitabı değildir. Bu sebeple eserde 
müellif tarafından yanlış olduğu düşünülen Hindu öğretileri ve 
uygulamalarına itiraz edilmemiş, karşı tezler ileri sürülmemiştir. Hindu 
rivayetlerindeki bazı tarıhi tutarsızlıklara işaret edilmekle birlikte genellikle 
Hindular'ın inançları olduğu gibi anlatılmış, gerektiği yerlerde İslâm ve 
Grek düşüncesiyle benzerlikler üzerinde durulmuştur. Birüni özellikle ruh 
göçü, putperestlik ve panteist yaratma öğretisi gibi birçok kültürde var olan 
genel konuları ele aldığı bölümlerde Yunan düşüncesinin yanı sıra süfi ve 
hıristiyan görüşlerine de yer vermiştir (a.g.e., 1, 7). 


Tahkiku mâ li”1-Hind, Birüni'nin Hint kültürüne dair ilk çalışması değildir. 
Mukaddimede belirttiğine göre Birüni bu eseri kaleme almadan önce biri 
bütün varlıkların mahiyetine dair Sankhya, diğeri ruhun bedensel (maddi) 
engellerden kurtuluşuna ilişkin Patanjali olmak üzere Hinduizm'e ait iki 
önemli eseri Arapça'ya tercüme etmiştir. Bundan dolayı Hint kültürüne 
vukufundan emin bir şekilde eserini, müslümanların başka hiçbir kaynağa 
ıhtiyaç duymadan bütün Hint inanç ve uygulamalarını öğrenebilecekleri bir 
kitap olarak tanımlamıştır (a.g.e., I, 8). Bununla birlikte eser, dini metin 
olarak Bhagavad Gita ve Puranalar?'dan daha önemli konumdaki Vedalar'a 
ve Upanişadlar'a atıf yapılmaması, Hindistan'ın siyasi tarihinden ve 
Budizm, Jainizm gibi Hint kökenli dinlerden yeterince söz edilmemesi 
yahut hiç bahsedilmemesi ve bölümler arasındaki orantısızlık yüzünden 
eleştirilmiştir. 


Eser, C. Edward Sachau tarafından tahkik edilerek Almanca'ya (1883- 
1884) ve İngilizce'ye (1887-1888) çevrilmiş, hem Arapça tahkikli neşri 
(Londra 1887) hem de Alberuni's India adlı İngilizce çevirisi giriş ve 
notlarla birlikte yayımlanmıştır (1-1, London 1888, 1910; tıpkıbasım, 
Frankfurt 1993). Kitabın Arapça iki ayrı baskısı 1958'de Haydarâbâd'da ve 


1983'te Beyrut'ta gerçekleştirilmiştir. Cumhuriyet'in ilk yıllarında 
Kıvâmüddin Burslan tarafından Türkçe'ye yapılan tercümesi henüz 
yayımlanmamış olup mütercimin kendi el yazısıyla kaleme aldığı nüsha 
Türk Tarih Kurumu Kütüphanesi'nde bulunmaktadır. 
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Ali İhsan Yitik 


TAHKİKU”I-MENÂT 


(bk. MENÂT). 


TAHKİM 


(esl) 


Sıffin Savaşı'nda (37/657) hilâfet meselesinin Kur'an'a göre çözülmek 
üzere hakemlere havale edilmesi işi 


(bk. SIFFİN SAVAŞD). 


TAHKİM 


e) 


Aralarında hukuki ihtilâf bulunan kişilerin bu ihtilâfı çözüme bağlaması için 
üçüncü kişiyi hakem tayin etmesi anlamında fıkıh terimi. 


Sözlükte “bir konuda hüküm ve karar vermeyi bir kişiye bırakmak” 
anlamındaki tahkim fıkıh terimi olarak “aralarında hukuki ihtilâf bulunan 
tarafların bu ihtilâ-fı çözüme bağlaması için üçüncü kişiyi ya da kişileri 
hakem tayın etmesi ve bu hususta yaptıkları sözleşme” demektir. Tahkimin 
taraflarına muhakkim, uyuşmazlığı çözmesi istenen kişiye hakem 
(muhakkem) denir. Kur'ân-ı Kerim'de hakem kelimesi üç yerde (en-Nisâ 
4/35; el-En'âm 6/114), tahkim masdarından türeyen filler iki yerde (en- 
Nisâ 4/65; el-Mâide 5/43) geçer. Hadislerde hakem bilinen anlamı yanında 
“hâkim ve yönetici” anlamında, tahkim ve yakın anlamlı tehâküm, ihtikâm 
masdarlarından türeyen fiiller ise “hakem tayin etme, hakeme veya hâkime 
gitme” mânalarında kullanılmıştır (Wensinck, el-Mu'cem, “hkm” md.). 
Tahkim konusu fıkıh eserlerinin nikâh, talâk, kazâ ve edebü”i-kâdi 
bölümlerinde ele alınmıştır. Mecelle'nin 1869-1877. maddeleri tahkimle 
ilgilidir. Hukuki uyuşmazlıkların çözüme kavuşturulmasında resmi yargı 
yoluna nisbetle sınırlı bir kazâi prosedür içeren ve insanlık tarihinde uzun 
bir geçmişi olan tahkim usulü İslâm öncesi Arap toplumunda yaygın 
biçimde uygulanıyordu. İslâm âlimleri, konuya ilişkin âyetlerin delâleti 
yanında Hz. Peygamber'in söz ve uygulamalarına dayanarak tahkimin 
meşruiyeti hakkında görüş birliğine varmış; fıkıh literatüründe tahkimin 
değişik hukuk dallarındaki işlevi, hakemde aranacak nitelikler vb. hususlar 
üzerinde geniş biçimde 


durulmuştur. İslâm hukukçuları genellikle hâkim için gerekli görülen 
müslüman olma, edâ ehliyetine sahip bulunma, adalet sıfatını taşıma ve 
fıkıh bilgisine sahip olma şartlarının hakemde de bulunması gerektiği 
görüşündedir (daha geniş bilgi için bk. HAKEM). 


Tahkimin Konusu. İslâm hukukçularının büyük çoğunluğu tahkimin bir 


çeşit sulh olduğu, dolayısıyla sulhun câiz görülmediği durumlarda tahkimin 
de câiz olmadığı kanaatindedir. Buna göre tarafların yalnızca kendilerini 
ilgilendiren haklar söz konusu ise tahkim geçerlidir. Bir başka anlatımla af 
ve Iibrânın sahih olduğu alım, satım, kefalet, şüf'a, nafaka gibi takdir ve 
değerlendirmeye konu olabilen hususlarda tahkim yapılabilir. Buna karşılık 
doğrudan kamu otoritesini ilgilendiren, içinde kul hakkının bulunmadığı 
Allah hakları (kamu davaları) tahkime konu olamaz. Bu yaklaşımla modern 
hukukta tahkim için getirilen kamu düzeni şartı arasında benzerlik 
görülmektedir. Allah ve kul haklarının birlikte bulunduğu kısas, zina 
iftirasının cezası, nikâh, talâk, nesep, llân ve âkılenin ödeyeceği diyet gibi 
hususlarda tahki-min câiz olup olmadığı tartışmalıdır. Hanbeliler”deki bir 
görüşe ve diğer üç mezhepteki hâkim kanaate göre kısas ve kazf cezası 
tahkime konu yapılamaz. Hanefi mezhebinde nikâh, talâk, kefalet, 
kefâretler, yaralama bedeli ve diğer takdire açık konularda tahkime 
gidilebilir; ân ve âkılenin ödeyeceği diyet konularında ise gidilemez. Bazı 
ayrıntılarda farklılıklar bulunmakla birlikte Mâliki, Şâfii ve Hanbeli 
mezheplerinde genellikle bu tür hakların kapsamına giren hususlarda sadece 
mali nitelikli olanların tahkime konu olabileceği benimsenmiştir. Öte 
yandan Hanbeli mezhebindeki bir görüş, hakemlerin kamu otoritesince 
tayın edilen hâkimin bakabileceği bütün davalara bakıp karara 
bağlayabileceği yönündedir (Abdurrahman b. Muhammed en-Necdi, VTİ, 
521). Benzer görüş ayrılıkları modern hukukta da görülmektedir. 


Tahkim Sözleşmesinin Kuruluşu. Genellikle bir usul hukuku sözleşmesi 
kabul edilen tahkim kuruluşu bakımından borçlar hukuku hükümlerine 
tâbidir. Dolayısıyla tahkim sözleşmesinin kuruluş ve geçerliliği için aranan 
şartlar, İslâm borçlar hukukunun umumi hükümlerinden ve diğer akid 
türlerinden pek farklı değildir (ayrıca bk. AKİD; SULH). İslâm hukukunda 
genelde ihtiyari tahkim söz konusu olduğu için hakemi seçme yetkisi 
taraflara aittir; ancak bazı durumlarda hakem devlet tarafından doğrudan 
tayın edilebilir. Tarafların kendileri lehine şahitlik yapamayacak bir kimseyi 
hakem olarak belirlemesi gerekir. Tarafların belirlediği hakeme hâkim 
tarafından icâzet verilmesi halinde hakem onun nâibi konumunda olur. Karı 
koca arasındaki anlaşmazlıklarda taraflar meseleyi hâkime intikal 
ettirmeden aralarında hakem tayın edebileceği gibi durum mahkemeye 
ıntıkal ettiği zaman hâkim de tahkime başvurabilir. Uyuşmazlık konusunun 
tahkime elverişli olması durumunda devlet yetkilileri gerek iç hukuk 


ilişkilerinde gerekse milletlerarası ilişkilerde kamu adına tahkim 
sözleşmesine taraf olabilir. İslâm hukukunun teşekkül ettiği dönemlerde 
bugünkü anlamda çok yönlü ticari ilişkiler bulunmadığından klasik 
kaynaklarda kurumsal ve milletlerarası ticari tahkim gibi tahkim çeşitlerine 
yer verilmemekle birlikte fıkhın genel ilkeleri çerçevesinde bu konularda 
yeni düzenlemeler yapılabilir. Fakihler tarafların uyuşmazlık konusunu, 
hakemin ve tarafların uyacağı kuralları belirten yazılı belge üzerinde 
mutabakat sağlamalarını bir zorunluluk olarak görmez; ancak tahkim sonuç 
itibariyle bir anlaşma olduğundan tarafların bu hususlarda yazılı kurallar 
koymasına İslâm hukuku açısından bir engel yoktur. Yine fıkıhta hakeme 
ücret verilmesinin hükmü üzerinde durulmamakla birlikte hakemlerin 
taraflar arasındaki uyuşmazlığı karara bağlamak için emek sarfettikleri ve 
İslâm'ın ilk dönemlerinden itibaren yargı işini yürüten hâkimlere ücret 
verildiği dikkate alındığında İslâm hukukunun genel ilkelerine göre 
hakemlerin ücret almasına engel bulunmadığı söylenebilir. 


Tahkim ile Genel Yargı Arasındaki Farklar. I. Hâkim kendisini tayın eden 
siyasi otorite adına genel bir velâyet yetkisine sahip olduğundan görev 
yaptığı yerdeki bütün kişiler hakkında hüküm verebilir. Hakemin yetkisi ise 
sadece kendisinin hakemliğini isteyen taraflarla sınırlıdır. 2. Hakemin görev 
yapabilmesi için tarafların rızası gerekir, hâkim için böyle bir şart söz 
konusu değildir. 3. Hakemlik bir bölge ile sınırlı değildir; hâkimin yetkisi 
istisnai durumlar dışında görev yaptığı yerdeki davalarla sınırlıdır. 4. 
Hâkimin hükmü bazan davaya taraf olanların dışındakileri de ilgilendirir. 
Tahkimde ise hakemin kararı taraflardan başkasını etkilemez. 5. Karar 
öncesinde tarafların hakemi azletme yetkisi vardır, hâkimin ise davacı veya 
davalılar tarafından azli mümkün değildir. 6. Tahkim genel yargıya nisbetle 
daha aşağı konumdadır, çünkü bakabileceği davalar sınırlıdır. 7. Bir hakem 
karar verme sürecinde hakkındaki suçlama sebebiyle şahitlerden birinin 
şahadetini reddetse de başka hakem onun şahadetini kabul edebilir. 
Hâkimin şahadetini reddettiği kimsenin şahadeti ise başka bir hâkim 
nezdinde de geçerli değildir. 8. Hakem tarafların izni olmadan başkasını 
hakem tayın edemez; tayın ettiği takdirde o hakemin verdiği hüküm resmi 
otorite tarafından onaylanmış olsa bile tarafların onayı olmadıkça geçersiz 
sayılır. Hâkim ise böyle bir izin olmadan yerine başka bir hâkimi vekil 
bırakabilir. 9. Tahkimde aynı konuda hüküm vermeleri için birden fazla 
hakem tayın edilebilir. Genel yargıda ise çok hâkimli mahkeme bazı 


fakihlerce tasvip edilmez. 10. Hakem hüküm verdiği meclis dağılmadan 
önce kararını taraflara bildirmek zorundadır; hâkim için böyle bir 
zorunluluk yoktur. 11. Hakem, sağlıklı hüküm verebilmek amacıyla tarafları 
ya da şahitleri hapsetme gibi bazı yöntemlerle cezalandırma yetkisine sahip 
değildir. Onun yetkisi, sadece bu tür yollara başvurmadan elde edebildiği 
delillerle hüküm vermeye çalışmakla sınırlıdır. Hâkim ise tarafların ya da 
şahitlerin hapsedilmesine karar verebilir. 12. Hakem taraflardan biri 
aleyhine mali bir ceza veremez; hâkim ise bu yetkiye sahiptir. 


Hakem Kararları. Fıkıhta hakemin uyuşmazlığı çözerken uyacağı özel 
kurallar konmamıştır. Bu hususta hakem tahkimin konusunu, genel yargıdan 
farklarını, İslâm hukukunun genel prensiplerini, örf ve âdeti, tarafların 
inanç ve uygulamalarına ters düşmeyen yürürlükteki hukuk kurallarını 
dikkate almakla yükümlüdür. Hakem birden fazla ise kararın ittifakla 
alınması gerekir. Hakem kararı hâkim tarafından onaylanırsa aynen 
mahkeme kararı gibi yerine getirilmesi gerekli ve bağlayıcı olur. 
Hanefiler'e göre hâkim kendisine arzedilen hakem kararını, hükmü hiçbir 
mezhebe veya kendisinin uyguladığı mezhebe uygun görmemesi halinde 
bozabilir. Diğer mezheplere göre ise hâkim, açık bir haksızlık ya da 
İslâm'ın genel esaslarına aykırılık söz konusu olmadıkça başka mezheplere 
uygun hakem kararını kendi mezhebine uygun olmadığı gerekçesiyle 
bozamaz. 


Tahkimin Sona Ermesi. Hakemin hükmünü vermesi, taraflar süre 
belirlemişse bu sürenin dolması, hakemin taraflardan biri veya her ikisince 
azledilmesi, istifası, ölmesi yahut medeni haklarını kullanma ehliyetini 
kaybetmesi ve hakeme gitme sebebini oluşturan uyuşmazlığın ortadan 
kalkmasıyla tahkim sona erer. Sürenin 


bitiminin ardından hakemin vereceği karar geçersiz kabul edilir. 
Uyuşmazlık konusu malın hakemin kendisi ya da eşi ve çocukları gibi 
hukuken lehine şahitlik edemeyeceği akrabaları tarafından satın alınması 
yahut hakemin taraflardan birinin vekilliğini kabul etmesi de hakemliği 
sona erdirir; çünkü hakem bu durumda davanın tarafı haline gelmiştir. 
Hakemin kararını açıklamasından sonra taraflar tahkimden vazgeçemez; bu 
durumda neticeye razı olmasalar da hakemin kararı bağlayıcıdır. Taraflar, 
delillerini getirip hakemin huzurunda davalaşmaya başlamakla birlikte 


hakem henüz kararını açıklamamışsa Hanefiler, Şâfiiler'in bir kısmı ve 
Ahmed b. Hanbel'den nakledilen bir görüşe göre tahkimden vazgeçebilir; 
Mâlikiler'in çoğunluğu, bazı Şâfiiler ve Ahmed b. Hanbel?den nakledilen 
diğer bir görüşe göre ise vazgeçemez. 
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Mustafa Yıldırım 


TAHLİF 
(adi) 
Yemin ettirme anlamında fıkıh terimi 


(bk. YEMİN). 


TAHLIL 


(bk. HÜLLE). 


TAHMASB 


(Gialağla) 
(6. 984/1576) 
Safevi şahı (1524-1576). 


26 Zilhicce 919'da (22 Şubat 1514) İsfahan yakınlarındaki Şahâbâd'da 
doğdu. Safevi Devleti'nin kurucusu Şah İsmâil'in en büyük oğludur. Henüz 
iki yaşındayken lalası Türkmen Emir Han Musullu ile birlikte Horasan'a 
gönderildi ve altı yıl orada kaldı. 1521 baharında lalası ile beraber geri 
çağrıldı, yerine kardeşi Sâm Mirza yollandı. Bundan sonra babasının 
yanından ayrılmadı. Şah İsmâil'in vefatı üzerine henüz on yaşında iken 
tahta çıktı (19 Receb 930/23 Mayıs 1524). Saltanatının ilk yılları güçlü 
kabilelerin iktidar mücadelesiyle geçti. O sırada doğuda Özbekler, batıda 
Osmanlılar tarafından baskı altına alınmış durumdaydı. Emirülümerâlık 
makamına tayın edilen Div Sultân-ı Rümlü'nun iktidarı tamamıyla ele 
geçirmesi diğer kızılbaş kabileleri arasında oymakçılık taassubunun 
meydana çıkmasına sebep oldu ve iktidar mücadelesi alevlendi. Ustaclu 
Köpek Sultan'ın Div Sultân-ı Rümlü'ya muhalefeti açığa çıktığında 
Özbekler de Herat'a saldırmışlardı. Div Sultan, Özbekler?e karşı koyma 
bahanesiyle ordusuyla harekete geçti ve kendisine destek veren Tekelü, 
Şamlü, Dulkadırlı, Varsak gibi kabilelerin yardımıyla Ustaclular üzerine 
yürüdü (Abdi Beg Şirâzi, s. 61). 932'de (1526) Şah Tahmasb'ın bizzat 
katıldığı savaşta Ustaclu Köpek Sultan ağır bir yenilgiye uğradı. Bu sayede 
Tekelüler'in gücü arttı. Ertesi yıl Div Sultân-ı Rümlü'nun öldürülmesiyle 
iktidar Tekelü aşiretinden Çuha Sultan'a geçti. 937'de (1530) Tahmasb'ın 
desteklediği Şamlülar, Çuha Sultan'ı öldürüp Tekelüler?i mağlüp etti 
(Hasan-ı Rümlü, s. 308-310). Tekelüler Bağdat'a gittılerse de Bağdat 
hâkimi Muhammed Han Şerefeddinoğlu bunların ileri gelenlerini öldürttü 
(Büdâk Münşi Kazvini, s. 162) ve emirülümerâlık makamı Hüseyin Han 
Şamlü'nun eline geçti. Öte yandan Çuha Sultan'ın sadık adamlarından olan 
ve Azerbaycan beylerbeyiliği görevini yürüten Tekelü Ulama Han, Tebriz”! 
yağmaladıktan sonra Osmanlı Devleti'ne sığındı. Şah Tahmasb, güçlü 


kabilelerin mücadelesine şahit olduktan sonra yavaş yavaş idareyi eline 
almaya başladı. Ozellikle Hüseyin Han Şamlü'nun 1533'te öldürülmesinin 
ardından tam anlamıyla duruma hâkim oldu. 


Bu arada Safevi Devleti”ndeki iç karışıklıklardan faydalanan Özbek 
Hükümdarı Ubeydullah Han 930”da (1524) Horasan'a saldırarak Herat'ı 
kuşatmışsa da başarılı olamamış, 932'de (1526) kızılbaş reislerinin arasında 
çatışmalar yeniden başlayınca Horasan'a yürüyüp Mervw'i ve Meşhed'i ele 
geçirdikten sonra Esterâbâd'a yönelmiş, Zeynel Han Şamlü'nun Özbekler'e 
karşı durmayıp Rey'e çekilmesiyle burayı ele geçirmişti. Bunun üzerine 10 
Muharrem 935'te (24 Eylül 1528) Tahmasb büyük bir 


orduyla Horasan'a yöneldi. Türkistan emirlerinden teşkil ettiği kuvvetli bir 
orduyla Rüdicâm”da Ubeydullah Han'ı yenilgiye uğrattı (Hasan-ı Rümlü, s. 
274, 279). Ardından Horasan bölgesine hâkim olan Özbekler?'e karşı 
yürüdü. Onun Horasan'a gelmekte olduğu haberi yayılınca Özbekler 
Merv'e çekildiler. Herat alındı, Tahmasb burayı kardeşi Behram Mirza'nın 
ıdaresine bıraktı (936/1529). Tahmasb 937'de (1530) Horasan'dan 
ayrıldıktan sonra Ubeydullah Han, Kamışoğlu kumandasında bir orduyu 
Meşhed'e yolladı. Başarı sağlanamayan bu seferin ardından ertesi yıl yine 
büyük bir orduyla Horasan'a girdi, fakat Tahmasb'ın geldiğini duyunca geri 
çekildi ve Herat yeniden Safeviler'e bağlandı (939/1533). Bu esnada 
Osmanlılar'ın Irak'a saldırması üzerine Şah Tahmasb, Mâverâünnehir 
bölgesinin idaresini kardeşi Sâm Mirza'ya bırakıp batıya yöneldi. 


Sâm Mirza, Herat hâkimliğiyle yetinmeyip Kandehar'a akınlar düzenledi; 
ancak Kandehar Kalesi'ni kuşattığı sırada Lahor'dan yardıma gelen 
Kâmrân Mirza'ya yenilip Germsir'e çekildi. Burada iken Tahmasb'a karşı 
muhalefete başladı. Ubeydullah Han bu iç karışıklıklardan faydalanarak 
yine Herat'a saldırdı. 942'de (1535) Ceyhun'u geçip Meşhed”'i kuşattı ve 
Herat”ı aldı (943/1536). Osmanlılar'ın Irakeyn Seferi sona erdiğinden Şah 
Tahmasb Horasan'a yürüyünce Özbekler Buhara'ya çekildi. Tahmasb, 
Herat'ta iken pişmanlığını dile getiren Sâm Mirza'yı affetti ve ardından 
Kandehar'a saldırarak şehri ele geçirdi. Bu fetih Özbekler tarafından da 
tebrik edildi. Ubeydullah Han bundan sonra Horasan'a bir daha hücum 
etmedi. Onun 946'da (1540) vefatıyla Horasan toprakları uzun süreli bir 
barış dönemine kavuşmuş oldu. Öte yandan Kandehar 950'de (1543) 


Safeviler'in elinden çıktı. Ertesi yıl Bâbürlü Hükümdarı Hümâyun, 
Tahmasb'dan aldığı yardımlara karşılık Kandehar'ı Safeviler?e teslim 
ettiyse de kısa süre sonra burası tekrar kaybedildi ve 965'te (1558) yeniden 
Safevi hâkimiyetine girdi. 


Tahmasb'ın Osmanlılar'la olan mücadelesi ise iç buhranların bir parçası 
olarak gelişme gösterdi. Tekelüler'in iktidardan uzaklaştırılmasının 
ardından Osmanlılar'a sığınan Ulama Han'ın kışkırtmasıyla Kanüni Sultan 
Süleyman Irakeyn Seferi'ne çıktı (940/1533). Veziriâzam İbrâhim Paşa 
Tebriz'i ele geçirdi. Bu esnada Horasan'da Özbekler?e karşı savaşmakta 
olan Tahmasb hızla Rey'e döndü. Ancak yorgunluktan dolayı askerleri 
büyük ölçüde dağılmıştı. Kazvin'e gelindiğinde ordunun tamamı 7000 
kişiye kadar düştü. Tahmasb, kardeşleri Elkas ve Sâm Mirza'yı Hüseyin 
Han Şamlü ile beraber Tebriz'e yolladı. Bu sırada Kanüni Sultan Süleyman 
Irak taraflarında idi. Sultâniye'ye yaklaştığında Dulkadıroğlu Mehmed Bey 
ve Hüseyin Han Tekelü bazı kızılbaş Türkmenler'le birlikte Osmanlılar'ın 
safına geçti. Safeviler ümitsizliğe kapılmışken kuvvetli bir kar yağışı ve 
soğuk Osmanlı ordusuna büyük zorluklar yaşattı. Kanüni, Ulama Sultan'ı 
ve Dulkadıroğlu Mehmed Bey'i Tebriz'e gönderip kendisi Musul'a çekildi. 
Bu sırada Gazi Han Tekelü de Osmanlılar'ın safına geçip Tebriz 
yakınlarında Ulama Sultan'a katıldı. Tahmasb, Bağdat hâkimi 
Şerefeddinoğlu Muhammed Han'a haber göndererek geri çekilmesini istedi. 
Muhammed Han, Bağdat'taki bütün erzakı tahrip ettikten sonra şehri 
boşaltıp Şiraz'a çekildi. Böylece Bağdat savaş yapılmadan Osmanlılar'ın 
eline geçti (941/1534). Şah Tahmasb bu arada Tebriz'e girip Van Kalesi'ni 
kuşatma altına alınca Osmanlılar Bağdat üzerinden yeniden Safevi 
topraklarına girdi. Tahmasb, Van kuşatmasını kaldırarak geri çekildi. 
Osmanlı ordusu Dergezin'e kadar ilerlediyse de Tahmasb onların karşısına 
çıkmadı. Kanüni'nin dönüşünden sonra Tebriz'e yeniden hâkim oldu, Van'ı 
da aldı. 


Şah İsmâil zamanında Safeviler?e bağlanan Şirvan bölgesi yine eski 
hâkimlerinin idaresine bırakılmış, Şirvanşah 11. Halil Şah, Tahmasb'ın kızı 
ile evlenmişti. Ancak onun 1535'te ölümünün ardından Şirvan bölgesi 
itaatten çıkmaya başladı. Tahmasb, 945'te (1538) bölgeyi bütünüyle 
hâkimiyeti altına aldıktan sonra kardeşi Elkas Mirza'nın idaresine bıraktı. 
Elkas Mirza burada tam bir serbestlikle hareket etmeye başladı; şahın 


Gürcistan seferi sırasında isyan ederek kendi adına para bastırdı (953/1546). 
Tahmasb Şirvan'a ordu gönderince Elkas Mirza, Şemhal'den Kefe'ye geçip 
oradan Osmanlılar'a sığındı. Şirvan bölgesinin idaresi İsmâil Mirza'ya 
verildi. Elkas Mirza, İran'a sefer yapılması halinde ordunun ve halkın 
kendisine destek vereceğini söyleyerek Kanüni'yi yeni bir İran seferine ikna 
etti. 955”te (1548) Osmanlılar İran üzerine yürüdü. Tahmasb, Osmanlı 
ordusunun geçebileceği veya konaklayabileceği yerlerdeki bütün ürünleri 
yaktırıp su kanallarını kapattırdı, kendisi de Merend'e çekildi. Kanüni 
Sultan Süleyman, Ulama'yı Van'a, Elkas Mirza'yı Merend'e yolladı, 
kendisi de Tebriz'e yürüdü. Burada kırk gün kaldıktan sonra Van'ı ele 
geçirdi. Rüstem Paşa'yı Van'da bırakıp Kars'a yöneldi ve Kars Kalesi'ni 
tamir ettirdi. Ordu Muş'a çekilince İsmâil Mirza, Kars'a saldırıp 
Osmanlılar'a zayiat verdirdi. Şah Tahmasb da Hınıs'ı ve Muş'u ateşe verdi; 
Erciş, Ahlat, Adilcevaz'ı yağmalattı. Ulama'nın bulunduğu Tercan'a 
yürüdü, Erzincan'a kadar geldi, bütün bölgeyi yağma ve talan ettirdi. 
Osmanlılar'ın karşı harekâtı üzerine Karabağ'a döndü. Bu yağma ve 
tahribin öcünü almak için Elkas Mirza, Irâk-ı Acem'e yollandı. Elkas Kum, 
Kâşân ve İsfahan'a kadar uzandı, fakat sonra Safeviler tarafından yakalanıp 
Kahkaha (Alamut) Kalesi'ne hapsedildi, bir müddet sonra da öldürüldü 
(1550). 


Şah Tahmasb 961'de (1554) yeni bir Osmanlı seferiyle daha karşı karşıya 
kaldı. Erzurum Valisi İskender Paşa'nın da etkisiyle Osmanlılar Safeviler 
üzerine yürüdü. Ancak küçük çatışmalardan ve bazı şehirlerin kısa süreli el 
değiştirmesinden başka bir netice alınamadı. Osmanlılar'ın kışı geçirdikten 
sonra kuvvetli bir orduyla Azerbaycan'a saldıracağı anlaşılınca Şah 
Tahmasb barış için mektuplar ve elçiler gönderdi. Kanüni'nin de barışa 
eğilimli olması sayesinde Amasya'da mektup teâtisiyle antlaşma sağlandı 
(11 Receb 962/1 Haziran 1555), böylece uzun süreli bir barış dönemine 
girildi. Kanünü'nin oğlu Şehzade Bayezid'in babasına isyan edip Safeviler'e 
sığınması iki devlet arasındaki ilişkileri gerginleştirdiyse de onun 
Osmanlılar'a teslim edilmesiyle barış durumu sürdürüldü (1559) ve bu 
süreç ll. Selim ile 111. Murad dönemlerinde devam etti. 


Tahmasb'ın Kafkasya politikası da Osmanlılar ile olan ilişkilere bağlı 
olarak gelişmekteydi. Osmanlılar'ın Avrupa ile meşgul olmasından 
faydalanan Tahmasb 947'de (1540) Tiflis'i ele geçirdi; 953”'te (1546) 


Kaheti Valisi Levend Han'ı itaat altına aldı. 958'de (1551) Şeki Safeviler'in 
eline geçti. Bu sayede Gürcistan üzerindeki Safevi baskısı arttırılmış oldu. 
Amasya Antlaşması'yla Osmanlı sınırının güvenliği sağlanınca yine 
Gürcistan'a saldırıp çok sayıda esir ve ganimet elde etti. Osmanlılar'la 
yapılan siyasi temaslar neticesinde Gürcistan, Osmanlılar'la Safeviler 
arasında paylaşıldı. Şah Tahmasb'ı meşgul eden diğer bir mesele Gilân 
bölgesi hâkimlerinin itaatten çıkmasıydı. Osmanlılar'ın İran seferi 
esnasında Gilân'ın Biyepes (Biyâpiş) bölgesinin hâkimlerinden, aynı 
zamanda Tahmasb'ın eniştesi olan Muzaffer Sultan, Kanüni'ye itaatini 
bildirince Şah Tahmasb onun üzerine yürümüş ve ele geçirdikten sonra 
Tebriz'de öldürtmüştü (943/1536). Biyepes bölgesinin idaresini eline alan 
Han Ahmed'in küçük yaşta olmasından faydalanıp Behram Mirza'yı 
bölgenin fethiyle görevlendirdi. Onun başarılı olamaması üzerine de Han 
Ahmed'i bölgenin hâkimi olarak tanıdı. Fakat ardından gerek halkın 
şikâyetlerinin artması gerekse Han Ahmed'in itaatsiızlığı yüzünden Gilân'a 
ordu sevkederek bölgeyi zaptetti ve Han Ahmed yakalanıp hapse atıldı 
(975/1568). Gilânlılar 979”da (1572) Lâhicân'da ayaklanmaya teşebbüs 
ettilerse de Tahmasb ayaklanmayı bastırdıktan sonra bölgenin idaresini 
İmamkulu Mirza'ya bıraktı (Büdâk Münşi Kazvini, s. 227-232). 


Osmanlılar'a karşı Safeviler'den destek sağlamayı düşünen Avrupalı 
devletler elçiler gönderip Tahmasb'ı Osmanlılar'a karşı kışkırtmaya 
çalıştılar; fakat onun bunlara fazla itibar göstermediği anlaşılmaktadır. V. 
Karl tarafından Şah İsmâil'e yollanan elçi onun ölümünden hemen sonra 
İran'a ulaşmış ve mektubu Şah Tahmasb”a sunmuştu. Daha çok ticari 
amaçlarla doğuya seyahat eden İngiliz Antony Jenkinson ise Tahmasb?dan 
umduğu ilgiyi görmemişti. Yine 1571”de İnebahtı Deniz Savaşı'ndan biraz 
sonra Papa Pius, Tahmasb'a elçiler göndererek karadan ve denizden 
Osmanlılar'a karşı harekete geçeceklerini söylemiş, bu arada kendisinin de 
Suriye ve Irak'a saldırıp daha önce kaybedilen toprakları geri 
alabileceklerini telkin etmiş, ancak bu teklif Safevi hükümdarınca kabul 
edilmemişti. Öte yandan Hint denizinde Osmanlılar'la mücadele halinde 
olan Portekizliler'in 1551 ve 1574'teki diplomatik girişimleri de Şah 
Tahmasb tarafından ilgisizlikle karşılanmıştı. Osmanlılar da onun yolladığı 
kalabalık elçilik heyetlerini kabul ederek kıymetli hediyelerle elçiler 
göndermek suretiyle barışı devam ettirmeye özen göstermiştir. 


1574 yılında Şah Tahmasb hastalandığında şehzadeler ve kızılbaş 
Türkmenler arasında iktidar mücadelesi başladı. Bu mücadeleler sırasında 
Tahmasb 15 Safer 984'te (14 Mayıs 1576) zehirlenerek öldürüldü. 
Ustaclular'ın desteğiyle oğlu Haydar Mirza tahta geçtiyse de Avşar, Rumlu 
ve Türkmen beylerinin muhalefeti yüzünden tahttan indirildi ve yerine li. 
İsmâil tahta çıkarıldı. 


Şah Tahmasb kaynaklarda uzun boylu, uzunca yüzlü, açık tenli, ak sakallı 
olarak tanımlanır. Mali konularda cimrilik derecesinde titiz olduğu, zaman 
zaman maliye defterlerini bizzat kontrol ettiği, savaşlar ve aşırı vergiler 
yüzünden halk arasında derin bir hoşnutsuzluğun bulunmasına rağmen onun 
kişiliğine karşı aşırı bir güven duyulduğu bilinmektedir. Orduya on dört yıl 
maaş vermediği halde hiçbir şikâyetin vâki olmadığı nakledilir. Sofu bir 
dindar olarak aşırı eğlenceyi, afyonu ve şarabı yasaklatmıştı (1533). 
Melankolik bir kişiliğe sahipti ve rüya yorumlarına önem verirdi. 1565'te 
ülkede bütün vergileri kaldırması yine bir rüyasının etkisiyle olmuştu 
(a.g.e., s. 225-226). Uzun saltanatı boyunca bizzat katıldığı iki büyük 
savaştan ilki Seksencik mevkiinde Ustaclular'la, diğeri Rüdicâm'da 
Özbekler'le yapılmıştır (Hasan-ı Rümlü, s. 634-636). Osmanlılar'ın Irakeyn 
Seferi ve Azerbaycan'a yaptıkları saldırılarda onlara karşı koyacak bir ordu 
toplayamadığından savaşa yanaşmayıp her durumda Osmanlılar'ın 
bölgeden çekilmesini beklemiş, bu suretle elden çıkan yerleri geri alma 
imkânı bulmuştu. Babasının dini düşünce ve uygulamalarını 
normalleştirmiş, Ca'feriliği hâkim kılmaya çalışmıştır. Kendi yazdığı 
Tezkire'de de belirttiği gibi Osmanlılar”la iyi geçinmeyi esas almış, 
Kanüni'den daima iyi sözlerle bahsetmiştir. Vefatında dokuz oğlu ile sekiz 
kızı hayattaydı. Oğullarından Haydar'ın ve Mustafa Mirza'nın katlinden 
sonra Il. İsmâil ve Muhammed Hudâbende şah olmuş, diğer oğulları 
Süleyman, Mahmüd, İmamkulu, Ali ve Ahmed, II. İsmâil tarafından 
öldürülmüştür. Tahmasb'ın Tebriz ve Meşhed surlarını tamir ettirdiği, 
Kazvin'de saray, cami ve hamam, Kum'da medrese, Sultâniye ile Zencan 
arasında bir ribât yaptırdığı bilinmektedir. Cülüsundan 966 (1559) yılına 
kadar İran'da cereyan eden olayları anlattığı Tezkire adıyla bir hal 
tercümesi kaleme almıştır (Tezkire-1 Şâh Tahmasb, nşr. Emrullah Safevi, 
Tahran 1363 hş.; T trc. Hicabi Kırlangıç, İstanbul 2001). 
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Tufan Gündüz 


TAHMİD 


(bk. HAMD; HAMDELE). 


TAHMİD 
Çizesiil) 
Namazda rüküdan kalkarken hamd anlamı içeren duayı okuma 


(bk. TESMİ9). 


TAHMİS 


(Gazi) 


Bir gazelin her beytinin önüne aynı vezinde ve anlam bütünlüğü içinde üç 
mısra ilâve edilerek oluşturulan beş-yedi bendlik musammatlara verilen ad 


(bk. MUSAMMAT). 


TAHNIK 
e) 


Hurma ezmesi veya bal gibi tatlı bir maddenin yeni doğan çocuğun 
damağına sürülmesi anlamında bir terim. 


Sözlükte “damak” anlamındaki hanek kökünden türeyen tahnik terim olarak 
“ağızda yumuşatılan hurmanın veya bal gibi tatlı bir maddenin yeni doğmuş 
ve henüz süt emmeye başlamamış bebeğin damağına sürülmesi” demektir. 
Kelime, tahnik uygulamasında hurmanın damakta ezilmesini ifade ettiği 
gibi bu işin eğitimle ilgili yönüne de işaret eden bir mâna taşımaktadır. 
Nitekim Talha b. Ubeydullah'ın Hz. Ömer'e, “Sosyal işler seni eğitti ve 
sana tecrübe kazandırdı” derken, “Kad hanneketke'l-umür” ifadesini 
kullanması (İbnü”l-Esir, 1, 452) bunu doğrulayan bir örnektir. Tahnikin bu 
terim anlamı dışında ölünün çenesinin bağlanması, abdestte çenenin altının 
su ile temas edecek şekilde meshedilmesi, Mâliki ve Hanbeli mezheplerinde 
sarığın etrafına sarılan tülbendin çenenin altından bir veya iki defa 
dolanması gibi mânaları da vardır (Mv.F, X, 276). 


İslâm?dan önce de uygulanan tahnik bir Arap âdeti olduğundan ibadet değil 
âdet sünnetleri arasında sayılmalıdır (M. Revvâs Kal'aci, 1, 445). Fakat bu 
âdet Hz. Peygamber tarafından onaylandığı ve bizzat uygulandığı için 
müstehap kabul edilmiştir (Nevevi, XIV, 122-123; Mv.F, X, 276). Nitekim 
Hz. Âişe yeni doğan bebeklerin Resül-i Ekrem'e getirildiğini, onun hayır ve 
bereket duasında bulunduğunu, adlarını koyduğunu ve ağzında iyice 
yumuşattığı kuru hurmayı damaklarına sürdüğünü anlatmaktadır (Müsned, 
VL 212; Müslim, “Tahâret”, 101, “Âdâb”, 27; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 116). 
Hz. Hasan ile Hüseyin, Abdullah b. Ebü Talha, İbrâhim b. Ebü Müsâ el- 
Eş'ari, Münzir b. Ebü Üseyd es-Sâidi, Abdullah b. Abbas, Abdullah b. 
Zübeyr b. Avvâm, Sinân b. Seleme el-Hüzeli, Abdullah b. Hâris b. Amr el- 
Kureşi, Abdullah b. Hâris b. Nevfel, Abdurrahman b. Zeyd b. Hattâb el- 
Adevi, Muhammed b. Nübayt, Yahyâ b. Hallâd ez-Zürakı ve Nu'mân b. 
Beşir, Resülullah'ın tahnik yaptığı kişiler arasındadır. Bunlardan Abdullah 
b. Ebü Talha gibi, henüz ana rahminde iken annesinin faziletli bir davranışı 


sebebiyle Hz. Peygamber'in duasına mazhar olanlar da vardır. Ebü Talha el- 
Ensâri”'nin eşi Ümmü Süleym bint Milhan, daha önce bir çocuğunun 
vefatını sabır ve tevekkülle karşıladığı için Resül-i Ekrem”den hayırlı 
evlâtlar dünyaya getirme yolunda dua almış ve bir erkek çocuk doğurmuştu. 
Yeni doğan bebeği Hz. Peygamber'e göndermiş, bebeğin ağzına ilk lokmayı 
onun koymasını ve adını onun vermesini istemişti. Resülullah bir acve 
hurmasını çiğneyip yumuşattıktan sonra bebeğin ağzına sürmüş, bebek 
hurmanın tadını alıp yutkunmaya başlayınca, “Bakın şu ensarın hurma 
sevgisine!” diyerek bebeğin yüzünü okşamış ve adını Abdullah koymuştur 
(Buhâri, “Zekât”, 69, “Libâs”, 22; Müslim, “Âdâb”, 22-23, “Fezâdilü”ş- 
şahâbe”, 107, “Libâs”, 109). 


Hz. Peygamber, yeni doğan, hatta henüz doğmayan bazı çocuklara özel ilgi 
göstermiş, hamile olan baldızı Esmâ bint Ebü Bekir'e Hz. Âişe ile haber 
göndererek doğacak çocuğun adını kendisinin koyacağını söylemiştir. 
Çocuk doğunca ona Abdullah adını vermiş, kendi ağzında yumuşattığı 
hurma ile tahnik yapmıştır (Buhâri, “Menâkıbü'l-enşâr”, 45, “Akika”, 1; 
Müslim, “Âdâb”, 25-26; Tirmizi, “Menâkıb”, 44). Muhacirler Medine'ye 
gelince yahudilerin onlara büyü yaptığı, bu yüzden çocuklarının olmayacağı 
şeklinde bir dedikodu çıktığı için, Medine'de dünyaya gelen ilk muhacir 
çocuğu olması dolayısıyla Abdullah b. Zübeyr'in doğumu müslümanlar 
arasında büyük bir sevince yol açmıştır. 


Bedreddin el-Ayni”ye göre hurma ile tahnik yapma çocuğun inançlı 
olmasını sağlama ve Allah'tan lutuf beklentisi içinde olma düşüncesine 
dayanmaktadır. Resül-i Ekrem hurma ile mümin arasında benzerlik kurmuş, 
hurmanın çekirdeğine varıncaya kadar faydalı olması gibi müminin de her 
zaman faydalı işler yaptığını söylemiştir ((Umdetü”l-kâri, XXI, 84). Tahnik 
uygulamasıyla çocuğun ruh ve beden açısından sağlıklı olması 
hedeflenmekte, duasından bereket umulan sâlih bir kul tarafından karakter 
eğitiminin ilk adımı atılan çocuğun midesine de ilk defa helâl ve tatlı bir 
besinin girmesi arzulanmaktadır. Tahnik yapan kimse erkek veya kadın 
olabilir, ancak onun sâlih ve nezih bir kişi olmasına ve hastalıklı 
bulunmamasına dikkat edilmelidir. Günümüzde tahnik uygulaması 
Türkiye'de ve çeşitli İslâm ülkelerinde farklı isimler altında ve değişik 
biçimlerde sürdürülmektedir. 
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Zekeriya Güler 


TAHRAN 


(0) see s0 yö) 
İran İslâm Cumhuriyeti'nin başşehri. 


Kuzey İran'da Elburz sıradağlarının hemen güneyinde denizden ortalama 
1150 m. yükseklikte kurulmuştur. Adı Ortaçağ kaynaklarında umumiyetle 
Tihrân, bazan Tehrân-Tahrân şeklinde kaydedilmiştir. Adının nereden 
geldiği ve bu yerleşim yerinin ne zaman kurulduğu bilinmemektedir. X. 
yüzyıl İslâm coğrafyacılarından İstahri'nin Mesâlikü”l-memâlik adlı 
eserinin farklı nüshalarında Behzân veya Behrân şeklinde geçen yerleşim 
yerinin Tahran ile ilişkisinin olup olmadığı tartışmalıdır. Bununla birlikte 
XII. yüzyıl müelliflerinden Sem'âni tarafından 261'de (875) Askalân'da 
vefat ettiği kaydedilen (el-Ensâb, Vİ, 275) muhaddis Ebü Abdullah 
Muhammed b. Hammâd'ın “Tihrâni Râzi” nisbesini taşıması Tahran'ın 
yerleşim yeri olarak en geç III. (IX.) yüzyıldan beri mevcut olduğunu 
göstermektedir. Tahran'ın yaklaşık 6 km. güneydoğusunda bulunan Rey 
(Rhages) kalıntılarının kuzeyinde yer alan Çeşme-i Ali tepesi ve Elburz 
dağları eteklerinde Kaytariye tepelerindeki arkeolojik buluntular Tahran'ın 
yakın çevresinde yerleşik hayatın oldukça eskilere uzandığını ortaya 
koymaktadır. Tahran adı kaynaklarda VI. (XTI.) yüzyıldan itibaren sıkça 
geçmeye başlar. İbnü”l-Belhi, Fars eyaletindeki Gevâr?'dan bahsederken 
narının tıpkı Tihran narı gibi olduğunu belirtir (Fârsnâme, s. 134). Aynı 
bilginin Sem'âni tarafından tekrarlanması dikkat çekicidir. Râvendi, Irak 
Selçuklu Hükümdarı Sultan Arslanşah b. Tuğrul'un 


annesinin 7 Receb 561 (9 Mayıs 1166) tarihinde Rey?'den Nahcıvan'a 
giderken Tahran'ın yukarı kısmında konakladığını yazmaktadır (Râhatü? ş- 
şudür, s. 293). Tahran'la ilgili daha dikkate değer bir tasvir yaklaşık 618 
(1221) yılında bölgeden geçen Yâküt el-Hamevi'de görülür. Müellifin 
verdiği bilgiye göre Tahran bu sırada on iki mahalleden oluşan büyük bir 
köy durumundadır. Evler genellikle yer altına inşa edilmiştir. Yerleşim 
yerinin etrafı bağ ve bahçelerle çevrilidir (Mu'“cemü”l-büldân, IV, 56-59). 


Tahran, Rey'in Moğollar tarafından tahrip edilmesinden (617/1220) sonra 
şehir halkından bazılarının göç ederek buraya yerleşmesiyle gelişme 
gösterdi. Zekeriyyâ el-Kazvini büyük bir köy olarak nitelediği Tahran'da 
pek çok ağaç, bağ ve bahçe bulunduğunu kaydetmektedir. Tahran adı İlhanlı 
kaynaklarında zaman zaman küçük bir yerleşim yeri diye geçer (Reşidüddin 
Fazlullâh-ı Hemedâni, IlI, 181, 287). XIV. yüzyılın ortalarında Hamdullah 
el-Müstevfi Tahran'ı muteber bir kasaba olarak zikreder. Müellif bu 
kasabanın havasının Rey'den daha güzel olduğunu söyler (Nüzhetü”l-kulüb, 
s. 55). Tahran, Abdullah b. Muhammed b. Kiyâ el-Mâzenderâni tarafından 
yaklaşık 765 (1363) yılında kaleme alınan Risâle-i Felekiyye adlı eserde (s. 
155) 750 (1349) yılına ait bütçe içerisinde görülmektedir. Söz konusu 
bütçede Tahran, vergi gelirleri Rey idari birimine dahil olan toplam on bir 
yerleşim yerinden biri olarak kaydedilmiştir. İspanyol seyyahı Don Ruy 
Gonzales de Clavijo, Semerkant'a giderken 1404'te Tahran'dan geçmiştir. 
Müellifin verdiği bilgilerden bu dönemde şehrin surlarının bulunmadığı 
anlaşılmaktadır (Embassy to Tamerlane, s. 167). Ortaçağ'da Tahrâni 
nisbesiyle anılan âlimler arasında muhaddis Ebü Abdullah Muhammed b. 
Hammâd'ın adı zikredilebilir (Sem'âni, VI, 274-275). 


Safeviler devrinden itibaren Tahran gittikçe önem kazandı. Rızâ Kulı 
Han'ın naklettiğine göre Safeviler'in atası Seyyid Hamza'nın mezarı 
Tahran'ın güneydoğusundaki Şah Abdülazim Türbesi yakınlarında idi. 
Buna batıda Osmanlı, doğuda Özbek tehdidi karşısındaki elverişli konumu 
da eklenince Tahran'ın etrafını Şah 1. Tahmasb surlarla çevirtti ve bir pazar 
yeri Inşa ettirdi. Şehri çeviren surlarda dört ana kapı ve 114 burç 
bulunmaktaydı. Il. Şah İsmâil'in yerine tahta çıkmak isteyen Şehzade 
Hasan Mirza 985 (1577) yılında bu şehirde idam edildi. Şah 1. Abbas 
998'de (1589-90) Özbekler?'e karşı sefere çıkarken Tahran”da hastalandığı 
ve bu durumdan istifade eden Özbekler Meşhed'i ele geçirdiği için Tahran 
bu dönemde bir süre uğursuz sayıldı. 1618 yılında Pietro della Valle, 
Tahran'ın Kâşân'dan daha küçük olduğunu ve beylerbeyinin burada ikamet 
ettiğini belirtmektedir. Sir Thomas Herbert 1627”de ziyaret ettiği Tahran'ın 
nüfusunu yaklaşık 3000 hâne diye vermektedir. Avrupalı seyyahların 
yazdığına göre Tahran, Afgan istilâsı esnasında Afganlılar'a direnerek 
onlara ağır kayıplar verdirdi; ancak sonunda şehir düştü. Afganlılar, 
1141'de (1728) Mihmândüst savaşını kaybedince Tahran'da büyük katliam 
yaparak İsfahan'a döndüler. 1173 (1760) yılında Kerim Han Zend, 


muhtemelen ileride devlet merkezi şeklinde kullanılması düşüncesiyle 
Tahran'da hükümet binaları, divanhane, saray, harem ve muhafızla için 
yapılar inşa ettirdi. Seniuddevle bunlara bir bahçe ekledi. Fakat Kerim Han 
Zend'in daha sonra Şiraz'ı başşehir edindiği görülmektedir. Kerim Han 
Zend'in 1193'te (1779) ölümünün ardından Ağa Muhammed Han Kaçar, 
devlet merkezi haline getirdiği Tahran yakınlarındaki Rey”'de önemli bir 
dini merkez olan Şah Abdülazim semtinde tahta çıktı. Ancak Ca'fer Han 
Zend, 1200 (1786) yılında Fars'tan hareketle savaşmadan Tahran'a girdi ve 
burasını başşehir yaptı. Tahran, Zendler'in ardından Kaçarlar'ın da başşehri 
oldu ve bu durum günümüze kadar devam etti. Mescidi Şah Camii, 
Sipehsâlâr Camii ve Medresesi, Gülistan Sarayı devrin önemli yapılarıdır. 


Tahran, XIX. yüzyıl başlarındaki Fransız-İngiliz rekabeti döneminde her iki 
devletten gelen elçiler tarafından ziyaret edildi. Şehir, Nâsırüddin Şah'ın 
uzun iktidarı zamanında (1848-1896) gelişme imkânı buldu. Eski hendekle 
surlar ortadan kaldırılarak şehre sekizgen bir şekil verildi. İplik, silâh, kâğıt, 
kibrit ve şeker fabrikaları kuruldu. Eğitimi yaymak amacıyla yeni 
medreseler açıldı. Tahran, Meşrutiyet devrinden itibaren gelişmesini devam 
ettirerek bütün İran'ın gerçek anlamda siyasi ve kültürel başşehri oldu. 1. 
Dünya Savaşı'nda Tahran ile Hazar denizi arasındakı bölge Rus 
hâkimiyetine girdi. General Muhammed Rızâ Han, 21 Şubat 1921 tarihinde 
Kazvin'de bulunan 2500 kadar Kazak askeriyle birlikte Tahran'a girerek 
ıdareyi ele geçirdi. 1923 yılı sonunda son Kaçar hükümdarı Ahmed Şah 
ülkeyi terketmek zorunda kaldı. Gücü tamamen ele geçiren Rızâ Şah 
Pehlevi 25 Nisan 1926'da Tahran'da tahta çıktı. 


Tahran'ın çehresi Rızâ Şah zamanında hızla değişti. 1930'da Belediye 
Kanunu, 1933 yılında büyük caddelerin inşası için yeni bir kanun çıkarıldı. 
Birbirini dikine 


kesen geniş ve iki tarafı ağaçlıklı caddeler açılarak Tahran'a modem bir 
görünüm kazandırıldı. Kısa bir süre sonra bakanlık ve hükümet binaları inşa 
edildi. Tahran Üniversitesi (Kitâbhâne-i Milli), Müze-i İrân-ı Bâstân, 
Tahran Demiryolu İstasyonu ve Mihrâbâd Havaalanı bu dönemde hizmete 
girdi. Tahran II. Dünya Savaşı'nda Sovyet ve İngiliz askerleri tarafından 
işgal edildi. Şehir, 1943 yılında Franklin D. Roosevelt, Winston Churchill 
ve Joseph Stalin'in katılımıyla toplanan ve savaşın seyrini değiştiren önemli 


kararların alındığı konferansa ev sahipliği yaptı. Tahran'ın fiziki yapısı XX. 
yüzyılın ikinci yarısında hızlı bir değişim daha geçirdi. Şehir bu devirde 
büyük bir metropole dönüştü. Muhammed Rızâ Şah'a göre Gülistan 
Sarayı'nın büyük bir kısmı, Takıyye-i Devlet, Tophâne Meydanı, surlar ve 
eski kale çağdaş bir şehre uygun binalar değildi. Bu yapılar 1950 ve 1960'lı 
yıllarda yok edilerek yerine modem binalar inşa edildi. Tahran pazarı ikiye 
bölündü. Büyük ve geniş caddelerin yapımı için birçok tarihi bina yıkıldı. 
Pek çok eski ve önemli İran bahçesi ortadan kaldırılıp yeni yerleşim alanları 
açıldı. 


1979 yılındaki İslâm devrimi Tahran'ın fiziksel ve demografik yapısını 
önemli ölçüde etkiledi. Bu devirde pek çok gecekondu binası yasal statüye 
kavuştu ve kısa sürede bunlara yenileri eklendi. Muhammed Rızâ Şah 
Pehlevi zamanında başlanan bazı projeler durduruldu ve şehirde yer alan 
pek çok önemli caddenin adı değiştirildi. 1992 yılından itibaren bir imar 
planı yapılarak yeni caddeler ve kültür merkezleri açıldı. Tahran'ın 
kuzeyinde yer alan İlâhiye ve Niyâverân'da şehrin siluetini tamamen 
değiştiren yüksek binalar inşa edilmeye başlandı. Bu durum aynı zamanda 
eski zengin soyluların yerini yeni zenginlerin almasıyla şehrin sosyal 
dokusunu da önemli ölçüde değiştirdi. Tahran, İran-Irak Savaşı esnasında 
(1980-1988) tahribata mâruz kaldı ve pek çok kişi hayatını kaybetti. 
Savaştan kaçan milyonlarca insanın Tahran'a gelmesiyle şehrin nüfusu hızla 
arttı. Savaştan sonra şehirde Sovyet tipi ucuz apartman binaları yapılmaya 
başlandı. Bu gelişme pek çok eski ev ve mahallenin yok olmasına sebep 
oldu. Tahran'a ait eski mimarinin tipik örneklerini bugün ancak Fer-mâniye, 
Zaferâniye, Niyâverân ve Şehrekigarp'ta görmek mümkündür. 


Tahran'ın fiziksel yapısı gibi demografik yapısı da hızlı bir değişim 
gösterdi. Şehrin nüfusu 1268'de (1852) yapılan sayımda 155.736 kişiydi 
(Âmâr-i Dârü”l-hilâfe-yi Tahrân, s. 346, 355). Nüfus XX. yüzyılın 
başlarından itibaren hızla artarak 1922'de 210.000, 1940”ta 540.000, 
1956'da 1,5 milyon, 1966'da 3 ve 1986'da 6 milyona ulaştı. Bu hızlı artış 
devam ederek 1996'da 6.759.845'e, 2009 yılının ortalarında 8.250.000'e 
yükseldi. Şehir XIX. yüzyılın sonlarından itibaren özellikle 
Azerbaycan'dan, 1970'li yıllardan itibaren Güneybatı İran'dan büyük 
oranda göç aldı. Tahran günümüzde İran'ın sosyal, ekonomik ve kültürel 
hayatında çok önemli bir yere sahiptir. Tahran Üniversitesi İran'ın önde 


gelen üniversitelerinden biri olup 1934 yılında dört fakülteyle (Tıp, Hukuk 
ve Siyasal Bilgiler, Edebiyat, Bilimler) öğretime başladı. Ardından 
Mühendislik, İlâhiyat, Güzel Sanatlar, Veterinerlik, Ziraat, Diş Hekimliği, 
Eczacılık, Eğitim, İdari Bilimler, Orman, İktisat gibi yeni fakülteler açıldı 
(geniş bilgi için bk. Elr., IX, 140-156). Şehirde gıda, makine yapımı, 
otomotiv sanayii en başta gelen faaliyetlerdir. Bugünkü İsfahan eyaletine 
bağlı Necefâbâd'da yer alan eski bir kasaba Tahran adını taşımaktaydı. 
Muhaddis Ebü Sâlih Ukayl b. Yahyâ et-Tahrâni (6. 258/872), Ebü Bekir 
İbrâhim b. Süleyman, Said b. Mihrân b. Muhammed, Ali b. Rüstem b. 
Mityâr ve Ebü'l-Abbas Ahmed b. Muhammed daha az bilinen bu kasabaya 
mensuptur (Sem'âni, Vİ, 271-272; Yâküt, IV, 58). 
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Esko Naskali - Osman Gazi Özgüdenli 


TAHRIC 
(ad) 


Hadislerin asli kaynaklarını ve isnadlarını belirleme yöntemi. 


Sözlükte “çıkmak” anlamındaki hurüc kökünden türeyen ve “çıkarmak, 
hüküm elde etmek” mânasına gelen tahric kelimesi hadis ilminde üç 
anlamda kullanılır. 1. Bir hadisi isnadıyla birlikte bir kitaba alıp nakletmek. 
Bu anlam, daha çok ılk dönem müelliflerinin derledikleri hadislerden kitap 
oluşturma faaliyetlerini 1fade eder. 2. Belirli kitaplardan seçilen hadislerle 
yeni bir kitap meydana getirmek. 3. Bir eserde Hz. Peygamber'e veya 
sonraki iki nesle isnad edilen rivayetlerin temel kaynaklardaki yerlerini 
göstermek, bunların isnad ve sıhhat açısından durumuna işaret etmek. 
Tahricin ileriki dönemlerde yerleşik hale gelen bu son anlamı özellikle IV. 
(X.) yüzyıldan sonra isnadların uzaması, çeşitli ılim dallarına ait eserlerde 
kullanılan hadislerin kaynağına işaret etmeye verilen önemin giderek 
azalması gibi sebeplerle yaygınlık kazanmıştır. Tahric yapana muharric, 
hadisin kaynağına veya râvisine mahrec denir. Tahric sonunda oluşan 
eserler de tahric adıyla anılır. 


Hadis edebiyatının önemli bir türü olan tahric, aynı zamanda diğer ilim 
dallarına ait literatürün hadis ilmi açısından denetlenmesini sağlar. İçinde 
hadis kullanılan herhangi bir eserle asli hadis kaynakları arasında ilişki 
kuran tahricin amacı muhtelif İslâmi ilimlere dair eserlerde dağınık halde 
bulunan hadislerin tesbiti, bunların isnadı ve metninin değerlendirilmesidir. 
Bu sebeple tahric literatürünün hadise bazan tenkit literatüründen daha fazla 
hizmet ettiği söylenebilir. Tahricin faydaları hem isnad hem metin 
incelemesi alanlarında görülür. İsnad incelemesi alanındaki faydalarından 
biri hadisin bütün tariklerinin bir araya getirilip karşılaştırılmasıdır. Böylece 
ısnadın niteliği ve ayrıntıları görülür, hadisin sıhhatine dair hüküm vermede 
etkili olan şâhid ve mütâbı' rivayetler bilinir, hadisle amel edilip 
edilmeyeceği yönünde bir kanaat hâsıl olur. İsnadda geçen râviler müphem 
ise kimlikleri, değilse tedlis veya ihtilât gibi kusurlarla muallel olup 
olmadıkları gibi hususlar tahric sonucunda ortaya çıkar. Metin alanındaki 


faydası hadis metninde geçen ve kolayca anlaşılmayan garib bir lafzın 
başka bir tarikte açıklanmış olmasıdır. Ayrıca ihtisar, kalb, tashif, tahrif, 
lahn, idrâc ve ziyâde gibi râvilere ait hata, vehim ve tasarruflar yine tahric 
neticesinde öğrenilir. Nâsih ve mensuh rivayetlere vâkıf olmak, hadislerin 
vürüd sebeplerine ulaşmak, mâna ile rivayet edilip edilmediğini belirlemek 
ve metin farklılıklarını ortaya çıkarmak, hadisi istinsah edenlerin düştüğü 
hataları tesbit etmek, illetleri ortaya çıkarmak da tahric sayesinde mümkün 
olur. Tahric, âlimlerin isnad ve hadis hakkındaki hükümlerinden hareketle 
onların mezheplerini ve hadis değerlendirme usullerini bilmeye de imkân 
tanır. Bu bilgiler, tahricin özellikle hilâf ve cedel maksatlı veya bir 
muhalefet aracı olarak kullanıldığı durumlarda hadisi daha iyi anlamaya 
katkı sağladığı gibi onun sıhhat derecesiyle ilgili ipuçlarını da içerir. Ayni 
ve İbn Hacer'in Buhâri'nin el-Câmi'u”ş-şahih?ine yazdıkları şerhlerde 
görüldüğü gibi hadislerin tahricinde ve değerlendirilmesinde mezhep 
mensubiyetinin de etkili olabildiğini ortaya koyan bu durum tahricin bazan 
asıl amacı dışında kullanıldığını gösterir. Hadisleri senedsiz zikredilen bazı 
önemli eserlerin değer kaybına uğradığı zannı da tahricle ortadan kalkar. 


Hadis İlimlerinin Şubesi Olarak Tahric. Usulü ve kaideleri hadis ilmiyle 
beraber doğmuş olan tahric isnad ve metin incelemesinden meydana gelen 
hadis tenkit sürecinin bir başlangıcıdır. Bir teknik denetim mekanizması 
olduğu için tahrici “fen” (ilim ve bilgi kolu) kelimesiyle ifade etmek ve 
hadis ilimlerinin bir şubesi olarak değerlendirmek mümkündür. Hadis 
ilimlerinin pek çoğuyla ilişkili olan tahric, bir konudaki rivayetleri çeşitli 
tarikleriyle görmeyi gerektirdiği için hadislere külli bir bakış açısıyla 
yaklaşmaya ve onları kapsamlı biçimde değerlendirmeye imkân verir. 
Rivayetleri birleştirme yönteminin sağladığı imkânlarla râvilerin 
durumlarını belirlemeye yarayan hadis ilimlerine yakınlığı düşünüldüğünde 
tahricin hadis tenkidiyle olan münasebeti ortaya çıkar. 


Tahric Usulleri. Tahric için geliştirilen usullerin uygulanmasında hadisin 
ısnadında veya metnindeki bir vasfın bilinmesi önem taşır. Meselâ hadisin 
ılk râvisi olan sahâbi biliniyorsa müsnedlere ve Mizzi'nin Tuhfetü'l-eşrâf”ı 
gibi sahâbi isimlerine göre alfabetik eserlere, sahâbiden sonraki râvi 
biliniyorsa merâsil kitaplarına, isnaddaki bir râviden hareket edilecekse 
cerb-ta'dil ve ricâl kitaplarına, müellifin ilk hocası konumundaki râvi belli 
ise mu'cem ve meşyeha türü eserlere başvurulabilir. Hadisin metni esas 


alınıyor ve ilk kelimesi biliniyorsa etrâf kitapları ile miftah ve fihristlere, 
metindeki herhangi bir lafzın bilinmesi durumunda el-Mu'cemü”l-müfehres 
li-elfâzı”l-hadisi'n-nebevi gibi eserlere, hadisin konusu üzerinden araştırma 
yapılacaksa câmi, musannef ve sünenlerle Miftâhu künüzi's-sünne gibi 
fihristlere müracaat edilebilir. Hadisin sıhhati hakkında daha önce verilmiş 
bir hüküm esas alınmak suretiyle de tahric yapılabilir. Meselâ mevzü 
olduğu söylenen bir hadis için öncelikle mevzüat kitaplarına, meşhur bir 
hadis için meşhur hadislere dair literatüre bakmak gerekir. 


Tahric Kaideleri. 1. Tahrici yapılan hadisin senedi zikredilir ve yer aldığı 
asli kaynaklar belli bir düzene göre sıralanır. 2. Hadisin muttasıl veya 
münkatı' diğer bütün tarikleri, mütâbı' ve şâhid rivayetleri, âli ve nâzil 
ısnadları, bedel, müsâvat ve musâfahaları toplanır. Muallak tariklerinin 
ısnadları mümkünse vasledilir. Bütün tariklerinin kesiştiği bir râvı (medâr) 
varsa zikredilir. 3. Hadisin isnadındaki incelikler belirtilir ve râvilerinin 
cerh ve ta'dil açısından durumları hakkında mütekaddimin âlimlerinin 
değerlendirmeleri aktarılır. 4. İsnad incelemesinin ardından hadisin farklı 
tariklerine alt metinler karşılaştırılıp bunlar arasındaki farklar ve ortak 
noktalar belirlenir. 5. Metindeki garib ve müphem lafızlar açıklanarak 
hadisteki şâz ve illetli hususlar gösterilir. 6. Alimlerin hadisin sıhhat 
açısından durumu hakkındaki görüşleri zikredilir. 7. Elde edilen bütün 
bilgiler değerlendirilip hadisin sıhhat derecesi (hükmü) ortaya konur. 


Literatür. Tahric bağlamında hadisleri kaynağına ilk defa Tirmizi'nin 
(Abdülmevcüd M. Abdüllatif, I, 142-143) veya Nevevi'nin (Münâvi, 1, 21) 
nisbet ettiği kaydedilmekle birlikte bazı çağdaş araştırmacıların aktardığı 
genel kanaate göre bu konunun öncüleri arasında Ahmed b. Hüseyin el- 
Beyhaki, Ebü Nuaym el-İsfahâni ve Hatib el-Bağdâdi yer almaktadır 
(Bekkâr, s. 18-19), İlk tahric eserleri içinde Beyhakr'nin Tahricü ehâdisi?|l- 
Ümm'ü (Brockelmann, GAL, 1, 447; Suppi., LI, 619), Hatib el-Bağdâdi”nin 
Şerif Ebü'l-Kâsım Ali b. 


İbrâhim el-Hüseyni”nin el-Fevâ?idü”1-müntehabe eş-şıhâh ve”l-garâib 
(Dârü”l-kütübi”z-Zâhiriyye, nr. 698) ve Ebü”l-Kâsım Yüsuf b. Muhammed 
el-Mehrevâni'nin yine el-Fevâ 'idü”l-müntehabe eş-şıhâh ve”I-garâ 'ib (nşr. 
Halil b. Muhammed el-Arabi, Riyad 1419/1998; nşr. Suüd b. İd b. Umeyr 
el-Cerbüi, Medine 1422/2002) adlı eserleri üzerine yaptığı tahricler ile 


talebesi Ebü Muhammed Ca'fer b. Ahmed es-Serrâc'ın rivayetlerini tahric 
ettiği el-Fevâ 'idü'l-müntehabe eş-şıhâhu”l-“avâlisi (Dârü”l-kütübi”z- 
Zâhiriyye, nr. 944), Hâzimi'nin Tahricü ehâdisi”I-Mühezzeb lı?ş-Şirâzi'si 
(Mahmüd et-Tahhân, s. 16) zikredilmektedir. Mergınâni'nin el-Hidâye'si 
üzerine Abdullah b. Yüsuf ez-Zeylai'nin Naşbü'r-râye'si, Gazzâli'nin 
İhyâ?ü “ulümi'd-din'i üzerine Zeynüddin el-Irâki'nin el-Muğni “an hamli”|l- 
esfâr'ı (Kahire 1332, 1348, el-İhyâ? ile birlikte) ve Abdülkerim b. 
Muhammed er-Râfi?'nin eş-Şerhu”l-kebir'i üzerine İbnü”1-Mülakkın'ın el- 
Bedrü”I-münir fi tahrici ehâdisi”ş-Şerhi”l-kebir?i ile (nşr. Cemâl Muhammed 
Seyyid, I-TII, Riyad 1414/1993; nşr. Mustafa Ebü”l-Gayt Abdülhay v.dör., I- 
X, Riyad 1425/2004) İbn Hacer el-Askalâni'nin el-Bedrü”l-münir'i ihtisar 
edip bazı ilâvelerle oluşturduğu Telhişü”I-habir fi tahrici ehâdisi'r- 
Râfı'iyyı'l-kebir?1 (Hint 1303/1885; Riyad 1384/1964; nşr. Abdullah Hâşim 
el-Yemâni, Kahire 1384/1964; nşr. Şa'bân Muhammed İsmâil, Kahire 
1399/1979; Muhtaşarü”l-Bedri”I-münir ile birlikte, Beyrut 1407/1987; el- 
Mecmü': Şerhu'l-Mühezzeb ile birlikte, Kahire 1344-1352) meşhur tahric 
örneklerindendir. Klasik tahric eserlerinin altın çağı olan VIII (XIV) ve IX. 
(XV) yüzyıllarda Alâeddin İbnü”t-Türkmâni, Abdullah b. Yü-suf ez-Zeylai, 
İzzeddin İbn Cemâa, Tâceddin es-Sübki, Ebü”l-Fidâ İbn Kesir, Abdülkâdir 
el-Kureşi, Bedreddin ez-Zerkeşi, Ebü”l-Meâli Sadreddin el-Münâvi, İbnü”l- 
Mülakkın, Zeynüddin el-Irâki, Muhammed b. Ebü Bekir İbn Cemâa, İbn 
Hacer el-Askalâni, İbn Kutluboğa gibi âlimler tahricler yazmıştır. Sonraki 
yüzyıllarda Şemseddin es-Sehâvi, Süyüti, Alı el-Kâri, Muhammed 
Abdürraüf el-Münâvi, Abdülkâdir el-Bağdâdi, İsmâil b. Muhammed el- 
Aclüni, İbn Himmât ve Ebü”l-Alâ el-Irâki bu geleneği sürdürmüştür. 
Çağdaş dönemde tahric çalışmaları yapan âlimler arasında Muhammed el- 
Hüt, Muhammed b. Ca'fer el-Kettâni, Keşmiri, Ahmed Muhammed Şâkır, 
Ebü”l-Feyz İbnü's-Sıddik, Abdülfettâh Ebü Gudde, Beşir Subhi Beşir, Ebü 
Abdullah Mahmüd b. Muhammed el-Haddâd, Şuayb el-Arnaüt, Abdülkâdir 
el-Arnaüt, Beşşâr Avvâd Ma'rüf ve Nâsırüddin el-Elbâni gibi isimleri 
saymak mümkündür. 


İlk dönem hadis âlimleriyle müteahhir hadis âlimlerinin yaptığı tahricler 
arasında kaidelerin kabulü ve uygulanması noktasında mevcut bazı 
farklılıklar, hadis tenkitçisinin yaşadığı zaman içindeki ekonomik ve sosyal 
sebeplerle mezhep mensubiyetinden kaynaklanmaktadır. Râvinin halini 
yeterli bulup bulmama, sika râvinin yaptığı ziyadeyi makbul sayıp 


saymama, rivayet tariklerinin çokluğunun hadise olan etkisi, metin ve isnad 
incelemelerinin keyfiyeti, meçhul râviyı değerlendirmedeki farklılıklar, 
hadislere şahit getirme meselesinin, isnaddaki inkıtaı ve mezhep 
taassubunun hükme tesiri ve tecrübe yetersizliği gibi sebepler hüküm 
farklılığı üzerinde etkili olmuştur. 


Tahric usulüne dair kitaplar arasında Ebü”l-Feyz İbnü”s-Sıddik”'ın Huşülü”t- 
tefric bi-uşüli”l-“azvi ve't-tahric'i (Riyad 1414/1994), Mahmüd et- 
Tahhân'ın Uşülü”t-tahric ve dirâsetü”l-esânid'i (Halep 1398; Riyad 
1403/1983), Abdülmevcüd Muhammed Abdüllatif”'in Keşfü'l-lisâm “an 
esrârı tabrici hadisi seyyiıdı”l-enâm'”ı (1-11, Kahire 1404/1984), Bekir b. 
Abdullah Ebü Zeyd'in et-Te 'şil li-uşüli”t-tahric'1 (Riyad 1413), Velid Hasan 
el-Âni'nin Menhecü dirâseti”l-esânid ve”l-hükmü “aleyhâ”sı (Amman 
1999), Abdülmehdi b. Abdülkâdir b. Abdülhâdi'nin Turuku tahrici hadisi 
Resülillâh”ı (Kahire 1987) sayılabilir. Ayrıca isnad ve ricâle dair pek çok 
kitapta tahric usulüyle ilgili bilgilere rastlamak mümkündür. Günümüzde 
bilgisayar programları ve internet siteleri üzerinden de tahric 
yapılabilmektedir. Daha çok Arap dünyasında hazırlanan İslâmi ilimlerle 
ilgili bilgisayar programları aranan bilgiye kısa zamanda ulaşmayı 
sağlamaktadır. Çok sayıda kitap ihtiva etmesi, kullanım hızı ve kolaylığına 
bağlı olarak isnad, metin ve hadisin sıhhatiyle ilgili değerlendirmelerin 
hepsine birden ulaşmaya imkân tanıması, bilgilerin görsel malzemeyle 
desteklenmesi, matbu eserlerin yanında yazma eserleri de içermesi bu 
programların olumlu yanlarındandır. Öte yandan söz konusu programlarda 
bazan kitap isimlerine dikkat edilmemesi, bazı kaynakların farklı bir yerde 
gösterilmesi, bazı kayıtlarda basım hatalarının ve yanlış bilgilerin yer 
alması, kullanılan kitapların cilt ve sayfa numaralarının matbu nüsha ile 
uyuşmaması, bazı kitapların mukaddimelerinin çıkarılmış olması gibi 
eksiklikler de bulunmaktadır. 
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Mehmet Görmez 


TAHRIC 
(ad) 


Mezhep birikimini kaynak sayan fıkhi bilgi elde etme süreci anlamında 
terim. 


Sözlükte “çıkmasını sağlama, çekip çıkarma” anlamındaki tahric fıkıh 
literatüründe nakli şer'i delillerin yanı sıra mezhep birikimini de kaynak 
kabul eden fıkhi bilgi elde etme sürecini belirtmek için kullanılır. Tabrici 
yapan fakihe muharric denir. Mezhebe müntesip ictihad, tercih ve tahric 
mezhep içi fıkhi istidlâlın temel unsurlarını oluşturur. Tahric müctehidin 
naslar karşısında yürüttüğü faaliyete benzemektedir; ancak tahrici 
gerçekleştiren fakih, nasların yanı sıra mezhep imamlarına ait olanlar başta 
gelmek üzere mezhebi temsil eden görüş ve metinlere dayanmaktadır. 


Tahric mezhep birikimini hiyerarşik düzen içinde değerlendirdiğinden 
tahrice 


mesnet teşkil eden bir görüşün belirlenmesi onun aynı konudaki diğer 
görüşe/görüşlere tercih edildiğini zımnen ifade eder. Genellikle tahricin 
mezhebin ilk nesillerinden gelen fıkhi birikimin süküt ettiği meselelerde 
işletildiği kabul edilir. Ancak hakkında mezhep imamının görüşü bulunan 
meselelerde de tahric yapılabilir ve uygulamada bunun örnekleri vardır. 
Böylece mezhep imamının tercih edilmeyen görüşü yerine tercih edilen, 
fakat ilgili mesele hakkında hüküm koymayan başka bir görüşünden tahric 
yapılmaktadır. Fıkıh usulünden tamamen bağımsız bir tahric 
metodolojisinden bahsetmek mümkün değildir. Fıkıh usulünde söz konusu 
olan kıyas, istihsan, mefhum, iktizâ gibi kavram ve metotlar tahric 
faaliyetinin öncelikli vasıtalarıdır. Ancak tahric mezhep içi istidlâl kaynağı 
ınsan ürünü beyanlardan meydana geldiği için özellikle vahyi anlamak 
üzere geliştirilen vasıtalar tahric usulünde hemen hiç yer almadığı gibi fıkıh 
usulünde mevcut olsa da naslar hakkında kullanılmayan bazı kavram 
tahlilleri tahric usulünde önemli bir yer tutar. Tahric ile elde edilen fıkhi 
bilgi, bunun dayanağını oluşturan mezhep birikiminin temel karakteristiğini 


yansıtan bir şekil ve mahiyete sahiptir. Bu bilginin meşruiyeti söz konusu 
birikimin delil değeri içinde saklıdır (Kaya, s. 35-36). Tahric bir yandan 
nasları, diğer yandan mezhep birikimini anlama ve değerlendirmeye yönelik 
çeşitli metot ve prensipleri fıkıh usulünün diliyle kullanan bir bilgi elde 
etme süreci olduğundan pek çok müellif tarafından bir ictihad türü kabul 
edilmiş ve tahrici yapacak fakihin ictihad ehliyetini taşıması gerektiği 
vurgulanmıştır. 


Tahricin mezheplerin teşekkülünün ardından ortaya çıkan bir gelişme 
olmadığı anlaşılmaktadır. Mezheplerin teşekkül sürecinde de tahrice 
başvurulmuş ve bu tür uygulamalar tartışma konusu haline gelmiştir. 
Nitekim Ebü Hanife'ye nisbet edilen bazı görüşlerin aslında onun talebeleri 
tarafından tahricle elde edildiğine dair dıkkat çekici kayıtlar bulunmaktadır 
(Cessâs, III, 192). Ancak mezheplerin oluşum sürecinin sona ermesiyle 
birlikte mezhep kavramına ve mezhebe intisap anlayışlarına dair sınırların 
belirlenmesi tahric uygulamalarının gerek kaynak gerek metot açısından 
kurumlaşmasını sağlamıştır. Tahric fıkıh usulü ve fürü-i fıkıh literatürünün 
ınşasında çok önemli bir role sahiptir. Fıkıh usulünde tartışılan birçok 
mesele hakkında mezheplerin ilk nesillerini teşkil eden imamların 
görüşlerini tesbit için tahrice başvurulduğu anlaşılmaktadır. Her fıkıh 
mezhebi kendi fıkıh usulünü tahric sayesinde geliştirmiştir. Mezhep 
ımamlarının görüşlerini bütün fıkıh sahasının problemlerine cevap verecek 
şekilde genişletmek, mezhebi temsil eden görüşler bütününde fıkıh 
sistematığı açısından görülen boşlukları doldurmak ve gelişen fıkıh 
terminolojisiyle yeniden ifadelendirmek tahric uygulamalarının ürünüdür. 
Fıkıh şerhleri tahric örneklerinin yoğun görüldüğü literatürdür. 


Fıkıh usulü literatüründe tahric tartışmaları umumiyetle ictihada dair 
bölümler içinde yer almaktadır. Bu çerçevede en sık işlenen konu, tahricle 
elde edilen bilginin bu tahricin kaynağı olan görüşün sahibine izâfe 
edilmesiyle ilgilidir. Mezhep imamına ait bir görüşün kaynak kabul 
edilmesi suretiyle elde edilen tahric ürünü bilginin o mezhep imamının 
görüşü olarak vazedilmesi fıkhi görüş kavramının sınırları hakkında bir 
tartışma başlatmıştır. Bir müctehide ait 1fadenin açık anlamı dışında hangi 
anlam kümesini kapsadığı hakkındaki tartışma pek çok fıkıh usulü eserinde 
tahric metotlarının işlendiği bölümlere dönüşmüştür (Kaya, s. 69-76, 85- 
86). Ayrıca mezheplerin teşekkülünden sonra gelişen fıkhi istidlâl türlerini 


tasnif için kaleme alınan tabakat kitaplarında bir yandan tahric kavramının 
tanımı tartışılmış, diğer yandan muharriclerin hangi sıfatları taşıması 
gerektiği üzerinde durulmuştur (bk. ASHABU?'t-TAHRIC). 


Bazı çağdaş yazarlar tahricin üç türünün olduğunu ifade eder: Fer'i 
hükümlerden kaide elde etmek (tahricü”l-usül mine”l-fürü'), kaidelerden 
fer'i hüküm elde etmek (tahricü”l-fürü' ale”l-usül), fer'1 hükümlerden fer'i 
hüküm elde etmek (tahricü'l-fürü' ale'l-fürü') (Bâhüseyıin, s. 6, 8, 19-23, 
51, 186; Ahmad, s. 2-3). Bu türler açıklanırken kullanılan “kaideler” (usul) 
kelimesinin kapsamına fıkıh usulü kaidesi ve külli kaidenin yanı sıra 
çoğunlukla fürü-i fıkha ait zâbıtların dahil edildiği anlaşılmaktadır. 
Tasnifteki “fürü'” kelimesi kaide kavramına nisbetle daha dar kapsamlıdır 
ve somut hükümleri belirtmektedir. Bu tasnifın mezhep birikimiyle tahric 
neticesinde elde edilen bilgi arasındaki şümul ve tazammun ilişkisine işaret 
ettiğini, fakat tahricin metotları ve kaynaklarını ele almadığını, dolayısıyla 
türlerini de ifade etmediğini belirten Kaya'ya göre (Mezheplerin 
Teşekkülünden Sonra, s. 38) tahricde kullanılan metotlar, kapsamları 
açısından farklı iki önerme arasındaki ilişkinin türlerine yahut benzer bir 
mantık işlemine indirgenemez. 


Tahricin kaynakları ile tahric neticesinde elde edilen bilgiler arasındaki 
ırtibatı konu edinen bazı eserler kaleme alınmıştır. Bu çalışmalar, kavâid ve 
fürük eserleri gibi fürü-i fıkıh sahasındaki mesele ve görüşlerin birbiriyle ve 
bir kısmı fıkıh usulü literatüründe ele alınan daha üst kavramlarla 
arasındakı ilişkileri göstermeyi hedeflemektedir. VT. (XTM) yüzyılda 
ortaya çıktığı anlaşılan söz konusu eserlerin aynı dönemde kaleme alınan 
kavâid ve fürük çalışmaları gibi didaktik amaçlı olduğu söylenebilir (a.g.e., 
s. 37). Şehâbeddin ez-Zencâni'nin Tahricü”l-fürü* “ale”l-uşül'ü, İsnevi'nin 
et-Temhid fi tahrici'l-fürü“ “ale'l-uşül ve el-Kevâkibü?d-dürri fimâ 
yeteharrecü “ale”l-uşüli?n-nahviyye mine”l-fürü' i”1-fıkhiyye'si, İbnü'l- 
Lahhâm el-Ba'li'nin el-Kavâ'id ve”l-fevâ 'idü”l-uşüliyye ve mâ yete'allaku 
bihâ mine'l-ahkâmi”l-fer'iyye'si, Muhammed b. Ahmed et-Tilimsâni'nin 
Miftâhu”l-vüşül 1lâ binâ ”1'I-fürü' “ale'l-uşül'ü bunlar arasında sayılabilir. 
Modern İslâm düşüncesinde her ne kadar mezheplerden bağımsız ictihadın 
gerekliliğine sürekli vurgu yapılmışsa da modern problemler karşısında 
çözüm üretmek isteyen İslâm hukukçularının büyük çoğunluğu yoğun 
biçimde tahrice başvurmuştur. Özellikle günümüzde borçlar hukukundan 


ticaret hukukuna, iktisattan tıbba kadar pek çok alanda ortaya çıkan 
sorunlara önde gelen İslâm hukukçularının getirdiği çözümler, fıkıh 
mezheplerinin literatüründe yer alan belirli görüşlerden elde edilmiş 
tahriclere dayanmaktadır. 
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Tuncay Başoğlu 


TAHRİCÜ”-MENÂT 


(bk. MENÂT). 


TAHRID 
(2523)) 


Kasidede kafiye tef'ilelerinin vezni bozacak biçimde değişik gelmesi 
kusuruna verilen ad 


(bk. KAFİYE). 


TAHRİF 


(bk. MUHARRER). 


TAHRIF 
(ad) 


İslâm literatüründe önceki kutsal kitapların metninin veya anlamının 
bozulması karşılığında kullanılan bir terim. 


Sözlükte “yönelmek, meyletmek, sapmak” mânasındaki harf kökünden 
türeyen tahrif “iki şekilde yorumlanması mümkün olan bir sözü bir tarafa 
çekmek” (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “hrf” md.), “kelimenin veya 
sözün anlamını benzer anlamlarla değiştirmek” (Lisânü”1-“ Arab, “hrf” md.) 
gibi mânalara gelir. İslâm literatüründe tahrif, sonraki dönemlerde yahudi 
ve hıristiyanların kendi kutsal metinlerini kasıtlı şekilde değiştirmelerini 
veya yanlış yorumlamalarını ifade etmek için kullanılmıştır. Kur'an'da bu 
bağlamda kullanılan tebdil, leyy (dili eğip bükmek), kitmân (gizlemek) ve 
nisyan kelimelerinin yanı sıra Allah'ın âyetlerini satmak, elleriyle kitap 
yazmak gibi bazı ifade kalıpları da bu kapsamda değerlendirilebilir. 


İslâm geleneğinde Tevrat ve İncil'in tahrifiyle ilgili tartışmalar, yahudi ve 
hıristıyanlar hakkında Kur'an'da yer alan bilgiler ve onlara yöneltilen 
eleştirilerle başlamıştır. Kur'an'da bu bağlamda çok sayıda âyet 
bulunmaktadır. Bunları tahrif, tasdik ve tashih âyetleri şeklinde ele almak 
mümkündür. Kur'an'da tahrif kelimesi Ehl-i kitap'la ilgili olarak 
kelimelerin anlam ve bağlamlarının çarpıtıldığını ve ilâ-hi kelâmın tahrif 
edildiğini açıklamak üzere dört yerde geçer (el-Bakara 2/75; en-Nisâ 4/46; 
el-Mâide 5/13, 41). Dıl bilimcilere göre bu 1fadeler “sözün farklı bir şekilde 
yorumlanması, lafzının değil mânasının bozulması” anlamına gelmektedir 
(Lisânü”l-“ Arab, “hrf” md.; Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “hrf” md.). 
Buna göre yukarıdaki dört âyet yahudilerin kendi kitaplarını kasten yanlış 
yorumladığına işaret etmektedir. Kelimenin sözlük anlamına uygun biçimde 
bazı müfessirler, Kur'an'da bahsedilen tahrifin yorum tahrifi diye 
anlaşılması gerektiğini düşünmüşlerdir. Bazı müfessirler ise yahudilerin 
“recm” kelimesini “had” kelimesiyle değiştirdiklerini, Hz. Muhammed”! 
müjdeleyen ifadeleri Tevrat ve İncil metinlerinden çıkarıldıklarını öne sürüp 
metin tahrifi yapıldığını söylemişlerdir. Taberi tahrıfi mâna ve hükümlerin 


değiştirilmesi olarak görürken (Câmi u'l-beyân, 1, 367-369) Fahreddin er- 
Râzi, yalan yanlış yorumlarla veya kelime oyunlarıyla sözün anlamının 
başka yönlere çekilmesi şeklinde anlamıştır (Mefâtihu'l-gayb, (MI, 134-135; 
VT, 114; XI, 187). Reşid Rızâ ise ilgili âyetlerde geçen “mevâdı'” 
kelimesine “meâni” (anlamlar) diye mâna vermiştir. Bu durumda Nisâ 
süresinin 46 ve Mâide süresinin 13. âyetindeki ifadeler, “Onlar kelimeleri 
gerçek anlamlarından uzaklaştırıyorlar” mânasına gelmekte ve Hz. 
Peygamber'in nübüvvetini inkâr etmek için yahudilerin yaptığı yorumlara 
işaret etmektedir. Reşid Rızâ, Mâide süresinin 13. âyetindeki tahrifi “takdim 
tehir, ekleme ve çıkarma yapma veya yanlış anlam verme” şeklinde 
açıklamıştır. Ona göre Tevrat ve İnciller'de hem mâna hem metin tahrifi 
yapılmıştır (Tefsirü”l-menâr, V, 140; VI, 282, 389). İlk dönem 
kaynaklarındaki açıklamalar dikkate alındığında Kur'an'da geçen tahrifin 
“anlamı çarpıtmak, söze yanlış anlam vermek ve kelimeleri bağlamından 
uzaklaştırmak” gibi mânalara geldiği anlaşılmaktadır. İlgili âyetlerdeki 
“yüharrıfü-ne” fiilinin “tahrıf ediyorlar” şeklinde tercüme edilmesi yanlış 
anlamalara yol açabilmektedir; zira günümüzde tahrif kelimesi terim boyutu 
kazandığından belirtilen tercüme okuyucunun zihninde metnin bozulması 
yönünde bir çağrışım yapmaktadır. Aynı âyetlerdeki “mevâdı'”ın da “yer” 
şeklinde değil Reşid Rızâ'nın işaret ettiği gibi “kelimelerin vazedildikleri 
şey, kelimelerin asıl anlamı, bağlamı” diye anlaşılması daha doğru 
görünmektedir. Bu durumda âyetler yahudilerin Tevrat'taki cümlelerin 
mânasını kasten çarpıttıklarını ifade etmiş olmaktadır. 


Kur'an'da tahrifle ilişkilendirilen diğer bir kelime “bir şeyi yerinden alıp 
başka bir yere koymak” (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “bdI” md.), “tahrif 
etmek” (Lisânü'I-“ Arab, “bd” md.), “değiştirmek” (Ebü'l-Beka, s. 31) 
anlamlarına gelen “tebdil”dir. Kelime Kur'an'da, tahrifle ilgili olarak 
İsrâiloğulları'ndan bir grup âlimin kendilerine emredilen sözleri başka 
sözlerle değiştirdiklerini 1fade etmek üzere iki yerde geçer (el-Bakara 2/59; 
el-A*râf 7/162). İlk bakışta kutsal kitapların tahrifiyle ilgili görünmesine 
rağmen bu âyetler aslında İsrâiloğulları'nın bir şehre girerken Allah'ın 
kendilerine emrettiği “hıtta” sözü yerine başka bir sözü söylediklerini 
belirtir; dolayısıyla burada kitabın tahrifinden değil yahudilerin Allah'ın 
emrine karşı gelmesinden bahsedilmektedir. Her ne kadar yahudilerin 
tahrifçi bir karakter taşıdığını açıklasa da bu âyetler kutsal kitapların 
tahrifine işaret etmemektedir. “Dillerini eğip bükmek” (leyy) ifadesinin de 


(Âl-i İmrân 3/78; en-Nisâ 4/46) kaynaklarda tahrifle ilişkilendirildiği 
görülür. Yahudilerin Hz. Peygamber'le konuşurken, “İşittik ve karşı geldik” 
gibi sözler sarfetmelerini, Tevrat'taki Resül-ı Ekrem”le ilgili işaretleri 
çarpıtmalarını veya dini hükümleri yanlış yorumlamalarını ifade eden bu 
tabir yorum tahrifinden bahsetmektedir (Zemahşeri, 1, 329; Fahreddin er- 
Râzi, X, 118-119; Reşid Rızâ, III, 344-345). Ehl-i kitabı hakkı gizlemek 
(kitmân) ve unutmakla (nisyân) suçlayan âyetler de (M. F. Abdülbâka, el- 
Mu'cem, “ktm”, “nsy” md.leri) tahrifin mahiyeti hakkında ipuçları 
vermektedir. Müfessirlerin genel kanaatine göre Kur'an'da mevcut hakkı 
bâtılla karıştırma sözü delilleri yanlış yorumlayarak insanların zihnini 
bulandırmayı, hakkı gizleme ise insanların delillere ulaşmasına engel 
olmayı ifade eder (Taberi, 1, 255-256; Fahreddin er-Râzi, 111, 43; Elmalılı, I, 
335). Şu halde bu âyetler de Tevrat'ın tahrıfıni değil Tevrat'ta yazılı 
bilgilerin insanlardan gizlenmesini anlatmaktadır. 


Nitekim gerçekleri gizlemekle ilgili başka bir âyette (el-Bakara 2/159) 
yahudilerin yorum tahrifi yaptıklarından söz edilmektedir. 


Kur'an'ın yahudilere yönelttiği başka bir eleştiri elleriyle yazdıkları kitabı, 
“Bu Allah'tandır” diyerek para karşılığında satmalarıdır (el-Bakara 2/79). 
Taberi'ye göre bu âyet yahudilerin, Tevrat'a aykırı yorumlar içeren bir kitap 
yazıp bu kitabı Tevrat'ı bilmeyen Araplar'a sattıklarına işaret etmektedir. 
Bir rivayete göre Hz. Peygamber yahudilerin hoşlarına giden bazı şeyleri 
Tevrat'a ilâve ettiklerini, hoşlanmadıklarını çıkardıklarını, Muhammed 
ısmıni de Tevrat'tan sildiklerini söylemiştir (Câmi'u'l-beyân, 1, 378-379). 
Elmalılı Muhammed Hamdi'ye göre Tevrat'ın aslını korumayan yahudiler 
kendi yazdıkları tercümeleri, “Bu Allah'ın kitabıdır” diyerek Tevrat'ın 
yerine koymaya çalışıyor, Allah'ın iradesi ve emirleri yerine kendi görüş ve 
arzularına tâbi oluyor, böylece hak inancı bozuyorlardı (Hak Dini, 1, 336). 
Bu âyette yahudilerin yazdıkları kitabın Ismi verilmemiş, Tevrat'a alternatif 
bir kitap mı yoksa Tevrat üzerine yanlış yorumlar içeren bir tefsir mi olduğu 
açıklanmamıştır. Bazı suçlar için Tevrat'ta yer alan ölüm cezasının 
Talmud'da diyete çevrildiği bilinmektedir (Baba Kamma, 63b-84b). 
Dolayısıyla sözü edilen âyetler Tevrat hükümlerini bir bakıma askıya alan 
Talmud”la ilgili olabilir. 


Tahrif meselesinde sıkça söz konusu edilen “Allah'ın âyetlerini az bir 


ücretle satma” şeklindeki Kur'an ifadesiyse (el-Bakara 2/41, 79) 
hahamların rüşvet almak, insanları memnun etmek, liderliklerini devam 
ettirmek gibi maksatlarla Allah'ın kitabını tahrif ettikleri ve hükümlerini 
değiştirdikleri biçiminde yorumlanmıştır. Öyle anlaşılıyor ki Allah'ın 
âyetlerinin satılması metin tahrifinden ziyade yahudilerin kendi kutsal 
kitaplarına sadakatsizlik gösterdiklerini ifade etmektedir. Hz. 
Muhammed'in önceki kitaplarda müjdelendiğini belirten âyetler de tahrifle 
ilişkilendirilmiştir. A'râf süresinde (7/157) belirtildiğine göre son 
peygamberin nitelikleri yahudi ve hıristiyanların ellerindeki Tevrat ve 
İncil”de yazılıydı. Saf süresinde ise (61/6) İsâ”nın kendisinden sonra Ahmed 
isminde bir peygamberin geleceğini müjdelediği açıklanmaktadır. 
Müslümanlar bu âyetleri okuyup mevcut Tevrat ve İnciller?*de Ahmed 
ismini göremeyince hem Tevrat'ın hem de İncil'in muharref olduğuna 
hükmetmişlerdir. Ancak daha sonra yapılan araştırmalar neticesinde, 
özellikle de ihtidâ eden bazı hıristiyan bilginlerin katkılarıyla Ahmed 
ismine karşılık gelebilecek bazı kelimelerin Tevrat'ta ve İncil'de bulunduğu 
görüşü ağırlık kazanmıştır (bk. BEŞÂİRÜ'n-NÜBÜVVE; FARAKLİT). 
Tahrıfe dair âyetlerin yorumunda yahudilerin Tevrat metninde tahrif yaptığı 
iddiası genellikle recm ve Hz. Muhammed”le ilgili cümlelerin Tevrat'ta 
bulunmamasına dayandırılmıştır. Ancak müfessirlerin yahudilerin Tevrat'ta 
recm kelimesinin yerine had kelimesini koydukları yolundaki iddiası doğru 
olamaz; çünkü hadislerde belirtildiğine göre Tevrat'ta recm hükmü yer 
almaktaydı ve yahudiler söz konusu hükmün geçtiği cümleyi okurken recm 
kelimesinin üstünü kapatıyorlardı (Buhâri, “Tefsir”, 64). Ayrıca recme dair 
âyet bugünkü Tevrat metninde de bulunmaktadır (Tesniye, 22/23-24). Bu 
durumda yahudilerin metinde tahrif yaptıklarını iddia eden müfessirlerin 
öne sürdükleri iki argüman da geçersiz olmaktadır. 


Âyetlerde geçen tahrif ve diğer ilgili ifadelerde şimdiki zamanın (muzâri) 
kullanılmış olması bu eylemlerin Resülullah'ın döneminde yapıldığını 
gösterir. Nitekim müfessirlerin büyük bir kısmı bu yönde düşünmektedir. 
Âyetler, Hz. Peygamber devrinde gerçekleşen bir tahriften söz ediyorsa bu 
tahrifin metinde değil yorumda olması gerekir; zira hadislerde de belirtildiği 
gibi dönemin yahudileri Tevrat”ı İbrânice'sinden okur ve Arapça olarak 
tefsir ederlerdi (Buhâri, “İ'tişâm”, 25). Tevrat'ın Arapça tercümesi o 
dönemde bir kitap halinde bulunmadığına göre yahudilerin Tevrat metnini 
tahrif ettiklerini söylemenin tek yolu İbrânice Tevrat metninde değişiklik 


yaptıklarını ileri sürmektir. Halbuki yahudi kutsal kitabı Resül-i Ekrem'den 
yaklaşık beş asır önce bugünkü şeklini almıştı. Bu sebeple Hz. Peygamber 
devrinde yaşayan yahudilerin ne Arapça ne de İbrânice kutsal kitaplarında 
metin değişikliği yaptıkları öne sürülebilir. 


Müslüman âlimlerin Tevrat ve İncil'in tahrifi konusundaki görüşlerini üç 
grupta toplamak mümkündür: Metnin tamamı veya büyük çoğunluğu tahrif 
edilmiştir; Tevrat ve İncil'in metni değil yorumu tahrif edilmiştir; kısmi 
tahrif yapılmıştır. Tahrif meselesini geniş biçimde ele alan ılk müslüman 
âlim İbn Hazm'dır. İbn Hazm'a göre Tevrat ve İncil metninin büyük bir 
kısmı tahrif edilmiştir; bu metinlere güvenilemeyeceği gibi asli şekillerine 
dönüştürülmeleri de mümkün değildir. Bununla birlikte Kitâb-ı 
Mukaddes'teki bazı cümleler yahudi ve hıristiyanların aleyhine delil olmak 
üzere tahriften korunmuştur (el-Faşl, I, 116, 155, 211-212). Şehâbeddin el- 
Karâfi de aynı görüştedir (el-Ecvibetü”l-fâhire, s. 20-27, 78-88). İbn Haldün 
ise Tevrat'ın metninin değil yorumunun tahrif edildiğini söyler. Onun 
verdiği bilgiye göre yahudilerin Tevrat'ta tahrif yaptıkları iddiasını ciddi 
âlimler kabul etmez; çünkü âdet, vahyedilmiş bir dine sahip insanların 
kutsal kitaplarına karşı böyle bir şey yapmalarına manidir (el-Mukaddime, 
1,17). Ancak el-Mukaddime'deki bu ifade eserin pek çok Arapça 
nüshasında yer almamaktadır. Metin tahrıfine karşı çıkan diğer bir 
müslüman âlim Makrizi'dir. Makrizi'ye göre Müsâ Tevrat'ın tefsiri 
mahiyetinde bir kitap bırakmıştır. Mişna adı verilen bu kitap Titus'un 
(Romalı General) Kudüs'ü ele geçirmesi esnasında yok olmuş, daha sonra 
Hillel ve Şammay adında iki kişi kendi sözlerini de ekleyerek Mişna'yı 
yeniden kaleme almıştır. Yahudi yüksek mahkemesi olarak kabul edilen ve 
yetmiş üyeden meydana gelen Sanhedrin, Mişna'yı tefsir etmek için Talmud 
adında bir kitap yazmıştır. Sanhedrin üyeleri Talmud'a kendi görüşlerini 
katmışlar ve Mişna'daki pek çok şeyi saklamışlardır. Kur'an'da kendi 
elleriyle yazdıkları kitabı, “Bu Allah'tandır” diye para karşılığı sattıkları 
için eleştirilen kimseler (el-Bakara 2/79), Talmud'u yazan Sanhedrin?'dir 
(el-Hıtat, 11, 475). Dolayısıyla Makrizi'ye göre tahrif edilen kitap Tevrat 
değil onun tefsiri olan Mişna'dır. Aynı görüşe katılan Şah Veliyyullah ed- 
Dihlevi'ye göre yahudiler hem lafız hem mâna tahrıfınde bulunmuşlarsa da 
lafzi tahrif Tevrat'ın aslında değil tercümesinde ve misallerinde 
gerçekleşmiştir. Mâna tahrifi ise kişisel yargılarla metne yanlış anlam 
verilmesi, yani te'vilde yanlışlık yapılmasıdır. Yahudilerin tahriflerinden 


biri cehennem ateşinin kendilerine çok az bir müddet zarar vereceğini 
söylemeleridir (Âl-i İmrân 2/24; krş. bk. Roş-Haşana, 17a). Yahudiler recm 
âyetini ve Hz. Muhammed'in peygamberliğini gösteren işaretleri de 
gizlemişlerdir (el-Fevzü'l-kebir, s. 12-18). 


Takıyyüddin İbn Teymiyye, Mutahhar b. Tâhir el-Makdisi ve diğer bazı 
müslüman âlimlerin savunduğu üçüncü görüşe göre Tevrat ve İncil'in metni 
kısmen tahrif edilmiştir. İbn Teymiyye, tahrifin dini kurallarda değil tarihi 
bilgilerde meydana geldiğini söyleyerek bu konuda yeni bir iddia ortaya 
atmıştır. Görüşünü de Tevrat'ta Allah'ın hükmünün bulunduğunu açıklayan 
(el-Mâide 5/43) ve hıristiyanların İncil'e uymalarını emreden (el-Mâide 
5/4T) âyetlerle desteklemiştir. İbn Teymiyye?ye göre 


Hz. Peygamber'in zina eden bir yahudi erkek ve kadının Tevrat hükmünce 
recmedilmesini istemesi de (Buhâri, “Tefsir”, 64) Tevrat'ın tamamının 
tahrif edilmediğini gösterir. İbn Teymiyye, Kur'an ve hadislerden çıkardığı 
başka delilleri de açıkladıktan sonra Tevrat ve İncil'in çok az bir kısmının 
tahrife uğradığı sonucuna ulaşmıştır. Bununla birlikte Tevrat İncil'e göre 
daha az tahrif edilmiştir (el-Cevâbü”ş-şahih, s. 424-425, 442, 450-451). 
Makdisi”'ye göre tahrif ilk defa Hz. Müsâ döneminde gerçekleşmiş, 
Müsâ'nın beraberindeki yetmiş yaşlı İsrâilli, Sinâ dağından döndüklerinde 
kendilerine tavsiye edilenleri değiştirmiştir. Daha sonra Üzeyr'in (Ezrâ) 
öğrencilerinden biri Tevrat'a eklemelerde bulunmuştur; dolayısıyla mevcut 
Tevrat metni muharreftir (el-Bed? ve't-târih, ILI, 90; V, 29). Birüni de Tevrat 
nüshaları arasındaki pek çok çelişkiye dikkat çekerek mevcut Tevrat'a 
güvenilemeyeceğini söylemiştir. Ona göre kutsal metinlerin yazarları 
Tevrat'taki kelimelerin gerçek anlamlarını değiştirip doğruluktan 
sapmışlardır. İsâ Mesih hakkında verdiği bilgilerde tutarsızlık ve çelişkiler 
bulunduğu için İnciller'in durumu da aynıdır. Bu sebeple Birüni, İnciller'in 
hiçbirinin peygamber kitabı sayılmadığını ileri sürmüştür (el-Âsârü”l- 
bâkıye, s. 26-29). Tevrat ve İnciller?'de metin tahrifi yapıldığını kabul eden 
diğer bir müslüman âlim Şehristâ-ni”dir. Ona göre yahudilerin tahrif, tebdil 
ve tağyır ettikleri kısımların dışında Tevrat'ta Hz. Muhammed'e ve onun 
getirdiği kurallara işaret eden deliller bulunmaktadır. Fakat onlar bu delilleri 
yanlış anlayıp yorumlamış, böylece hem metin hem de yorum tahrifi 
yapmıştır (el-Milel, TI, 17-18). İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni, Tevrat ve 
İncil metinlerindeki tahrifin temelde Resül-i Ekrem”le ilgili tebşirata dair 


olduğunu söylemiştir. Kur'an önceki kitaplarda Hz. Muhammed'in 
müjdelendiğini açıkça ifade ettiği halde (el-A'râf 7/157; es-Saf 61/6) 
mevcut Tevrat ve İnciller*'de Muhammed ismi bulunmadığına göre bu 
metinler muharreftir. Cüveyni ayrıca mevcut Tevrat'ı Ezrâ'nın milâttan 
önce 545 yılında yazdığını, İnciller'in ise hıristiyanların ihmali yüzünden 
hemen yazıya geçirilmediği için asli hüviyetini kaybettiğini belirtir 
(Şıfâ'ü'l-galil, s. 29, 31, 39). 


Kur'an'ın kendini önceki kitapların tasdikçisi diye nitelemesi (meselâ bk. 
Âl-i İmrân 3/3; el-Mâide 5/48; Fâtır 35/31), yine önceki kitaplarda yazılı 
olduğunu söylediği cümlelerin mevcut Tevrat ve İnciller?de bulunması, bu 
kitapların tamamının tahrif edildiği görüşünü çürütmektedir. Kur'an ile 
önceki kitaplar arasında görülen çelişkiler ise metnin bozulmadığı, sadece 
yorum tahrifi yapıldığı yönündeki görüşleri geçersiz kılmaktadır. Rabbâni 
Yahudilik kaynaklarında Müsâ'ya verilen Tevrat'ın tahrif edildiğine dair 
birçok bilgi bulunduğu hatta Müsâ'ya verilen Tevrat'ın kaybolduğu ve 
bugünkü Tevrat'ın, Ezrâ tarafından tesbit edildiği belirtildiği gibi Batı”da 
XVI. yüzyıldan itibaren ortaya çıkan Kitâb-ı Mukaddes'in tenkidi tedkiki 
araştırmaları, bugünkü Tevrat'ın otantik ve orijinal olmadığını, zaman 
içinde farklı kişilerce kaleme alındığını ortaya koymaktadır (bk. TEVRAT). 
Kur'an'da yer alan tahrife dair eleştiriler yahudilere yöneliktir; ancak 
bundan İnciller?in tahrif edilmediği sonucu çıkmaz. Çarmıh hadisesinin ve 
kelâmın Tanrı olduğuna ilişkin cümlelerin İnciller?de yer alması 
müslümanları bu İnciller'in muharref olduğunu düşünmeye götüren 
gerekçelerdir (bk. İNCİL). Ayrıca hıristiyanların da kabul ettiği gibi Hz. İsâ 
herhangi bir kitap yazmadığına veya yazdırmadığına göre kendisinden 
sonra yazılan İnciller, İsâ'nın gözetimi ve kontrolü olmadan kaleme alınmış 
demektir. Hıristiyan inancında İnciller?in otantikliği ilham anlayışına 
dayandırılır. Buna göre İncil yazarları eserlerini kutsal ruhun gözetimi 
altında yazmış, yine kutsal ruhun etkisiyle bu İnciller otantikliğini 
korumuştur. İslâm inancına göre ise sırf ilhamla yazıldığı iddiası herhangi 
bir kitaba kutsallık veya otantiklik kazandırmaz. Şu halde mevcut İnciller 
gerçek İncil olma özelliği taşımaz. Öte yandan son araştırmalar, en eskileri 
olduğu kabul edilen Matta ve Markos da dahil olmak üzere, hiçbir İncil'in 
havârilerce yazılmadığını ortaya koymuştur. Dolayısıyla müslümanlara göre 
hem Tevrat hem de İnciller kısmen tahrife uğramış kitaplardır. Tevrat'ta 
Allah'ın hükmünün bulunduğunu belirten âyetin yanı sıra (el-Mâide 5/43) 


Ehi-i kitabı tasdik etmeyi de yalanlamayı da yasaklayan hadis (Buhâri, 
“Şehâdât”, 29; “İtişâm”, 25; “Tevhid”, 42), bu kitapların tamamının tahrif 
edilmediğini göstermektedir. Müslümanlar açısından Tevrat ve İnciller'in 
ne kadarının ve hangi kısımlarının tahrıf edildiğini belirleyecek tek ölçü son 
ılâhi kitap olması ve tahriften uzak kalması itibariyle Kur'an'dır; Tevrat ve 
İnciller'in sahihliği Kur'an'ın mesajına ve ruhuna uygun olmalarıyla 
sınırlıdır. 
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A JA © 
TAHRIM SURESİ 
(esl 5 34) 

Kur'ân-ı Kerim'in altmış altıncı süresi. 


Medine döneminin ikinci yarısında nâzil olmuştur. Müteharrim, Nebi ve 
Nisâ süresi diye de anılır. Ayet sayısı on iki olup fâsılası “U «a «o «” 
harfleridir. Hz. Peygamber'in aile hayatını, dolayısıyla kadının din ve inanç 
yönünü konu edinen sürenin muhtevasını üç bölüm halinde incelemek 
mümkündür. Birinci bölüm, “Ey peygamber! Hanımlarının bir kısmını 
memnun etmek için Allah'ın sana helâl kıldığı şeyleri neden kendine haram 
kılıyorsun?” sorusuyla başlar. Sürenin adının kaynaklandığı tahrim (haram 
kılma) olayı hakkında tefsir ve hadis kaynaklarında yer alan farklı 
rivayetlerin değerlendirilmesinden anlaşılacağı üzere Resül-i Ekrem ile 
hanımları arasında bir kırgınlık meydana gelmiş, Resülullah da eşleriyle bir 
ay kadar beraber olmamaya -yemin mahiyetinde-karar vererek ayrı bir 
yerde yatmıştı. Bunun yanında hanımlarından Hafsa'ya aile hayatına veya 
kendisinden sonra yönetimi Ebü Bekir ile Ömer'in yürüteceğine dair sır 
niteliğinde bazı şeyler söylemiş, fakat Hafsa bunları Âişe'ye anlatmış, 
ayrıca Hafsa ile Âişe kıskançlıkları yüzünden Resül-i Ekrem'e karşı bir 
nevi tavır almıştı. Sürenin ilk bölümünde, yapılan yeminin gerektiğinde 
bozulabileceği ve kefâretinin ödeneceği belirtilir. Ardından söz konusu 
olaya değinilerek huzursuzluğa sebep olan Hafsa ile Âişe”ye -isim 
zikredilmeksizin-hitap edilir ve tövbe etmeleri öğütlenir; aksı takdirde 
Allah'ın, Cebrâil'in, samimi müminlerin ve meleklerin Resülullah'a 
yardımcı olacağı ifade edilir. Hz. Peygamber'in hanımlarını boşaması 
durumunda Cenâb-ı Hakk'ın kendisine daha üstün nitelikli hanımlar 
vereceği bildirilir (âyet: 1-5). 


İkinci bölümde cehennemin dehşetinden söz edilerek müminlere hem 
kendilerini hem de sorumlulukları altında bulunan yakınlarını ondan 
korumaları istenir. İnkâr yolunu tutanlara kıyamet günü mazeret ileri 
süremeyecekleri uyarısında bulunulduktan sonra tekrar müminlere hitap 
edilir; samimi bir tövbe ile Allah'a yöneldikleri takdirde günahlarının 


bağışlanacağı ve cennete girecekleri müjdelenir. Ardından Resül-i Ekrem'e 
kâfirler ve münafıklarla amansızca mücadele etmesi emredilir (âyet: 6-9). 
Sürenin üçüncü bölümünde kadının dini hayatı ve ebedi kurtuluşuyla ilgili 
önce olumsuz, sonra olumlu örnekler zikredilir. İnkârcılarla uzun süre 
mücadele eden Hz. Nüh'un karısı ile ahlâksızlığa karşı büyük mücadele 
veren Hz. Lüt'un karısı kocalarının yolundan gitmeyip inkâra sapmış ve 
ebedi felâkete mâruz kalmıştır. Bunun yanında, âlemlerin rabbiyle yarışma 
iddiasında bulunacak kadar kendini büyük gören Firavun'un karısı ile Hz. 
İsâ”yı babasız dünyaya getirmesi sebebiyle ağır ithamlara mâruz kalan 
İmrân kızı Meryem'in bütün güçlüklere rağmen gönülden Allah'a 
bağlanarak kadınlara üstün örnek teşkil ettikleri ve ebedi mutluluğa hak 
kazandıkları belirtilir (âyet: 10-12). 


Tahrim süresi nâzil olduğu sırada müslümanların refah düzeyi nisbeten 
yükselmişti. Buna rağmen Hz. Peygamber aile fertleriyle birlikte sade bir 
hayat yaşıyordu. Resül-i Ekrem'in hanımları arasında bazı kıskançlıkların 
görülmesi tabii olduğu gibi bir kısmının ashap hanımlarına bakarak daha 
rahat bir hayat istemesi de yadırganacak bir durum değildir. Fakat Ahzâb 
süresinin bu konuya temas eden âyetlerinde (33/28-29) peygamber 
hanımlarının dünyevi refahı istedikleri takdirde Resülullah'tan boşanıp 
serbest kalabilecekleri, sabır ve kanaati ilke edinip Allah'ı, resulünü ve 
âhiret mutluluğunu tercih etmeleri halinde ise Cenâb-ı Hakk'ın büyük 
mükâfatına nâil olacakları ifade edilmiştir. Müfessir Taberi bu âyetlerin 
Tahrim süresinin gelişiyle bağlantılı olduğunu ileri sürmüştür (Câmı'u”1- 
beyân, XXI, 187-168). Tahrim süresinin, kendilerine kitap indirilen diğer 
peygamberlere nisbetle Resülullah'a has bir mazhariyet olarak 
nitelendirilen ve Kur'an'ın özünü teşkil eden kısa (sık sık fâsılalarla ayrılan, 
mufassal) sürelerden olduğu bilinmektedir (İbrâhim Ali es-Seyyid Ali İsâ, s. 
313-314). Tahrim süresini okuyan kimseye Cenâb-ı Hakk'ın tevbe-i nasüh 
nasip edeceği yolunda rivayet edilen hadisin (Zemahşeri, I, 684-685) mevzü 
olduğu belirtilmiştir (Muhammed et-Trablusi, 1, 723). 


Ebü Dayf Mücâhid Hasan, Süretü't-Tahrim adıyla tefsir ve tahlıl 
mahiyetinde bir çalışma yapmış (Kahire 1987); Ahmet Şark Tahrim 
Süresinin Eğitim Açısından Yorumu (1993, MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü) 
ve Bilâl Işık Tahrim Süresinde Aile İçi İlişkiler (1999, MÜ Sosyal Bilimler 
Enstitüsü) adıyla yüksek lisans tezi hazırlamışlardır. Abdülhakim Mahmüd 
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“Tefsirü süreti't-Tahrim” başlığı altında sürenin muhtevası hakkında 
değerlendirmelerde bulunduğu makaleler yayımlamıştır (Mecelletü”l-İslâm 
ve't-taşavvuf, 1/10 (Kahire 1959), s. 21-25; V/11,s. 19-22;1/12,s. 18-21; 
II, s.20-22;11/3, s. 16-19; 11/5, s. 15-17). 
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Bekir Topaloğlu 


TAHRİME 
(ia) 
Namaza başlama, iftitah tekbiri anlamında bir fıkıh terimi 


(bk. TEKBİR). 


TAHRİR 
(0533) 


Osmanlı mali teşkilâtında vergi tesbiti amacıyla yapılan sayım. 


Sözlükte “yazma, kaydetme, deftere geçirme” anlamına gelen tahrir 
kelimesi terim olarak, Osmanlı maliye teşkilâtında vergilerin ve bu vergileri 
verenlerin ismen tesbiti için değişik dönemlerde farklı şehirlerde 
gerçekleştirilen sayımları ve bu sayımların kaydedildiği defterleri 1fade 
eder. 


Sanayı öncesi tarım toplumu yapısının hâkim olduğu çeşitli devlet ve 
ımparatorluklarda ülkenin vergi ve vergi nüfusu potansiyelini belirlemek 
maksadıyla sayımlar yapılmıştır. Mısır'da ve Akdeniz havzasının kadim 
medeniyetlerinde, Roma'da, Ortaçağ Avrupa devletlerinde de bu usul 
bilinir. İslâm devletlerinde de buna benzer bazı uygulamalara rastlanır. 
Fakat Osmanlı tahrir sistemi genel çaplı olması yanında ayrıntı ve düzen 
bakımından kendine has bir özellik taşır. Osmanlılar'ın hangi tarihte bu tür 
sayımlara başladığı kesin şekilde bilinmemekle birlikte günümüze ulaşan en 
eski sayımı ihtiva eden 835 (1431) tarihli Arvanid Sancağı Defteri ile diğer 
bazı belgelerden, sayım sonuçlarının kaydedildiği defter usulünün XIV. 
yüzyılda mevcut olduğu anlaşılmaktadır. Erken dönem tahrir defterlerinde 
ılk sayımdan sonraki sayımlarda yapılan işlem “ta'dil-i kânün-ı çifthâ ve 
bennâkân” biçiminde tanımlanır (Cook, s. 51). Bundan da bir önceki 
defterde mevcut verilerin güncelleştirildiği ve kanunların değiştirildiği 
sonucu çıkarılabilir. Yeni tahrir neticesinde hazırlanan deftere “defteri 
cedid”, öncekine “defteri atik”, daha öncekine “defteri köhne” denir. 
Osmanlılarda tahrir timar sistemiyle doğrudan bağlantılı bir özellik 
göstermiş ve bu sisteminin yürürlükte olduğu (sâlyânesiz) eyalet ve 
sancaklarda uygulanmıştır (meselâ XVI. yüzyılda Rumeli, Anadolu, 
Rum/Sivas, Erzurum, Karaman, Zülkadriye/Dulkadır, Diyarbekir, Halep, 
Şam, Musul gibi eyaletler), XVI. yüzyılda fethedilen Mısır, Yemen, Bağdat, 
Lahsâ gibi sâlyâneli eyaletlerle yerel beylerin yönetmesine izin verilen, 
Diyarbekir, Van eyaletleri içinde yer alan, sayıları zaman içinde değişen 


(on-on bir kadar) hükümet-sancaklarda tahrir yapılmamıştır. XVI. yüzyılın 
sonlarından itibaren timar sisteminin önemini kaybetmeye başlamasıyla 
klasik tahrir usulü yeni veya yeniden fethedilen bazı yerler müstesna 
terkedilmiştir. Selâniki'ye göre (Târih, I, 176) Ferhad Paşa ılk sadrazamlığı 
sırasında (1591-1592) vilâyet tahririni yasaklamış ve gerekirse otuz yılda 
bir yapılması usulünü getirmiştir. 


Osmanlılar, bir yörede ilki fethin hemen ardından olmak üzere çeşitli 
vesilelerle tahrir yaparlardı. Kaynaklarda tahrirlerin hangi zaman aralığı ile 
yapıldığına dair verilen rakamlar gerçeği tam yansıtmaz. Genel olarak 
kaynaklarda tahririn otuz yılda bir tekrarlanması gerektiğine işaret edilir. 
Bununla birlikte fetih sonrası gerçek tahririn ardından yeni bir padişahın 
tahta geçmesi durumunda da genel tahrirlerin yapıldığı anlaşılmaktadır. 
Meselâ Fâtih Sultan Mehmed'in saltanatının ilk yıllarında (1454-1455) 
gerçekleştirilen Rumeli, Anadolu ve Rum beylerbeyıliklerine ait tahrir 
neticesinde tertip edilen Anadolu ve Rumeli'deki sancaklarla ilgili pek çok 
defter bulunmaktadır. Yine Kanüni Sultan Süleyman dönemiyle II. Selim 
devri başlarında ülke çapında tahrirler yapıldığı, TI. Bayezid, Yavuz Sultan 
Selim ve IlI. Murad gibi hükümdarların ilk yıllarında da pek çok eyaletin 
tahrir edildiği anlaşılmaktadır. Yavuz Sultan Selim döneminde 924”te 
(1518) İbn Kemal'in eminliğinde Karaman'da gerçekleştirilen tahrire ait bir 
defterin başında Fâtih'in bir emrine atfen reâyânın dirlik ve düzenliği için 
“müceddeden yazılmak emrolunduğu” bildirilmektedir. MI. Murad devrine 
alt bir kayıtta, “Hâlâ cülüs-ı saâdet-me'nüslarında her vilâyet müceddeden 
... ” tahrir edildiği yazılıdır. Bununla beraber LI. Selim devri başlarında 
yazılan yerlerin çoğu aradan fazla zaman geçmediğinden III. Murad devri 
başlarında yazılmazken her iki hükümdar döneminde de tahrir! yapılan 
sancaklara rastlanmaktadır (Budın, Sirem, Simontornya vb.). Diyarbekir 
eyaletinin ve Doğu Anadolu'da bazı yerlerin son tahriri Kanüni Sultan 
Süleyman devri sonlarında (1560-1566), Karaman eyaletinin son tahrırı TI. 
Murad devrinde (1583-1584), Rum/Sivas beylerbeyiliğinin son tahriri 982- 
984 (1574-1576) yıllarında, Anadolu beylerbeyiliğinin son tahriri bazı 
sancaklarda (Saruhan, Bolu, Sultanönü, Hudâvendigâr, Karahisarısâhib, 
Hamid, Teke vb.) II. Selim devri sonlarında, bazılarında (Aydın, Çankırı, 
Kastamonu vb.) III. Murad devrinde gerçekleştirilmiştir. Rumeli'de pek çok 
eyalet ve sancağın (Bosna, Budin, Hersek, İzvornik, Novigrad, Peçuy, 
Segedin, Semendire, Sirem, Tımışvar, Vidin vb.) son tahrirleri NI. Murad 


döneminde yapılmıştır. I. Ahmed devrinde az sayıda da olsa hem klasik 
anlamdaki tahrirlerin neticesinde tertip edilen hem de avârız sayımlarının 
sonuçlarını yansıtan defterlere rastlanmaktadır. 


Devletin büyük mali külfetlerle karşılaştığı dönemlerde deftere kayıtlı 
olmayan gelirlerin bulunması için genel tahrir yapılabilirdi. Öte yandan 
fethin hemen ardından gerçekleştirilen tahrirler sağlıklı olmayıp daha 
ziyade eski kayıtlara dayandığından ve fethedilen bir yörenin düzeninin 
ıstıkrara kavuşması zaman aldığından birkaç yıl içinde aynı yerde tahrir 
tekrarlanırdı. Buna örnek olarak Yavuz Sultan Selim devrinde ele geçirilen 
Doğu ve Güneydoğu Anadolu'daki bazı sancakların 924 (1518) ve 928 
(1522-23) yıllarında yazılması gösterilebilir (Göyünç, s. 38-42). 
Macaristan'da 1540-1590 arasında yaklaşık on yıllık aralıklarla tahrir 
yapıldığı tesbit edilmektedir (Dâvid, s. 7-13). Klasik dönemde fetih tahriri 
dışında bazı yerlerin tahrirleri yaklaşık yirmi beş-otuz beş yıllık aralıklarla 
yapılırken bazı yerlerde çok daha kısa aralıklarla yapıldığı dikkate alınırsa 
tahrirlerin sancakların durumuna göre merkezi hükümetin gerekli gördüğü 
zamanlarda gerçekleştirildiği söylenebilir. 


Osmanlı belgelerinde tahririn amacı ülkedeki reâyânın oturduğu yerleri ve 
işlerinin bütün özelliklerini, mallarının ve ürünlerinin kaynaklarını, timar 
sahiplerinin gelirlerini, reâyâ ile timar sahipleri arasındaki uzlaşmazlıkları 
hükümdarın (devlet) bilmesi olarak belirtilir. Bunun yanında şeriata ve 
yerleşik kanuna aykırı bid'at ve zulümlerin önlenmesi, avârız vergisinin 
yüklenmesi durumunda hâne sayısının bilinmesi, vakıfların durumunun 
ortaya konulması gibi amaçlar da söz konusudur. Zaman içerisinde daha 
önce tâbi oldukları eski kanunların Kânün-ı Osmâni ile değiştirilmesini 
talep eden halkın bu talepleri de dikkate alınmıştır. Tahrir sırasında hiçbir 
kişinin ve gelir getiren hiçbir nesnenin defter harici bırakılmaması (“efrâd-ı 
nâstan bir ferd ve ebvâb-ı mahsülâttan bir habbe cüz'i ve külli hâric-ez- 
defter nesne kalmayıp”) il yazıcılarına gönderilen hükümlerde en sık 
vurgulanan hususlardandır. Tahrir sırasında yollanan emirlerde sayımların 
titizlikle yapılmasına yardım eden dirlik sahiplerinin terakki ile 
ödüllendirileceği, ihmal gösteren mahalli idarecilerin azledileceği 
yönündeki uyarılar da yer alır. 


Merkezden aldığı görevlendirme tâlimatıyla tahrir yapacağı sancağa giden 


ve yüksek mevkide görevli bir kişi olan eminle (il yazıcısı, muharrir vb.) 
kâtipten oluşan tahrir kurulu dirlik sahipleri yahut vekilleri ve kadılarla 
birlikte teftişe başlardı. Kadılar kendi kazaları yazılırken tahrir eminine 
yardımcı olmakla mükellefti. Eminler tecrübeli devlet adamlarından 
seçilirdi. Meselâ XV. yüzyılda Timurtaş Bey, Umur Bey, Mihaloğlu Ali 
Bey, Tursun Bey, Baltaoğlu Süleyman Bey; XVI. yüzyılda nişancılık 
yapmış olan Celâlzâde Mustafa ve Trabzon sancak beyi Ömer Bey gibi 
şahsiyetler dikkati çekmektedir. XVI. yüzyılda maliye tecrübesine sahip 
eyalet defterdarlarının yanında sancak beyi, kadı gibi yöneticilerin de tahrir 
eminliği yaptıkları görülmektedir. Yanlarında yazım görevini yerine 
getirmek üzere defterdarlık, defterhane, 


kapıkulu ocakları vb. birimlerde kâtiplik yapanlardan seçilen bir kişi 
bulunurdu. Tahrir heyeti, eski defterin (defteri atik) bir nüshası ile 
karşılaştırmalı olarak vergi mükellefi reâyâyı kaydederken eski defterdeki 
verileri güncelleştirirdi. Önceki tahrirden yeni tahrire kadar geçen sürede 
vefat eden kişileri siler, bulüğ çağına gelenleri eklerdi. Kişilerin medeni 
hallerinde ve fiziki yapılarında meydana gelen değişiklikler de tesbit 
edilirdi. Çeşitli sebeplerle vergi muafiyeti tanınan kişiler ve gruplar bu 
durumu gösteren belgelerini kurula sunarlardı. Teftiş sırasında emine 
merkezden verilen defterde yer alan ürünlerin hâsılat rakamları, reâyâ ve 
dirlik sahiplerinden edinilen bilgiler ışığında ortaya çıkan, her bir üründen 
alınan üç yıllık vergi miktarı ile karşılaştırılır ve uygun bulunduğu takdirde 
bu üç yılın ortalaması yıllık gelir olarak deftere kaydedilirdi. 


Tahrir sürecinde mahalli âyan, eşraf, bilgi sahibi kişiler yanında bilhassa 
yeni ele geçirilen yerlerde Osmanlılar'la uzlaşarak konumlarını sürdüren 
eski yönetici veya dirlik sahiplerinin de rol oynadığı anlaşılmaktadır. 
Meselâ XV. yüzyıl ortalarında Rum beylerbeyiliği içerisinde yer alan ve 
genellikle on-on beş köyün birleşmesiyle oluşan, “divan” ve “bölük” 
denilen bazı idari birimlerin tahririnde bu birimlerin aynı zamanda dirlik 
sahibi olan divanbaşı ve kethüdâ gibi yöneticilerinin verdikleri bilgiler esas 
alınırdı. Yine tahrir sürecinde il yazıcılarına merkezden gönderilen 
emirlerde yetkilerini aşmamaları hatırlatılmakta, kanunlara aykırı 
değişiklikler bid'at kabul edilip kaldırılmaktaydı. Tahrir sırasında kurulla 
dirlik sahipleri ve halk arasında bazan tartışmalar meydana gelmekteydi. LI. 
Bayezid devrinde zâhiren dini özellik gösteren isyanların çıkmasında ve 


yayılmasında tahrir sonuçlarından memnun olmayan timar sahiplerinin rolü 
vardır. Bu durum Yavuz Sultan Selim ve Kanüni Sultan Süleyman 
dönemindeki isyanlarda da görülmektedir. Geçim darlığı yüzünden reâyânın 
tahrir esnasında köylerinin gerçek hâsılatını gizlemesi, köylerini terkederek 
deftere yazılmaması, timar sahibinin ralyyetlerini tahrirden kaçırması vb. 
olaylar yaygın biçimde meydana gelmekteydi. Öte yandan güvenlik sorunu 
tahrir sürecini etkileyen unsurlardan biriydi. Meselâ 1642 yılı avârız tahriri 
sırasında Aydın sancağı il yazıcısına gönderilen bir fermanda sağlıklı bir 
sayım için öncelikle silâhlı reâyâ-nın silâhlarının toplanması emredilmiştir 
(Hüdavendigâr Livası Tahrir Defterleri, s. 57-62). Tahrir işlemi olağan 
durumlarda bir iki yıl kadar sürmekle birlikte bu işlem tahrir edilen alanın 
büyüklüğü, tahrir sürecinde ortaya çıkan problemler, tahrir heyetinin halkın 
arzusuyla değiştirilmesi, il yazıcısının vefatı gibi sebeplerle uzayabilirdi. Bu 
süreçte vakıf köylere sonradan gelip yerleşenlerin durumu, kanuna aykırı 
vergi alınması, yazım sırasında ortaya çıkan fazlalığın (zevâid) nasıl tahsis 
edileceği, tahrir davetine icâbet etmeyen köylülerin durumlarının tahkiki, 
tahriri zamanında bitirmeyen eminlerin uyarılması vb. meselelerle ilgili 
olarak gerek tahrir heyetine gerekse mahalli idarecilere merkezden çeşitli 
fermanlar gönderilirdi (BA, MD, nr. 5, s. 2-7, 16 vd.). Emin ve kâtipler 
görevleri karşılığında her hâneden ?'şer akçe toplardı. Tahrir sonunda 
müsveddeler iki nüsha olarak temize çekilir, biri defterhânede saklanırken 
diğeri ait olduğu beylerbeyiliğe gönderilirdi. Tahrir neticesinde mufassal, 
ıcmal/mücmel ve evkaf defterleri tertip edilirdi. 


Tahrir sonucunda hazırlanan tahrir defterleri (arşiv kataloglarında tapu 
tahrir defterleri), Osmanlılar'ın klasik dönem denilen XV ve XVI. 
yüzyıllarda timar sistemini uyguladıkları bölgelerde vergi mükelleflerine ait 
çeşitli bilgileri, bunların yaşadıkları yerlerden toplanması beklenen 
vergileri, bu vergilerin hangi kişi veya kurumların tasarrufunda 
bulunduğunu tesbit eden ve genellikle sancak esasına göre düzenlenen 
resmi belgelerdir. Bu defterlerde vergi mükellefiyetini ve toplanacak 
tahmini vergi miktarını sağlıklı biçimde belirlemek için sayımı yapılan 
bölgedeki vergiden muaf kişiler de yazılırdı. Tahrir işlemiyle görevli kurul 
görevini tamamladıktan sonra bu tür bilgiler mufassal deftere yazılırdı. Bir 
köyün vergi mükelleflerinin yazımı sırasında bunların dirlik sahibine 
ödemekle yükümlü oldukları vergilerin bir yıllık toplamı da deftere 
kaydedilirdi. Köylü çiftçilerin her birinin ne kadar vergi ödeyeceği 


belirtilmezdi. Çift, ekinlü-bennâk, caba-bennâk vb. şeklinde yazılan 
kişilerden bu statüleri gereği ne kadar vergi alınacağı belliydi; ancak 
üretimle ilgili vergiler veya ârızi vergilerin kimden ne kadar tahsil edileceği 
deftere yazılmamıştır. Zira Osmanlı tahrir defterlerindeki bu tür veriler, 
gerçekte tarhedilen veya toplanan vergi yekününü değil tahmini vergi 
miktarlarını göstermekteydi. Konu hakkındaki bir kanun hükmüne ve 
yerleşik kanaate göre üretimden alınan vergilere dair veriler tahrir 
işleminden önceki üç yılın üretim miktarları esas alınarak hesaplanırdı. 
Tahrir heyeti bu miktarı tesbit ederdi, fakat akçe değeri ve köylerin toplam 
gelir rakamları merkezde belirlenirdi. 


Mufassal tahrir defterlerinin düzenlenmesinde zaman içerisinde birtakım 
değişiklikler meydana gelmişse de XVI. yüzyılda klasikleşmiş biçimiyle bu 
defterlerin tertip tarzı şu şekilde tanımlanabilir: Defterin başında genellikle 
bir mukaddime ve sancak kanunnâmesi yer alır. Rum beylerbeyıliği gibi 
bazı eyaletlerde her sancağın ayrı bir kanunnâmesi olmadığından 
kanunnâme metni merkezi sancağın defterinin (TK, TD, nr. 14, vr. 3a-4b) 
başında bulunur. XVI. yüzyılın son çeyreğine ait son klasik tahrir 
defterlerinin başında ayrıntılı fihristler vardır. Bunların ardından merkez 
kazadan başlayarak sancağı oluşturan kaza ve nahiyeler sıralanır. Bir 
kazada önce eğer varsa merkez konumundaki (“nefs” diye anılan) şehir 
veya kasaba, yoksa yine merkez durumundaki bir köy yazılır. Şehir ve 
kasabaların mahalleleri, bu mahallelerde kayıtlı yetişkin erkeklerin adları ve 
baba adları, meslekleri belirtilir. Yetişkin nüfus evli-bekâr (müzevvec- 
mücerret veya hâne-mücerret) ayırımına göre verilir. Mahallelerin 
yazımından sonra şehir/kasabanın geliri (hâsıl), bunu oluşturan unsurlar 
(genellikle pazar, boyahane, bozahane kapan, gümrük, liman şehirlerinde 
ıskele vb. mukâtaaları; bazı kasabalarda tarım üretiminden gelen öşür vb.). 
buradaki kuruluşlar, bağ, bahçe, zemin vb. sıralanır. Ardından kazadaki 
köylere geçilir. Köyler bütün olarak yazılabildiği gibi geliri hisselere 
ayrılmış köyler hisseler halinde ayrı parçalar şeklinde kaydedilebilir (hisse-i 
evvel, hisse-i sâni vb.). Köyün adı, hâsılının nasıl tahsis edildiği (timar, 
zeâmet, has, vakıf, mülk vb.) belirtildikten sonra köydeki veya hissedeki 
yetişkin erkekler, baba adları ve konumları gösterilir (meselâ Ali veled-i 
Mehmed, çift). Gayri müslimler genellikle hâne (müzevvec-mücerret) 
ayırımına göre yazılırken müslümanlar tasarruflarındaki toprak miktarını 
(tam çift, nim/yarım çift, ekinlü-bennâk, caba-bennâk vb.) ve medeni 


durumlarını (hâne, mücerret) belirten işaretlerle kaydedilir. Anadolu'da 
XVI. yüzyıl ortalarına kadar gayri müslimler de müslümanlar gibi çift resmi 
kategorilerine göre yazılmış, bu tarihten itibaren onlar için resm-i çift vb. 
yerine 1spençe denilen vergi konulduğundan defterlere müzevvec-mücerret 
diye geçirilmiştir. Şahısların kaydından sonra çiftlik, hassa çiftlik, zemin, 
mevkuf zemin vb. toprak parçaları yazılır. Ardından köyün/hissenin toplam 
geliri, bu geliri oluşturan vergiler (resm-i çift, 


ıspençe, resm-i bennâk, resm-i mücerred; buğday, arpa, darı, pamuk, pirinç, 
meyve, sebze, bağ, keten, kendir, bal vb. öşürleri; bâd-ı hevâ, deşt-bâni, 
koyun vergisi vb.) gelir. Köylerin yanı sıra bunların yakınındaki mezraalar, 
yaylaklar vb. de gelirleriyle birlikte yazılır. Kısaca mufassal defterde 
bulunabilecek veriler şunlardır: Bir sancakta yer alan kasaba ve köyler 
(karyeler), mezraalar, çiftlikler, pirinç arkları, değirmenler, çeşitli sınai 
tesisler vb.; yerleşim birimlerinde yaşayan vergi mükellefi erkek nüfus 
(muaf kişiler ve gayrı müslimlerle, meskün yerlerde hâne sahibi dul 
kadınlar dahil), çoğu yerlerde reâyânın işlediği toprakların büyüklüğü 
(ekilebilir toprak miktarı), timar sistemi içerisinde bulunmayan avârız ve 
XVI. yüzyıldan itibaren cizye vb. vergiler hariç reâyâdan toplanan çift, 
bennâk, caba, mücerret, ispençe vergileri, öşürler, bâd-ı hevâ türü ârızi 
vergiler (cürüm ve cinayet, evlenme, müjdelik vb.); vergilendirilen koyun 
ve kovan sayısı. 


Özet halindeki defterler (icmal/mücmel), bilhassa XVI. yüzyılda mufassal 
defterde yer almayan dirlik sahiplerinin isimlerini ve gelir toplamlarını 
içerir. XV. yüzyılda bu tür bilgiler yanında bazı yerlerde dirlik sahiplerinin 
askeri yükümlülüklerinin de mufassal defterlere kaydedildiği dikkati çeker. 
Esasen bu devirde mufassal defterlerin bir kısmı dirlik esasına göre 
düzenlenmiştir. Aynı dönemde timar sahiplerinin isimleri ve gelirlerinin 
yazıldığı icmal defterlerine de rastlanır. Yine bu defterlerde dirliği oluşturan 
yerleşimlerin vergi nüfusu toplam rakam halinde yazılmıştır. Mufassal 
defterlerde olduğu gibi icmal defterlerinin içerik ve yapısında da zamanla 
değişiklikler meydana gelmiştir (meselâ Hic-ri 835 Tarihli Süret-i Defteri 
Sancak-i Arvanid”de dirlik sahiplerinin askeri yükümlülükleri kayıtlı iken 
daha sonra yer almaması gibi). XV. yüzyılın sonlarından itibaren timar 
ıcmallerinde padişahtan başlayarak dirlik sahipleri derecelerine göre sırayla 
belirtilmiş, her dirlik sahibinin gelir sağladığı köyler, bu köylerin toplam 


gelir rakamı, bu köyden dirlik sahibine düşen pay ve sonuçta dirlik 
sahibinin toplam geliri verilmiştir. 


Kanüni Sultan Süleyman'ın ilk yıllarına has görünen bir başka icmal daha 
vardır. “Muhâsebe-i vilâyet defteri” diye adlandırılan ve 1530 yılına 
tarihlenen, fakat muhtemelen 1520”lere ait tahrirlerin sonuçlarını yansıtan 
bu tür mufassal icmaller, “Alaman seferi” öncesinde imparatorluğun genel 
durumunu öğrenmek amacıyla derlenmiştir. Bunlarda bir sancak ve 
kazadaki dirlikler padişah hasları, beylerbeyi hasları, hisar muhafızı 
timarları, timar ve zeâmetler evkaf ve emlâk şeklinde toplu halde kayıtlı 
olup her kategoride bulunan yerleşim birimlerinin nüfusu hâne, mücerret 
vb. şeklinde toplam rakam olarak verilmiş ve yine toplam vergi geliri 
yazılmıştır. Bir kazanın yazımı bittikten sonra orada mevcut toplam kasaba, 
cami, köy, mezraa, zâviye vb. sayısı, muaf kişilerle vergiye tâbi nüfus 
özetleri çıkarılmıştır. Bu işlem sancak ve eyalet düzeyi içinde 
gerçekleştirilerek genel verilerin kolayca görülebilmesi amaçlanmıştır. 
Ancak mufassal defterlerle yapılan mukayeseler bu tür defterlere verilerin 
kaydı sırasında önemli yanlışlıkların yapılabildiğini göstermiştir (Emecen, 
sy. 16(1996), s. 37-44). Tahrirler neticesi hazırlanan diğer bir defter çeşidi 
de evkaf defterleridir. Bu defterlerden vakıf olarak tahsis edilmiş yerleşim 
yerleri hakkında bazan mufassal defterlerde yer almayan veriler elde 
edilebilmektedir. Yine bazı yerlerde, vakfa tahsis edilen yerleşim 
birimlerinin nüfus ve hâsılı hakkında mufassal defterdekinden farklı bilgiler 
yoksa da vakıf gelirlerinin harcandığı yerler hakkında ayrıntılar mevcuttur. 
Evkaf defterleri, mufassalları tamamlaması açısından bölgeden bölgeye ve 
zaman içerisinde farklı özellikler gösterir. 


Defterler ılk başlarda, meselâ Fâtih Sultan Mehmed döneminde tevki' 
hattıyla kaleme alınırken NU. Bayezid devrinden itibaren siyâkat yazısı 
hâkim olmaya başlamış, vergi miktarları ve nüfusa ilişkin sayılar bazı 
yerlerde veya bazı dönemlerde normal Arap rakamlarıyla, diğerlerinde 
divan rakamlarıyla kaydedilmiştir. Tahrir defterlerindeki terimler, ölçü ve 
tartı birimleri standart olmayıp sancaktan sancağa farklılıklar gösterebilir. 
Bazan aynı eyalet ya da sancak içinde bile farklı öşür oranlarına rastlanır. 
Dolayısıyla bu defterlerdeki bilgiler, ancak başlarında yer alan veya o 
yöreye ait olduğu bilinen kanunnâmeler ışığında anlaşılabilir. Tahrir 
defterleri timar ve arazı meselelerinde temel başvuru kaynağı sayıldığından 


iki tahrir arasında veya son tabrirlerin ardından meydana gelen 
anlaşmazlıklarda, problemlerde nişancı tarafından defterde tashihlerin 
yapıldığı görülür. Yine son tahrirlerin ardından vakfedilen gelirlerle ilgili 
belgeler, ihtilâflı konulara dair arzuhal ve hüccetler, çeşitli hususlardaki 
ılmühaberler, mülknâme, ferman ve buyruldular gibi mufassal ve evkaf 
defterlerine iliştirilmiş pek çok resmi belge mevcuttur. Bu defterlerin 
devletin bir nevi hazinesi niteliğini taşıdıkları için sıkı koruma altında 
tutulduğu, defter emininin nezâretinde Defterhâne'de saklandığı, işlemlerin 
de burada yapıldığı bilinmektedir. 


Başbakanlık Osmanlı Arşivi'nde Tapu-Tahrir Defterleri Katalogu'nda 1110 
adet mufassal, icmal, evkaf, piyade, müsellem vb. defter bulunmaktadır. 
Aynı arşivin Bâb-ı Âsafi Defterhâne-i Amire Defter Katalogu”nda büyük 
kısmı parçalar halinde 851 adet mufassal, icmal, evkaf vb. tahrir defteri 
muhafaza edilmektedir. Maliyeden Müdevver Defterler Katalogu”nda da 
klasık tahrir ve avârız tahrir defterleri vardır. Mufassal avârız defterlerine 
Tapu-Tahrir Katalogu'nda da rastlanmaktadır. Ayrıca Kâmil Kepeci 
Tasnıfi'nde (Mevküfat Kalemi) çok sayıda mücmel avârızhâne defteri 
mevcuttur. Tapu ve Kadastro Genel Müdürlüğü Kuyüd-ı Kadime Arşivi'nde 
203 mufassal, 162 icmal ve elli bir evkaf defteri bulunmaktadır. İstanbul 
Belediyesi Atatürk Kitaplığı Muallim Cevdet yazmaları arasında da 
mufassal, icmal ve evkaf defterlerine rastlanır. Özellikle son tahrirlere ait 
defterler bazan çok geniş bölgeleri kapsadığından birden fazla cilt halinde 
muhafaza edilmektedir (Sivas ve Tokat, TK, TD, nr. 10, 12, 14; Amasya, 
TK, TD, nr. 26, 30, 34; Rumr-ili Sol-kol, TK, TD, nr. 187, 194; Halep, TK, 
TD, nr. 36,39; Şam, TK,TD, nr. 99, 177, 195). 


XVI. yüzyıl sonlarında iki cepheli savaşlar ve içeride Celâli isyanlarının 
patlak vermesiyle yaşanan karmaşa ortamında halkın ve timar sahiplerinin 
düştüğü kötü durum köylülerin yerlerini yurtlarını terkedip daha korunaklı 
yerlere kaçmaları, ateşli silâh kullanan askerlerin devreye sokuluşu, 
merkezi hazine gelirlerinin arttırılması ihtiyacı vb. sebeplerle timar sistemi 
eski önemini kaybedince klasik tahrir usulü de terkedilmiştir. Avârız 
vergisinin merkezi maliye açısından giderek ön plana çıktığı ve olağan 
duruma geldiği, timar olarak tasarruf edilen miri arazinin mukâtaa haline 
geldiği bu süreçte avârız vergisinin toplanması bakımından önem arzeden 
avârız tahrirleri yapılmaya başlanmıştır. Esasen XVI. yüzyılda avârız 


sayımları yapılmış, ancak genelde avârız ve cizye yükümlüleri birlikte 
kaydedilmişti. Müslüman avârız yükümlüleri veya daha önce muaf olan 
kesimler için tutulan müstakil avârız defterlerinin ılk örneği 1600-1601 
yıllarına aittir. Bu defter daha önce yardımcı askeri güç olarak hizmet eden 
piyade ve müsellemleri içerir. Tokat'a ait bu defterde piyade ve 
müsellemlerin yanında avârız 


ödeyemeyecek derecede fakirlerle Celâli korkusundan kaçanlar da yazılıdır 
(BA, MAD, nr. 1294). 


XVI. yüzyılın ilk çeyreğine ait başka müsellem ve piyade defterleri de 
vardır. 1620”den sonra avârız defterleri daha kapsamlı hale gelmiştir. 
Bundan maksat, avârız yükümlülüğünü bir bölgedeki bütün vergi 
mükelleflerine âdil biçimde yaymaktı. 1616 tarihli Halep defteri en erken 
tarıhli defterlerdendir. Bu tür defterler en çok 1642 yılı civarında görülür. 
Ancak yapılan genel sayım yüzünden devrin sadrazamı Kemankeş Kara 
Mustafa Paşa epeyce tepki çekmiştir. Naimâ'ya göre onun azlinin ve 
katlinin sebeplerinden biri de hazine gelirlerini arttırmak için yaptığı çeşitli 
ıslahatlarla bu çerçevede yapılan avârız ve cizye tahriri sırasında halka 
yapılan zulümlerdir (Târih, III, 977-978). XVTI. yüzyılın ileri dönemlerinde 
de avârız ve cizye tahrirleri yapılmış, bu tür sayımların neticesinde mufassal 
ve icmal defterleri tertip edilmiştir. Sancaklar veya eyaletler arasında farklar 
olmakla birlikte defterlerin ortak özellikleri vardır. Mufassal defterlerde 
kasaba ve köylerde askeri ve ulemâ kesimiyle reâyâ ayrı ayrı yazılmıştır. 
Bazı defterlerde toplam rakamlar, bazılarında ise bunların kaç avârız 
hânesine tekabül ettiği gibi bilgiler mevcuttur. Kişilerin meslekleri, 
özürlülük halleri, muafiyetleri vb. hususlar da defterlerde yazılıdır. 
Bölgelerin bir kısmında (Şarkikarahisar, Erzurum vb.) hânelerin yanında 
bazı kişilerin tasarrufundaki bağlar ve araziler de kaydedilmiştir (BA, 
MAD, nr. 299, 5152). 


Mufassal avârız defterleri esas olarak yerleşim birimlerindeki hâneleri 
kayda geçirmiştir. Bazan bu hâneler nefer, hâne ve mücerret gibi kategoriler 
şeklinde zikredilir, fakat asıl olan, avârız vergisini ödeyebilen yetişkin hâne 
sahibi erkekleri ve bazı hallerde dul kadınları kaydetmektir. Bunların 
arasında yaşlılık, fakirlik, avârız ödemeye yeterli toprağı bulunmama ve 
hastalık gibi sebeplerle hâneye dahil olmayanlarla avârız yükümlülüklerini 


belirli hizmetler karşılığında yerine getirdiklerinden vergiden muaf 
tutulanlar da zikredilir. Defterlerde ayrıca hâne sahibi askeri sınıf 
mensuplarının (askeri, ulemâ, seyyidler, zâviyedarlar vb.) yazılı olduğu 
(BA, MAD, nr. 3880, 5152), ancak özet defterlerde (BA, MAD), nr. 6422; 
KK, nr. 2602) bu hânelerin ilgili birimin hâne sayısına dahil edilmediği 
tesbit edilmektedir. Bazı eyaletlerin mufassal defterlerinde sadece avârız 
ödeyebilen nüfusun belirlenmesiyle kalınmamış, sancak temelinde özet 
halinde bunların kaç nefer ve kaç hâne (avârız hânesi) olduğu da 
belirtilmiştir (BA, MAD, nr. 3074). Diğer bölgelerde ise bu tesbit Işi icmal 
defterlerinden izlenebilmektedir. Sivas'a bağlı Amasya sancağı defterinde 
dul kadınlar (havâtin-i tul) kategorisi özellikle dikkati çeker. Klasik tahrir 
defterlerinde gayrı müslim nüfusun yoğun olduğu yerlerde hâne reisi 
konumundaki kadınlar ise “bive” (dul) adı altında yazılmıştır. XV. 
yüzyılda avârız tahrirleri hem Anadolu'da hem Suriye'de hem de 
Balkanlar'da çeşitli sancaklarda birçok defa yapılmış, X VTIL. yüzyılda da 
sürmüştür. Tanzimat dönemi öncesinde II. Mahmud'un kurduğu yeni ordu 
için asker tedariki gündeme gelince erkek nüfusun durumunu tesbit amaçlı, 
geniş çaplı nüfus tahrirleri yapılmıştır. Bu tahrirlerde erkek nüfus yaş ve dış 
görünüş kategorilerine göre tesbit edilmiş, altı aylık periyotlarla nüfusun 
geçirdiği vukuat da (ölüm, doğum, göç) yazılarak ana kütük defterlerine 
kaydedilmiştir. Bu gelişme ileride modern nüfus sayımlarının başlangıcını 
oluşturacaktır. Ayrıca Tanzimat'tan sonra temettuat denilen mal ve varlık 
sayımlarını içeren defterlerin hazırlandığı bilinmektedir. 
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Mehmet Öz 


et-TAHRİR ve”-TENVİR 


(Ozsiliş yi) 
Muhammed Tâhir İbn Âşür'un (6. 1973) Kur'an tefsiri. 


Eserin önsözünde belirtildiğine göre ılk adı Tahrirü”I-ma'ne's-sedid ve 
tenvirüİ-aklı”'l-cedid min tefsiri”I-kitâbı”l-mecid olup sonraları müellifi 
tarafından et-Tahrir ve't-tenvir mine”t-tefsir şeklinde kısaltılmıştır. İbn 
Âşür, Zeytüne Üniversitesi”nde verdiği tefsir derslerini önce Mecelletü”z- 
Zeytüne'de periyodik olarak yayımlamış (Belkâsım el-Gâli, s. 75), ardından 
bunları bir araya getirip eserini oluşturmuştur. İbn Âşür, tefsirin başında 
kendi yöntemini analırken daha önce yazılan tefsir kitaplarındaki yorumları 
olduğu gibi benimsemediğini, bunlara karşı bir tavır da almadığını ifade 
etmekte, kendisinin hiçbir kaynakta görmediği bazı mânaları kitabında 
kaydettiğini belirtmektedir. Özellikle meâni, beyân ve bedi* sanatlarını 
içeren belâgatın Kur'an'ın hemen her âyetindeki yansımalarını ortaya 
koymaya ağırlık verdiğini zikretmekte ve bu hususun eski tefsirlerin 
hiçbirinde yer almadığını söylemektedir. Müellif ayrıca âyetler arasındaki 
muhteva ve üslüp ilişkisine (tenâsübü”l-âyât) önem verdiğine dikkat 
çekmekte, süreler 


arasındakı tenâsübü anlatmanın ise müfessirin görevi olmadığını 
vurgulamaktadır. 


et-Tahrir, sunuş niteliğindeki bu kısımdan sonra Kur'an ilimlerinden 
bahseden on bölümle (mukaddime) başlar. Burada tefsirin tarifi, müstakıl 
bir ilim olduğu, tefsir ve te'vil arasındaki fark, tefsir ilminin dayandığı 
belâgat, lugat, tefsire dair rivayetler, usül-i fıkıh ve kelâm ilmi, dirâyet 
tefsirinin meşruiyeti ve işâri tefsirin eleştirisi, Kur'an tefsirinde hedeflenen 
amaçlar, nüzül sebepleri, kıraat farklılıkları, Kur'an'da yer alan kıssalar, 
Kur'an'ın isimleri, âyet ve sürelerinin tertibi, Kur'an'ın hakiki, mecazi, 
kinayeli mânaları ve 1“câzı konuları yer alır. Bu kısmın sonunda 
“Mübtekerâtü'l-Kur'ân” (Kur'an'ın orijinal yönleri) başlığı altında 
Kur'an'daki darbımeseller, özlü anlatımlar (icâz), birden çok anlam taşıyan 


kelimelerin yer aldığı ifadeler vb. konulara yer verilir, ardından yine 
Kur'an'ın etkili anlatım özelliklerinin bir kısmına temas edilir (krş. Vural, s. 
122) 


Eser, klasık dirâyet tefsiri niteliğinde görülmekle birlikte kendine özgü bir 
iç plana sahiptir. Müellif bir sürenin tefsirine geçmeden önce onun ismi 
veya isimleri hakkında bilgi verir, Mekki yahut Medeni olduğunu, nüzül 
sırasını ve sebebini, önceki süre ile münasebetini ve âyet sayısını belirtir. 
Daha sonra sürenin muhtevasını özetler veya maddeler halinde sıralar. 
Âyetleri bölümlere ayırarak açıklamaya çalışır. Eserde Zemahşeri, 
Fahreddin er-Râzi ve Muhammed b. Ahmed el-Kurtubi'nin tefsirleriyle 
Süyütü'nin el-İtkân?ı başta olmak üzere daha çok dirâyet tefsirlerine, ayrıca 
hadis, fıkıh ve fıkıh usulü, kelâm, tasavvuf ve siyer kaynaklarına bolca 
atıflar yapıldığı görülür. Bunların dışında kitapta istişhâdda bulunmak 
amacıyla Câhiliye devrinden itibaren Arap şiirine başvurulmuş, eserde 2682 
beytin yer aldığı tesbit edilmiştir (a.g.e., s. 254-259). Arap atasözlerini de 
kullanan İbn Âşür tefsirinde bütün kıraat vecihlerini zikretmiş, İbn 
Atıyye'nin görüşüne muhalefet ederek şâz kıraatlerin fesahate aykırı 
olmadığını söylemiştir (Birri, s. 52). Müellifin genç yaşta Muhammed 
Abduh'un sohbetlerine katılması ve bazı görüşlerini benimsemesi, 
tefsirinde ondan etkilendiği düşüncesini akla getirse de et-Tahrir”de böyle 
bir etkinin varlığından söz etmek mümkün değildir. İbn Âşür eserinde bazı 
orijinal tesbitlerde bulunsa da genel olarak klasik yöntemden ayrılmamıştır. 
Eserin sonunda verilen bilgiye göre otuz dokuz yıl altı ayda tamamlanan 
tefsir otuz cüz, on beş mücelled halinde yayımlanmıştır. İlk cüz Tunus'ta 
basılmış (1956), sonraki cüzler Kahire'de (1965-1966) ve 1968'den itibaren 
yine Tunus'ta basılmaya devam etmiştir. Tam neşri ilk defa 1984'te 
Tunus'ta gerçekleştirilmiş olup sonraki yayımlar tıpkıbasımdır (Vural, s. 
87). 
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Ahmet Coşkun 


TAHRİRİYYE 


(3x5) 


Abdülbâki Nâsır Dede'nin (6. 1821) kendi geliştirdiği müsiki yazısına dair 
eseri. 


Yenikapı Mevlevihânesi şeyhlerinden Abdülbâki Nâsır Dede'nin Türkçe 
kaleme aldığı müsikiyle ilgili iki eserinden biridir. 1209 (1794) yılında 
tamamlanan eser müellifin bildirdiğine göre Sultan TI. Selim'in emriyle 
kaleme alınmıştır. Eserde Abdülbâki Nâsır Dede'nin kendi adıyla anılan, 
ebced müsiki yazısını esas alarak düzenlediği harflere dayalı nota sistemi 
açıklanmış ve bazı müsiki eserleri bu yeni yazıyla kaydedilmiştir. 
Tahririyye mukaddime, notalı bölüm ve hâtime olmak üzere üç kısımdan 
ibarettir. Müellif eserin başında, Tedkik u Tahkik adlı risâlesini padişaha 
takdim ettikten sonra o zamana kadar müsiki yazım kuralları hakkında 
hazırlanmış herhangi bir eserin bulunmadığını söyler ve eserine Tahririyye 
adını verdiğini kaydeder (eserin diğer nüshasında bu isim Tahririyyetü”|1- 
müsıkı şeklinde de geçmektetedir). Tahririyye'nin “Şürü'” adlı giriş 
bölümünde Abdülbâki Nâsır Dede müsiki yazımının, nağmelerin işareti 
olan harflerin yazımıyla bu harflerin altına vuruş sayısını rakamla ve 
sözlerini hecelere taksim ederek yazmaktan ibaret olduğunu söyler. Daha 
sonra yegâhtan tiz hüseyniye kadar otuz yedi perdeden oluşan harf müsiki 
yazısı bir tablo halinde verilir, ardından bu yazının nasıl kullanılacağı 
örneklerle anlatılır ve bu sistemde yer alan “sus” işareti üzerinde durulur. 
Bu arada Nâsır Dede'nin “teneffüs” adını verdiği, nokta ile gösterilen sus 
işaretinin Türk müsikisi tarihinde ilk defa bu nota sisteminde kullanıldığını 
ifade etmek gerekir. Bu notanın bir diğer özelliği de harflerin noktasız 
yazılmış olmasıdır. 


Eserin notalı bölümünde yeni nota sistemiyle HI. Selim'in süzidilârâ 
makamındaki 


Mevlevi âyıni, düyek peşrevi ve saz semâisi, Vardakosta Ahmed Ağa'nın 
aynı makamdaki devr-i kebir saz semâisi bulunmaktadır. Burada önce 


âyinın sözlü kısmı yer alır. Bu âyin notası da müsiki tarihinde notaya alınan 
ılk Mevlevi âyıni olarak bilinmektedir. Ardından yazılan peşrevin 
başındaki, “Âyin-i şerif”in bend-i evvelinden sonra serhâne ve mülâzimesi 
ve bend-i sânisinden sonra orta hâne ve son hânesi terennümsâzdır” 
ifadesinden bu kısmın aynı âyinin terennümü olduğu anlaşılmaktadır. Daha 
sonraki saz semâisi de adı geçen âyinin terennümü içerisindedir. Bu 
bölümün son eseri, âyin-i şerif icrasında devr-i Veledi esnasında icra 
edileceği belirtilen üç hâne ve bir mülâzimeden oluşan devr-i kebir 
peşrevidir. Ancak Mevlevi âyinleri üzerinde Türkiye'de yapılan iki ayrı 
nota neşriyatındaki (Türk Musikisi Klasiklerinden Mevlevi Âyinleri, 
İstanbul 1935, X, sy. 486-507; Sadettin Heper, Mevlevi Âyinleri, Konya 
1974, sy. 175-183) süzidilârâ âyini notalarıyla Tahririyye”deki notaların 
tamamen farklı olduğu görülmektedir. Tahririyye'nin son bölümünde eser 
besteleme konusu ele alınmakta, bazı müsiki yazılarında görülen 
eksikliklerden söz edilmekte ve özellikle müsiki yazımının eğitim 
gerektirdiği vurgulanmaktadır. Burada bir üstadın eğitiminden geçen, beste 
çalışmaları yapan ve sazında belli bir düzeye ulaşan kişilere bu eğitimin 
verilebileceği 1fade edilmektedir. Eserin tesbit edilen iki nüshası 
Süleymaniye Kütüphanesi'ndedir (Nâfiz Paşa, nr. 1242/2; Esad Efendi, or. 
3898). Nüshaların her ikisi de müellif hattıdır. Türkiye'de eser üzerine ciddi 
bir çalışma yapılmıştır (bk. bibi. ). 
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Nuri Özcan 


TAHSİB 
(Gisa) 


Hacda Mina'dan Mekke'ye dönerken Ebtah (Muhassab) mevkiinde 
konaklama anlamında bir fıkıh terimi 


(bk. EBTAH). 


TAHSİL 


(bk. TÂLİM ve TERBİYE). 


TAHSİN EFENDİ, Hasan 


(1847-1912) 
Osmanlı hattatı. 


Hâfız Hasan Tahsin Hilmi Efendi 1847'de İstanbul'un Çukurcuma semtinde 
doğdu. Kılıç Ali Paşa Camii serdevirhanı Hâfız İsmâil Efendi'nin oğludur. 
Sıbyan mektebinde okurken mektebin hocası İsmâil Efendi'nin yanında 
hıfzını tamamladı. Bir süre Tophane müftüsü Hoca Bekir Efendi'nin 
derslerine devam ederek dini bilgilerini ilerletti. Mehmed Şefik Bey'den 
sülüs ve nesih, Sâmi Efendi'den ta'lik meşketti. Galatasaray Sultânisi hat 
hocası Mehmed İzzet Efendi tarzında rik*a yazdı. İzzet Efendi ile birlikte 
öğrencilere yönelik olarak hazırladıkları Sülüs, Nesih ve Ta'lik Meşk 
Mecmuası İstanbul?da neşredilmiştir (1306, 1323). Mühendis, Sanayi, Kız 
Sanayi mektepleri, Cihangir İnâs Rüşdiyesi, Dârülmuallimât-ı Âliye, 
Galatasaray Mektebi Sultânisi ve ölümüne kadar Dârüşşafaka'da olmak 
üzere çeşitli okullarda hüsn-i hat dersleri verdi. Uzun süre Mahmud Bey 
Matbaası'nın hatlarını yazdı. Ayrıca hat öğrencilerine bu matbaada ders 
verdi. Mahmud Celâleddin Efendi uslübuna yakın bir tavırda yazdı. 14 
Şubat 1912 tarihinde bir ömür yaşadığı Çukurcuma semtinde vefat etti ve 
Eyüp'te Kırkmerdiven Kabristanı”nda defnedildi. İbnülemin Mahmud 
Kemal, Tahsin Efendi'nin, oğlu Mahmud Cemâleddin Bey'den naklen üç 
dört kadar mushaf-ı şerif yazdığını, üzerinde bir imzaya rastlanmamakla 
birlikte Cağaloğlu'ndaki Mahmud Nedim Paşa'ya ait türbenin celi sülüs 
kitâbesinin de ona ait olduğunu zikreder. Çeşitli müze ve özel 
koleksiyonlarda eserleri bulunmaktadır. Yazılarının altına genellikle “el-Hac 
Hâfız Tahsin el-Hilmi” veya kısaca “el-Hâfız Tahsin” şeklinde imza 
atmıştır. 
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TAHSİN EFENDİ, Tokatlı 


(1851-1915) 
Osmanlı hattatı. 


Hâfız Hasan Tahsin Efendi 1851'de Tokat'ta doğdu. Meydan Camii imamı 
Osman Efendi'nin oğludur. 1867 yılında İstanbul'a giderek medrese tahsili 
gördü. Kayserili Derviş Ali Rızâ Efendi'nin Beyazıt Camii'ndeki derslerine 
devam edip ilmiye icâzeti aldı. Ayrıca Hattat Muhsinzâde Abdullah Hamdi 
Bey'den sülüs ve nesih meşketti ve icâzet aldı. Muhsinzâde'nin hocası 
Kazasker Mustafa İzzet Efendi'den de faydalandı. Beyazıt'ta Ali Paşa 
Mescidi'nde imam-hatiplık görevine başladı (1869). Mercan yangınında 
caminin yandığı güne kadar kırk beş yıl burada görevini sürdürdü. Bunun 
dışında rüşdiye mekteplerinde hat ve Arapça hocalığı yaptı. Beyazıt Devlet 
Kütüphanesi 1884'te 


açıldığında ikinci ve ardından birinci hâfız-ı kütüb oldu. Ölümüne kadar 
yirmi dokuz yıl boyunca burada yöneticilik görevini sürdürdü. 
Kütüphanenin 15.000 ciltlik bölümünün katalogunu hazırladı. Sülüs ve 
nesih dalında çeşitli formlarda eserler veren Tahsin Efendi'nin elinden 
çıkmış pek çok yazı, elli yıl gibi uzun bir süre zarfında bir araya getirdiği 
nâdide yazma eser hat koleksiyonu ve içinde değerli kalemtıraş, makta, 
divit ve hokkaların bulunduğu zengin bir arşivle birlikte önce Beyazıt'ta, 
daha sonra Sultanahmet'te oturduğu iki ayrı evde geçirdiği yangınlar 
yüzünden büyük ölçüde yok oldu. Uğradığı bu felâketlerin üzüntüsüyle 
kendisine inme indi. Bir yıl sonra 13 Aralık 1915 tarihinde vefat etti. 
Eyüp'te Bahariye sırtlarında Kâşgari Dergâhı yakınında kendisinden önce 
genç yaşta vefat eden kızının yanına defnedildi. 


Tahsin Efendi koleksiyonunda yer alıp söz konusu iki yangından 
kurtarılabilen eserler Halil Edhem Arda'ya geçmiş, bunun bir kısmı daha 
sonra Topkapı Sarayı Müzesi'ne intikal etmiştir. İbnülemin Mahmud Kemal 
ve kardeşi Ahmed Tevfik çocukluk yıllarında sülüs ve neshi ondan 
meşketmiş ve icâzet almıştır. Bu vesile ile kendisini yakından tanıyan 


İbnülemin onun ilmi ve tasavvufi meclisleri seven, müsiki ve şiire âşina, 
halim selim bir zat olduğunu söyler. Hayatı boyunca yazdığı, kıta ve levha 
boyutlarında, usta düzeyinde pek çok eser bırakmış, İbnülemin'e göre 
birkaç nüsha, M. Uğur Derman'a göre ise 120 kadar mushaf-ı şerif 
yazmıştır. Çeşitli müzeler ve özel koleksiyonlar yanında İstanbul 
Üniversitesi Kütüphanesi'nde bulunan İbnülemin koleksiyonunda eserleri 
vardır. Hasan Tahsin Efendi'nin 1894”te okunaklı, 362 yaprak, her sayfada 
on üç satır, güzel bir nesihle cüzler halinde yazıp tamamladığı 35,6 x 24,4 
cm. ebadındaki bir mushaf-ı şerifi, devrin usta müzehhiplerinden Osman 
Yümni Efendi tarafından 1904'te klasiğe yakın tarzda tezhip edilmiş, eser 
iki kap arasına alınarak tek cilt haline getirilmiştir. Bu Kur'ân-ı Kerim önce 
Fuat Şemsi Bey?de iken bugün Sabancı Üniversitesi Sakıp Sabancı Müzesi 
Hat Koleksiyonu içinde bulunmaktadır (nr. 100-0352). Çadırcılar semtinde 
yer alan hanın dış cephesindeki celi sülüs “Sarnıçlı Han” ibaresi de onun 
eseridir. Tahsin Efendi yazılarına genellikle “Tahsin el-İmam”,“Hâfız Hasan 
Tahsin” veya kısaca “Tahsin” şeklinde ımza atmıştır. 
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TAHSİNİYYÂT 

(Siman) 

Hayatı güzelleştirmeyi hedefleyen ve insanı mükemmeli aramaya teşvik 
eden -zarüriyyât ve hâciyat düzeyine çıkmamış- düzenlemeleri ve bunların 


sağladığı faydaları ifade eden fıkıh usulü terimi 


(bk. MAKASIDÜ”ş-ŞERİA; MASLAHAT). 


TAHSİS 


(Çarasiı) 


Âm bir lafızla, kapsadığı fertlerden bir kısmının kastedildiğinin bir delille 
açıklanması anlamında fıkıh usulü terimi. 


Sözlükte “belirlemek, bir şeyi kendisiyle ortak olmayan diğer şeylerden 
temyiz etmek, özgülemek” anlamındaki tahsis kelimesi fıkıh usulü terimi 
olarak âm bir lafzın anlamının bu lafız kapsamına giren fertlerden bir 
kısmıyla sınırlandırılmasını ifade eder. Fıkıh usulünün önemli konularından 
birini oluşturan tahsis elfâz bahisleri içinde aynı isimle veya âm, hâs gibi 
başlıklar altında geniş biçimde incelenir. Mutlakın takyıdının bir tür tahsis 
olup olmadığı usulcüler arasında tartışılmıştır (bk. MUTLAK). Hanefi 
usulcülerinin açıklamalarından hareketle bu ekolde benimsenen tahsis 
anlayışını belirtmek üzere, “âm lafızla, baştan beri fertlerinden bir kısmının 
kastedildiğinin müstakil ve mukârin (eş zamanlı) bir delille açıklanması” 
şeklinde bir tanım yapılabilir (Cessâs, I, 142; Abdülaziz el-Buhâri, 1, 306; 
İbn Melek, s. 77). Mütekellimin usulcülerinden Ebü”l-Hüseyin el-Basri, 
“hitabın kapsadığı şeylerden bir kısmının mukârın bir delille ondan 
çıkarılması” biçiminde Hanefiler'inkine yakın bir tanım vermekle birlikte 
(el-Mu'“temed, I, 252) aynı ekole mensup usulcüler bunu kendi temel 
yaklaşımlarına uygun hale getirmeye çalışmışlardır. Meselâ Fahreddin er- 
Râzi tanımdaki “mukârın bir delil” ifadesine yer vermeyerek tahsisi 
“hitabın kapsadığı şeylerden bir kısmının ondan çıkarılması” biçiminde 
genişletmiş, Kâdi Beyzâvi, Râzi'nin tarıfındeki hitap kelimesini “lafız”la 
değiştirmiştir (Fahreddin er-Râzi, 1/3, s. 7; Beyzâvi, 11, 374-375). Aynı 
ekolün temsilcilerinden Mâliki İbnü”l-Hâcib tahsisi “âmmı 
müsemmeyâtından bir kısmına hasretmek” diye tanımlamış (Muhtaşarü”|- 
müntehâ, II, 129), Tâceddin es-Sübki burada geçen müsemmeyâttan 
maksadın âmmın müşterek fertleri olduğunu belirterek müsemmeyâtından 
yerine “fertlerinden” kaydını koymuştur (Cem“u”l-cevâmi“, 11,31). Ancak 
neshi de kapsar genişlikte olduğu dikkate alınıp bu tariflere “hükmün 
istikrar kazanmasından önce” şeklinde bir kayıt konması uygun olur. Öte 
yandan Hanefi ve mütekellimin usulcülerinin, özü itibariyle tahsisin 


“âmmın fertlerinden bir kısmının çıkarılması ve kapsamının daraltılması” 
anlamına geldiği noktasında birleştikleri ve tanımlarında görülen 
farklılıkların bilhassa âmmın tanımı, delâleti, bu delâleti daraltacak 
delillerin geliş zamanı ve delâlet derecesiyle ilgili ihtilâflardan 
kaynaklandığı göz önüne alınarak tahsis, “daha başlangıçta şâriin umumdan 
maksadının onun fertlerinin tamamı değil bir kısmının olduğunun 
açıklanması” veya “umumla ilgili hükmün meşruiyetinin başından beri bir 
kısım fertlerine ait olduğunun beyan edilmesi” şeklinde tarıf edilebilir 
(Abdülvehhâb Hallâf, “İlmü uşüli”l-fıkh, s. 218). 


Fakihler, hüküm veya haber içeren bütün umum lafızlarında tahsisin 
mümkün olduğu hususunda birleşmiştir. Zira bu aklen imkânsız olmadığı 
gibi dilde kullanıldığı da tümevarım metoduyla sabittir. Usulcüler arasında 
tahsisin mümkün olduğu düşüncesi o kadar yaygındır ki, “Bir kısmı tahsise 
uğramayan hiçbir âm yoktur” sözü darbımesel haline gelmiştir (Teftâzâni, |, 
71). Tahsisin umum ve şümul anlamı taşıyan lafızlar için mümkün olduğu 
noktasında görüş birliği vardır. Mefhumların tahsise konu teşkil etmesi ise 
bunların umum vasfına sahip olup olmadığı meselesiyle ilişkilidir. 
Hanefiler?'de “nassın delâleti” adı verilen mefhüm-i muvâfakat, bazı 
mütekellimin usulcüleriyle İbnü”l-Hümâm gibi 


Hanefilere göre umum niteliğine sahip bulunduğundan tahsise konu olur. 
Bâkıllâni, Şirâzi ve Gazzâli gibi usulcülere göre 1se mefhum ve fahve”1- 
kelâmla amel etmek lafızla değil sükütla amel etmek mânasına gelir, 
dolayısıyla bunlar umum niteliğini taşımaz ve tahsise konu olmaz. 


Âmmın kapsamındaki fertlerden bir kısmını onun dışına çıkaran delil veya 
karineye “muhassıs” adı verilir. Gerçek muhassıs, mütekellimin âm lafızla 
onun fertlerinden bir kısmını kastetme yönündeki iradesi olmakla birlikte 
bu iradeye delâlet eden lafzi veya gayri lafzi delillere de mecazen muhassıs 
denmiştir. Hanefi usulcüleri bir delilin âmmı tahsis edebilmesi için onun 
hem âmdan ayrı (müstakıl) hem de onunla eş zamanlı olmasını şart 
koşmuştur. Delilin müstakil oluşundan maksat, tahsis delilinin bizzat bir 
mâna veya hüküm ifade edecek tarzda olmasıdır. Zira tek başına bir anlam 
veya hüküm ifade etmeyip kendinden önceki sözün bir parçası olması 
beyan niteliğine aykırıdır. Hanefiler muttasıl lafızlarla âmmın daraltılıp 
fertlerinden bir kısmını ifade eder hale getirilmesine “kasr” adını verirler. 


Usul âlimlerinin çoğunluğu, ister âmma muttasıl ister ondan müstakil olsun 
beyan ifade ettiği sürece her lafzın tahsis delili sayılacağını ileri sürmüştür. 
Bu görüş dilcilerin anlayışıyla da örtüşmektedir. Tahsis delilinin eş zamanlı 
olması (mukârenet) veya gecikmesi (terâhi) hususundaki görüş ayrılığı, âm 
nassın nüzül veya vürüd vaktinden itibaren uygulanmasına ihtiyaç 
duyulduğu zamana kadar geçen süreyle ilgilidir. Bu süreden sonra gelen 
delilin tahsis değil nesih sayılacağı konusunda usulcüler ittifak etmiştir. 
Hanefi usulcülerine göre tahsis beyanı âmdan önce ve -belirtilen süre içinde 
de olsa- âmdan sonra olamaz. Usulcülerin çoğunluğu ise tahsis delilinin 
âmdan önce, onunla beraber ve ondan sonra gelebileceğini, ancak âmdan 
sonraki sürenin ihtiyaç ve uygulama vaktiyle sınırlı olduğunu, bu vakitten 
sonra gelen beyanların tahsis değil nesih sayılacağını söylemiştir. 


Hanefiler, yalnız müstakıl delilleri muhassıs kabul ettiği için tahsis 
delillerini bu açıdan ayırıma tâbi tutmazken mütekellimin usul âlimleri 
bunları âm lafza bitişik ve ondan ayrı oluşlarına göre iki kategoride 
incelemişlerdir. Muttasıl tahsis delilleri, tek başına mâna ifade etmeyen ve 
kendisine bitiştiği sözle alâkası bulunan lafızlardır. Bu deliller çoğunluk 
tarafından istisna, şart, sıfat ve gaye olarak sayılmış, İbnü”l-Hâcib bunlara 
bedelü”l-ba'zı, Şehâbeddin el-Karâfi hal, temyiz, zaman zarfı, mekân zarfı, 
câr ile mecrur, mef'ül li-eclih ve meftül maahı, Birmâvi ise atf-ı beyânı 
ılâve etmiştir. Munfasıl tahsis delilleri ise tek başına bir mâna ifade edebilen 
ve kendinden önce herhangi bir söze ihtiyaç duymayan delillerdir. 


Tahsis delillerini Cessâs Kur'an, sünnet, icmâ, akıl, haber-i vâhid ve kıyas; 
Gazzâli his, akıl, icmâ, hususi nas, mefhum, Hz. Peygamber'in fiil ve 
takrırı, âdet, sahâbi mezhebi ve hususi sebep diye sıralarken Ebü”l-Hüseyin 
el-Basri, Ebü İshak eş-Şirâzi, Ebü”l-Hattâb el-Kelvezâni, Alâeddin es- 
Semerkandi ve Karâfi gibi usulcüler akli ve nakli (şer'i, sem'1); Fahreddin 
er-Râzi ve Kâdi Beyzâvi akıl, duyu ve nakli; Sadrüşşeria söz, akıl, his ve 
âdet şeklinde ayırıma tâbi tutmuştur. Hissin tahsis delili olmasından maksat, 
duyuların âm lafzın kapsamına giren bütün fertlerin mütekellim tarafından 
kastedilmediğine delâlet etmesidir. Meselâ, “Biz onlara kendi katımızdan 
bir rızık olarak her şeyin ürünlerinin toplanıp getirildiği, güvenli, 
dokunulmaz bir yeri (Mekke) mekân vermedik mi?” (el-Kasas 28/57) ve, “- 
Belkıs”a-her şey verilmiş ve onun büyük bir tahtı var” (en-Neml 27/23) 
meâlindeki âyetlerde geçen “her şey” ifadesi sözü edilen bölge ve kişinin 


içinde bulunduğu zaman ve mekân boyutuyla sınırlı olup şâri* bu 
sınırlandırmayı baştan itibaren kastetmiştir; zira duyular, Mekke halkına ve 
Belkıs'a varlık âlemindeki her ürünün veya her şeyin verilmediğini gösterir. 
Bu örneklerde his yoluyla tahsisin kabul edilmemesi durumunda şârlin 
haberlerinde gerçeğe aykırılık söz konusu olurdu. Aklın tahsis delili 
olmasından maksat ise âm lafızla onun fertlerinden bir kısmının 
kastedildiğine aklın hükmetmesidir. Meselâ, “O her şeyi yarattı” âyetindeki 
(el-En'âm 6/101) “her şey” tabirinin umumi ifadesi Allah'ın zât ve 
sıfatlarını da içermekle birlikte O'nun zât ve sıfatlarının yaratılması aklen 
mümkün değildir. Bu durumda söz konusu âyet, “Allah -kendi zât ve 
sıfatları dışında-her şeyin yaratıcısıdır” şeklinde tahsis edilir. 


Usul âlimleri şer'i delillerle tahsisi her delil bakımından ayrı ayrı 
tartışmıştır. Kur'an'ın Kur'an'la tahsisi görüş birliğiyle kabul edilmiştir. 
Usulcülerin çoğunluğu Kur'an ile mütevâtır sünnetten birinin diğerini tahsis 
edebileceği görüşündedir. Hanefiler'e göre meşhur sünnet hem Kur'an'ı 
hem sünneti tahsis edebilir. Ebü Hanife, Mâlik, Şâfii ve Ahmed b. Hanbel 
ile usulcülerin çoğunluğuna nisbet edilen bir görüşe göre haber-i vâhid 
gerek kitap gerekse mütevâtir veya âhâd sünnette yer alan âm nassı tahsis 
edebilirken bazı Şâfii ve Hanbeliler'le Iraklılar”dan bir gruba, bazı 
kelâmcılara ve Mu'tezile”ye nisbet edilen bir görüşe göre ise haber-i vâhid 
Kur'an ve mütevâtir sünneti tahsis edemez. İsâ b. Ebân'a göre Kur'an veya 
mütevâtir sünnetin umumi ifadesi kendisi gibi kati nasla tahsis edildikten 
sonra haber-i vâhid tarafından da tahsis edilebilir. İcmâın tahsis delili 
olması, Kur'an ve Sünnet'in bazı umumi ifadelerinin aslında hususi bir 
mânaya delâlet ettiğinin icmâ yoluyla bilinmesi demektir. İcmâı kaynak 
kabul eden büyük çoğunluk onun tahsis delili olacağını da kabul etmiştir. 
Usul âlimleri kıyası mutlak şekilde tahsis delili kabul eden veya 
reddedenler, bazı şartlarla kabul edenler ve bu konuda tevakkuf edenler 
şeklinde çeşitli gruplara ayrılmıştır. Ebü'l-Hüseyin el-Basri, Şirâzi, Gazzâli, 
Râzi ve Âmidi gibi usulcüler genelde örf ve âdetin delil olmadığını, 
dolayısıyla tahsis etme gücünün de bulunmadığını ileri sürmüştür. Hitabın 
gelişiyle eş zamanlı olan ameli örfün âm nassı tahsis edeceği Hanefiler'le 
Mâlikiler'in çoğunluğunca kabul edilir. Başta Şâfiiler gelmek üzere usul 
âlimlerinin büyük bir kısmı, İslâm hukukunda gerçek delilin ancak şâriin 
lafızları olduğu gerekçesiyle bunu uygun bulmaz. Fakihlerin ekserisi, 
maslahat-ı mürselenin sübüt veya delâleti kati olan âm nassı tahsis 


edemeyeceği kanaatindedir; ancak Necmeddin et-Tüfi'nin maslahat 
hakkındaki düşünceleri dolayısıyla mürsel maslahatların tahsis delili olup 
olamayacağı meselesi bu bağlamda önemli tartışma konularından biri haline 
gelmiştir (bk. Koca, İLAM Araştırma Dergisi, V/1 (1996), s. 93-122; 
MASLAHAT, TÜFİ). Öte yandan usul kitaplarında hususi sebep, siyak, 
zamir, âmmın şart, istisna, sıfat veya bir hükümle takyit edilmesi, hâssın 
âmmın hükmüne uygun olması ve hâssın âm üzerine atfedilmesi gibi bazı 
karineler tahsis delili sayılıp sayılmamaları açısından geniş bir şekilde 
incelenmiştir. 


Tahsisle ilgili önemli tartışma konularından biri de tahsisten sonra âm lafzın 
fertlerinden ne kadarına delâlet edeceği ve tahsisin sınırının ne olacağı 
meselesidir. Ebü”l-Hüseyin el-Basri”nin ileri sürdüğü, İmâmü”l-Haremeyn 
el-Cüveyni, Gazzâli, Fahreddin er-Râzi, Seyfeddin el-Âmidi ve Kâdi 
Beyzâvi'nin benimsediği görüşe göre âm lafızlar geride çok sayıda fert 
kalıncaya kadar tahsis edilebilir. Basri ile diğer bazı usulcüler bunu belirsiz 
çokluk, 


İbnü”l-Hâcib âmmın ifade ettiği fertlere yakın bir çokluk, İbn Abdüşşekür 
çoğunluk, Bahrülulüm el-Leknevi yarıdan fazla şeklinde açıklamıştır. 
Pezdevi, Alâeddin es-Semerkandi, Sadrüşşeria, Ebü'l-Berekât en-Nesefi ve 
İbnü”I-Hümâm gibi Hanefi usulcüleri ise belirsiz çoğul sigalarının geride üç 
fert kalıncaya kadar tahsis edilebileceğini ileri sürmüştür. Buna karşılık 
Mâliki ve Şâfii usulcülerinin büyük bir kısmı âm lafzın geride bir fert 
kalıncaya kadar tahsis edilebileceğini söylemiştir. Bu bağlamda tartışılan 
diğer bir konu tahsise uğrayan âm nassın mânasının hakikat mi yoksa 
mecaz mı olacağıdır. Bir lafzın âm olarak kabul edilebilmesi için onun 
ıstiğrak ifade etmesini şart koşanlara göre hangi şekilde tahsis edilirse 
edilsin ve tahsisten sonra geriye kalan ister tek ister birden çok fert olsun 
âm lafız mecaz sayılır. Zira cüzün yok olmasıyla bütün de yok olur ve 
bunun sonucunda ortada âm diye bir lafız kalmaz. Am lafızda çokluk şartını 
yeterli bulanlara göre ise tahsisten sonra geride kalan fertlerin miktarı üçten 
aşağı ise âm lafız mecaz, üç ve daha yukarı ise hakikat olur. 


Hanefiler'den Cessâs ve Alâeddin es-Semerkandi, Şâfiiler'den Gazzâli, 
Râzi ve Amidi, Mâlikiler?den İbnü”l-Hâcib ve Hanbeliler?'den Ebü”l-Hattâb 
el-Kelvezâni başta olmak üzere usul âlimlerinin çoğunluğu, âmmın 


tahsisten sonra geride kalan fertler hakkında hüccet sayılabilmesi için tahsis 
edilen kısmın belli olmasını şart koşmuştur. Bu gruba göre tahsise uğrayan 
fertler belirsiz ve kapalı ise tahsisten sonra geride kalan fertler 
bilinemeyeceği için âmmın bu meçhul fertler hakkında hüccet sayılması da 
söz konusu değildir. Debüsi, Pezdevi, Serahsi ve Ebü'l-Muin en-Nesefi 
başta olmak üzere Hanefi usulcülerinin çoğunluğu, tahsis edilen kısım ister 
mâlüm ister meçhul olsun âmmın tahsisten sonraki kısım hakkında delil 
olmaya devam edeceği kanaatindedir. İbnü”s-Selci, Ebü Zeyd el-Belhi ve 
Ebü'l-Hasan el-Kerhi'ye göre âm lafız tahsisten sonra geride kalan kısım 
hakkında mücmel hale gelir ve açıklanmaya (beyan) ihtiyaç duyar. Kâdi 
Abdülcebbâr ve Ebü'l-Hüseyin el-Basri'nin tercih ettiği görüşe göre âm 
lafız tahsisten önce beyana muhtaç değilse tahsisten sonraki kısım hakkında 
delil olmaya devam eder; ancak tahsisten önce beyana muhtaçsa (mücmel) 
tahsisten geriye kalan kısım hakkında delil sayılamaz. Esasen bu ihtilâf, âm 
lafzın anlamının tahsisten sonra hakikat mi yoksa mecaz mı sayılacağına 
ilişkin görüş ayrılığından kaynaklanmaktadır. Hakikat olduğunu savunanlar 
âmmın geriye kalan fertler hakkında delil olmaya devam edeceğini, mecaz 
olduğunu savunanlar ise âmmın geriye kalan fertler hakkında delil olmaktan 
çıkacağını ileri sürmüştür. 
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Ferhat Koca 


a) 
Hükümdarlık makamını ifade eden terim. 


Sözlükte “yatmak veya oturmak amacıyla hazırlanmış zeminden yüksek 
yer” anlamındaki Farsça taht kelimesi (Arapça'sı serir, kürsi, arş) 
“hükümdarlık, hükümdarın koltuğu ve makamı” mânalarında terim olarak 
kullanılır. Bu anlamda taht hükümdarlık ve saltanat alâmetidir. Tahtın 
bulunduğu yere pây-taht (başşehir) denir. Kitâb-ı Mukaddes'te “kralın tahtı, 
Allah'ın tahtı” 1fadeleri yer alır, Dâvüd ve Süleyman peygamberlerle 
Firavun'un tahtlarına arş adı verilir (Luka, 1/32; 1. Krallar, 1/46; Yeremya, 
22/30). Kur'ân-ı Kerim'de Hz. Süleyman, Yüsuf ve Sebe Melikesi 
Belkıs'ın tahtından bahsedilirken kürsi ve arş kelimeleri kullanılmış (Yüsuf 
12/100; en-Neml 27/23, 38, 41, 42; Sâd 38/34), Âyetü”l-kürsi diye bilinen 
âyette (el-Bakara 2/255) kürsi Allah'a nisbet edilerek O'nun kürsisinin 
gökleri ve yeri kuşattığı, ilâhi kudret ve ilminin bütün kâinatı kapladığı 
bildirilir. Hadislerde, Resül-i Ekrem'in Cebrâil'i ilk defa Hira dağında gökle 
yer arasında bütün ufku kaplamış bir taht üzerinde otururken gördüğü 
belirtilir (Buhâri, “Tefsir”, 65/5; Müslim, “İmân”, 257, 258). 


İslâm öncesinde Arap, Türk, Roma ve Sâsâni hükümdarlarının saraylarında 
altın ve mücevherlerle süslü, genellikle ahşaptan yapılmış tahtları vardı. 
Tahtın hükümdarın meclisinde bulunan kişilerle aynı seviyede olmaması 
gerekirdi; otağ ve salonlarda diğer resmi erkânın mevkiinden daha yüksek 
bir yere konulurdu (İbn Haldün, Il, 117). Türkler'de doğu yönü kutsal 


kabul edildiği için hakanlar tahtta doğuya yönelerek otururlardı. Uygur 
tahtları sekiz köşeli birer setten ibaretti (Esin, VI/10-11 (1968), s. 150). 
Göktürk Kağanı İstemi Han Bizans elçisi Z&margue'yi, gerektiğinde bir atla 
çekilebilen iki tekerlekli altın bir taht üzerinde otururken huzuruna kabul 
etmişti (Chavannes, s. 301). Taht önemli savaşlarda orduyla birlikte 
götürülürdü. İslâm öncesinde Araplar'da tahtın ilk defa Irak'ta hüküm süren 
Tenühiler'in üçüncü hükümdarı Cezime el-Ebraş tarafından kullanıldığı 


rivayet edilmektedir (Cevâd Alı, V, 210). 


Kasır ve saraylarda halife, hükümdar ve diğer yöneticilerin devlet 
adamlarını, elçileri kabul ettiği, taht odası adı verilen bir bölüm vardır. 
Emevi devrine ait önemli eserlerden Kusayru Amre'nin taht odasının batı 
duvarında “Altı Kral” panosu yer almakta, arka duvarında tahtına oturmuş 
Emevi halifesinin denizlere de hâkim olduğunu gösteren bir sahne 
resmedilmektedir. Karahanlılar tarafından yaptırılan, daha sonra Gazneli, 
Gurlu ve Büyük Selçuklular'ın kullandığı, XI-XTI. yüzyıl sivil mimarisinin 
önemli örneklerinin başında gelen Tirmiz Sarayı'nın eyvanlarında iki katlı 
yüksek ve geniş taht odası üç taraftan alçak koridorlarla çevrili olup kare 
pâyeler üzerine tonoz örtülü idi. 1. Alâeddin Keykubad'ın yaptırdığı 
Kubâdâbâd Sarayı'nın taht odası kabul salonuna açılıyor, aralarında törenler 
sırasında sultanı topluluktan ayırmak için gerektiğinde çekilebilen perde 
bulunuyordu. 


İslâm tarihinde taht üzerinde oturma geleneğini başlatan ilk hükümdarın 
Muâviye b. Ebü Süfyân olduğu kaydedilir (Ya'kübi, II, 232). Daha sonra 
bütün İslâm devletlerinde halife ve sultanlar tahtı hâkimiyet ve hükümdarlık 
sembolü diye kullanmıştır. Abbâsi davetinin önemli isimlerinden Ebü 
Müslim-i Horasâni, Ebü'l-Abbas es-Seffâh adına biat alırken bir tahtta 
oturuyordu (Zehebi, VI, 57). Abbâsiler döneminde veliaht ilân edilenler 
bazan halifeyle birlikte, bazan da yalnız başlarına özel günlerde tahta 
oturabilirlerdi (İbn Kesir, IX, 163). 305”te (917-18) Muktedir-Billâh, Bizans 
elçisini abanoz ağacından yapılmış, ayaklarının altına altın iplerle işlenmiş 
bir halı serilmiş, sağ ve sol tarafına yedişer adet kıymetli mücevherden 
oluşan birer salkımın konulduğu tahtın üzerinde kabul etmişti (İbn Kesir, 
XI, 136). Nâsır-ı Hüsrev, Fâtımi halifesinin 4 arşın yüksekliğinde, üç tarafı 
tamamen altından muhteşem bir tahtı olduğunu kaydeder (Sefernâme, s. 85- 
86). Gazneli hükümdarlarının çok değerli ve gösterişli tahtları bulunduğu 
gibi eşlerinin de tahtları vardı. Beyhaki, Sultan Mes'üd'un yakut, zümrüt, 
ıncı, firüze gibi kıymetli taşlarla süslü altın tahtından bahseder (Târih, s. 
540). 


Selçuklu sultanlarının elçileri kabul merasiminde iyi elbiseler giymiş, altın 
işlemeli ve mücevher kakmalı silâhla techiz edilmiş, güzel yüzlü yirmi 
gulâm tahtın etrafında dururdu (Nizâmülmülk, s. 67). Sultanlar evlenme 


merasimlerinde de taht üzerinde otururlardı. Tuğrul Bey, Halife Kâim- 
Biemrillâh'ın kızı Seyyide Hatun ile evlenirken nikâh töreninde tahta 
oturmuş, gelinin oturması için altından, kendisine de gümüşten bir taht 
yaptırmıştı. Selçuklu sultanları sefer sırasında tahtı beraberlerinde 
götürürlerdi. Sultan Alparslan, Malazgirt Savaşı'ndan sonra İmparator 
Romanos Diogenes ile beraber tahta oturmuştu. Sencer, Irak'taki meseleleri 
halletmek için Rey şehrine ilerlediğinde yeğeni Mahmüd b. Muhammed 
Tapar'ı yanında tahta oturtmuştu. Hükümdarlar seferlerde değişik tahtlar 
kullanıyordu. Melik Sencer, 510'da (1117) Gazne'ye hâkim olduğunda ele 
geçirdiği ganimetler arasında altın ve gümüşten on yedi taht bulunuyordu. 
Sultan Alparslan oğlu Melikşah'ı veliaht ilân ettiğinde ona kırmızı altınla 
süslenmiş bir taht üzerine oturmasını söylemişti. Koltuklarına girilerek tahta 
oturtulan sultana devlet ileri gelenleri biat edip elini öpüyordu. Sultanlar 
veliaht tayinlerinde de tahta otururdu. Sultan II. Kılıcarslan, oğlu 
Gıyâseddin Keyhusrev'i veliaht tayin etmeye karar verdiğinde devlet 
erkânını yüce tahtın önüne çağırarak bu durumu açıklamış, onlar da 
Gıyâseddin Keyhusrev'e biat edip tahtın sağında ve solunda durmuştu. 
Sultan 1. Gıyâseddin Keyhusrev, Divân-ı Mezâlim'de davalıların 
şikâyetlerini taht üzerinde dinlerdi. Anadolu Selçuklu sultanları elçileri 
tahtta oturarak karşılıyordu. Alâeddin 1. Keykubad, Sultan Celâleddin 
Hârızmşah'ın elçilerini kabulü sırasında mücevher kakmalı altın tahtına 
oturmuştu. Sultanlar meşveret meclislerinde, şeyhlerin ve büyüklerin 
katıldıkları toplantılarda da tahta otururlardı. 


Memlükler?”de biri sultanın elçileri kabulü ve cülüs merasimleri başta olmak 
üzere önemli günlerde, diğeri normal günlerde kullanılan iki taht vardı 
(Uzunçarşılı, Medhal, s. 303). Delhi Türk Sultanlığı'nda sultan başşehirde 
olmadığı zamanlarda bile devlet adamları kabul dairesine girerken tahtı 
selâmlardı. Genelde taht ahşaptan yapılır ve üzeri altınla kaplanırdı. Sultan 
Muhammed b. Tuğluk'un her parçası ayrı bir kişi tarafından taşınan tahtı 
altındandı, ayakları mücevherlerle süslüydü. Bu taht bayram günlerinde 
kuruluyor, diğer günlerde daha az gösterişli olan bir taht kullanılıyordu. 
Taht üzerine bir minder konur, sultanın başucuna denk gelen kısma da 
mücevherlerle süslü bir çetr yerleştirilirdi. Hükümdar annelerinin de tahtları 
olduğu ve bazı törenlerde bu taht üzerine oturdukları bilinmektedir. 
Muhammed Şah Tuğluk'un annesi Mahdüme-i Cihan, oğlunun tahta 
çıkması münasebetiyle tebrikleri mücevherlerle süslü bir taht üzerinde 


kabul etmişti. 


Osmanlılar'da cülüs merasimi padişahın öldüğü yerde veya başşehirde 
yapılırdı. Topkapı Sarayı'nda Bâbüssaâde önüne kurulan tahta oturan 
şehzade resmen padişahlığını ilân ederdi. Cülüs merasimi esnasında tahtın 
sağında ve solunda iki üç kişiden oluşan has odalılar bulunurdu. Divân-ı 
Hümâyun toplantılarından sonra padişahın izniyle Arz Odası'na girilir, bu 
sırada padişah tahtta otururken içeri girenleri karşılardı. Padişah serdarlığa 
tayın edilen vezir ve paşaları Arz Odası'nda taht üzerinde kabul ederdi. 
Padişahlar sefere çıktıklarında tahtlarını birlikte götürür, taht arz çadırında 
kurulurdu. Kanüni Sultan Süleyman 1532'de Macaristan seferi sırasında 
Habsburg İmparatoru 1. Ferdinand'ın elçilerini arz çadırında altın bir taht 
üzerinde kabul etmişti. Surre-i hümâyunun gönderilmesi esnasında da 
padişahın 


tahtı yine Bâbüssaâde önüne kurulurdu. Saray mensubu ve görevlileriyle 
bayramlaşma töreni arefe günü yapıldığından padişahlar bu merasimde 
arefe tahtı denilen özel bir tahta otururlardı. I. Ahmed bu amaçla 1610'lu 
yıllarda abanoz, fildişi ve sedef kakmalı, gölgelikli bir taht yaptırmıştı. İç 
hazinede muhafaza edilen altın işlemeli taht, bayram törenlerinde otuz 
kadar baltacı tarafından getirilip Bâbüssaâde önünde sütunlar arasına konur, 
bayramlaşmanın ardından kaldırılıp hazineye teslim edilirdi. Baltacılar bu 
tören sırasında tahtın arkasında dururdu. Padişah tahta oturduğunda 
çavuşlar tarafından yüksek sesle alkışlanırdı. Bazı durumlarda yeni taht 
yaptırılıyordu. Vezir İbrâhim Paşa tarafından II. Murad'a hediye edilen 
ceviz ağacından yapılmış bayram tahtının üzeri som altından bir levha ile 
kaplıydı. Bu taht son zamanlara kadar padişahlar tarafından bayram 
tebriklerini kabullerde ve cülüs merasimlerinde kullanılmıştır. II. Murad, 1. 
Ahmed ve IV. Murad'ın yaptırdığı sütunlu tahtlar meşhurdur. Padişahların 
katıldığı evlenme ve sünnet düğünlerinde taht kurulduğuna dair örnekler 
vardır. Selçuklular”da olduğu gibi Osmanlılar'ın ilk dönemlerinde 
düğünlerde gelinin taht üzerine oturtulduğu kaydedilmektedir (Uluçay, s. 
112-113). Fâtih Sultan Mehmed, oğulları Bayezid ile Mustafa Çelebi için 
Edirne'deki sünnet düğününde serir-i saltanata oturmuş, Makbul İbrâhim 
Paşa'nın düğün töreninde İbrâhim Paşa Sarayı'nın bir köşesinde 
mehterhâne meydanına bakan yerde Sultan Süleyman için bir taht 
hazırlanmıştı. Yine Şehzade Mustafa, Mehmed ve Selim'in sünnet 


düğününde Kanüni için aynı yerde bir taht kurulmuştu. Osmanlı padişahları 
yabancı devlet elçilerini Arz Odası'nda tahtta oturur vaziyette karşılardı. TI. 
Bayezid 697'de (1492) Mantova elçisini zengin halı ve brokarlarla 
kaplanmış bir taht üzerinde kabul etmişti. Kanüni 1533'te bir elçiyi 
kabulünde altın dokumalı kumaşla örtülü, değerli taşlarla kaplı yüksekçe bir 
tahtta oturmuştu. Kanüni Sultan Süleyman, Sigetvar seferinde vefat 
ettiğinde geçici olarak tahtın altına defnedilmişti (Selâniki, 1, 39). IV. 
Murad'ın Revan Seferi esnasında kale muhafızı Emir Güneoğlu teslim olup 
huzura geldiğinde padişah onu otâğ-ı hümâyun içindeki taht-ı Süleymâni”'de 
kabul etmişti (Hasan Beyzâde, III, 1068). IV. Mehmed'in 1084'te (1673) 
Edirne dışındaki padişah çadırında da bir taht bulunmaktaydı (Galland, 
İstanbul'a Ait Günlük Anılar, II, 80). Bazı isyan hareketlerinde kapıkulunun 
saraya girip padişahla görüşmek istediğinde tahtın Bâbüssaâde önüne 
çıkarıldığı, padişahın âsileri burada dinlediği bilinmektedir. IV. Murad, orta 
kapıdan içeri girip Divân-ı Hümâyun'a gelen ve kendisiyle görüşmek 
ısteyen âsilerle Bâbüssaâde önüne kurdurduğu taht üzerinde konuşmuş, 
hatta bazı âsiler tahtın yakınına kadar gelerek padişahı tehdit etmişti. 
Padişah daha sonra yine taht üzerinde olduğu halde Akağalar Kapısı önünde 
dört âsi elebaşısıyla görüşüp onlara nasihat vermişti. Bu durum, özellikle 
âcıl konuların konuşulduğu ayak divanına padişahın katılımı durumunda 
tahtının da çıkarıldığını göstermektedir. Taht kelimesi tarihi ve edebi 
metinlerde “taht-ı âli-baht-ı Osmâni, taht-ı Süleymâni” gibi tamlamalar 
şeklinde sıkça kullanılmıştır. Padişahın bulunduğu başşehir İstanbul?da 
kadılık yapanlara “taht kadısı” denirdi. Osmanlı padişahlarının kullandığı 
tahtlardan bazıları bugün Topkapı Sarayı'nda muhafaza edilmektedir. 
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Erdoğan Merçil 


TAHTACILAR 


Batı ve Güney Anadolu'da bulunan Alevi inançlı Türkmen topluluğu. 


Günümüzde büyük çoğunluğu Batı Anadolu'da yaşayan Tahtacılar'ın XT. 
yüzyılın ilk yarısında yazılı kaynaklarda zikredilen Ağaçeri 
Türkmenleri'nin bir devamı olduğu 


ileri sürülmektedir. Bunların Anadolu'daki yerli bir kavmin veya hıristiyan 
bir topluluğun kalıntıları olduğu veya XVI. yüzyılın sonlarında İran'dan 
geldiği yolundaki görüşler inanılır bulunmamaktadır. Bu topluluğun, 
Oğuzlar'ın Anadolu'ya göçleri sırasında ormanlık alanlara yerleştiği için 
“ağaç eri” (orman adamı) denilen gruba mensup olduğu genel kabul 
görmüştür. Muhtemelen ağaç kesip tahta işiyle uğraşmalarından dolayı 
Osmanlı döneminde bu adla anılmışlardır. Nitekim bazı yörük 
topluluklarının birtakım hizmetler karşılığı vergi muafiyeti kazandıkları ve 
bu hizmetin adının daha sonra bu topluluklara verildiği, resmi belgelerde 
ellici, yaycı/yağcı, buğurcu vb. ekonomik işlevleri dolayısıyla 
tanımlandıkları bilinmektedir. 


Tahtacılar esas itibariyle Türkmen asıllı olup Türkçe'den başka bir dıl 
bilmezler, dini âyinlerini de Türkçe yaparlar. Tahtacı oymakları hakkında 
verilen listelerde adı geçen on iki oymak arasında Beydili adı da bulunur. 
Beydili bir Oğuz/Türkmen boyudur. Tahtacılar'ın Çaylaklı, Tomaklı, 
Nacarlı gibi öz oymaklarının “Üsküdarlı” sayılması onların Osmanlılar 
döneminde Üsküdar'daki Mihrimah Sultan Camii evkafına bağlı Yeni İl 
bölgesi Türkmenleri”nden geldiğine delâlet eder. Bunların merkezi Sivas 
Kangal olan Yeni İl bölgesi Türkmenleri'ne mensubiyetleri, XIII ve XIV. 
yüzyıllarda Türkiye'de görülen A ğaçeri topluluğundan geldikleri ihtimalini 
ortadan kaldırmaz. XVI. yüzyılda tahrir kayıtlarında “Cemâat-ı Tahtacıyân” 
adı altında zikredilen topluluk içinde Çobanlı, Nacarlı, Çaylak, Aydınlı, 
Enseli/Eseli, Sivrikülâhlı, Kokluca, Cingöz, Tomaklar, Evci, Çiçili, Mazıcı, 
Alçı, Gökçeli, Kahyalı gibi adlar taşıyan gruplar vardır. Tahtacılar'ın Batı 
bölgelerine XV. yüzyılda geldikleri düşünülmektedir. XVTIL. yüzyıla ait 
kayıtlarda Tahtacı cemaati adı altındaki grupların Teke, Menteşe, 


Hudâvendigâr ve Aydın'da bulunduğu dikkati çeker. Bu aşiretler, aslında bir 
dini merkez olarak Hacıbektaş ocağına bağlı olmayıp iki ayrı bağımsız 
dede-ocağını tanırlar. Bunlardan ilki İzmir Narlıdere”deki Yanınyatır, diğeri 
Aydın Reşadiye'de Hacı Emirli ocağıdır. İlkine bağlı on iki oymaktan 
Çobanlı İzmir ve yöresindeydi; Çaylaklar, Aydın Çine”de Köyceğiz ve 
Madran dağlarında yaylamaktaydı. Üsküdarlı denilen gruba dahil olanlar 
Kütahya-Balıkesir yöresinde toplananlardır; Edremit'te Kazdağı'ndaki 
köylerde oturmaktadırlar. Bir bölümü daha önce Manisa, Bergama ve 
Menemen dolayına inmiştir. Eseliler Finike-Antalya, Alaabalılar Adana, 
Saimbeyli, Çiçililer Çanakkale, Gökçeliler Çukurova'da bulunmaktadır. 
Hacı Emirli ocağına bağlı olanlardan Şehepli/Şihaplı İzmir dolayında, 
Osmaniye Antalya ve Pozantı'da, Kabakçı Islahiye'de, Aydınlı ise 
Çukurova'da idi. Bu iki ocak Tahtacı dedelerinin mensubu bulunduğu 
sülâleler olup bunlardan sayılmayanlar onlara dedelik yapamamaktadır. 
Tahtacılar'ın en önemli ziyaret yerleri Durhasan Dede ile (Ceyhan) 
İbrâhim-i Sâni (Islahiye) olup bunları kendi ataları sayarlar. Günümüzde 
Türkiye'de yoğun biçimde Adana, Mersin, Antalya, Aydın, Balıkesir, 
Isparta, Muğla, Denizli, İzmir, Gaziantep bölgelerinde yaşamaktadırlar. 


Tahtacılar kendilerini genellikle Ca'feri mezhebine bağlı kabul eder ve 
Bektaşiler”den ayrı bir topluluktur. On iki imam Şiiler'i gibi hareket ederler. 
Hz. Aliye aşırı bir sevgi duyarlar. Kapalı bir topluluk durumundadır, 
aralarına dışarıdan yabancı almazlar. Menâkıbü”l-esrâr adlı kitaplarına göre 
mezheplerinde üç sünnet, yedi farz mevcuttur. Bunlar namaz, oruç gibi 
ibadetlerle alâkalı değildir. Tahtacı cemaatinin başı dede olup cemaat 
üzerindeki nüfuzu mutlaktır. Bunlar ocakzade kabul edilir ve Hz. 
Peygamber soyundan geldiklerine inanılır. Dedenin yardımcıları mürebbi, 
rehber, musâhib, tâlip, pervane, kuyucu, süpürgeci, delilci/çerağcı, 
şemsi/sâki, sazcı gibi görevlilerdir. Kendilerine göre kutsal kitapları 
Eğribozlu Yemini'nin Faziletnâme'”si (nşr. Ahmed Hızır Ali Haydar, 
İstanbul 1325-1327), Menâkıbü”l-esrâr, Behcetü”l-ahbâr, Salnâme-i 
Sadreddin, Kumrunâme ve Hutbetü”'l-beyân'dır. 
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Faruk Sümer 


TAHTAKALE HAMAMI 


Edirne'de XV. yüzyılın ilk yarısında inşa edilen çifte hamam. 


838 (1434-35) yılında TI. Murad tarafından Dârülhadis Külliyesi'ne gelir 
sağlamak amacıyla yaptırılmıştır. Çevresindeki binalar yüzünden 
günümüzde sadece erkekler bölümünün soyunmalık kubbesi görülebilen 
hamamın kadınlar kısmı halen işlevini sürdürmektedir. Edirne'nin en büyük 
hamamı olarak önemini koruyan yapı zamanla yükselen yol kot seviyesi 
sebebiyle çukurda kalmıştır. Yapı doğu-batı yönünde uzanan dikdörtgen bir 
plan şemasına sahiptir. Hamamın güneyinde kadınlar kısmı, kuzeyinde 
erkekler kısmı bulunmaktadır. Her iki kısımda bölümler doğu-batı 
doğrultusunda sıralanmıştır. Kadınlar kısmı kare planlı bir soyunmalık, 
dikdörtgen planlı bir ılıklık ile enine dikdörtgen planlı iki eyvanlı, çifte 
halvetli bir sıcaklık bölümünden meydana gelmektedir. Erkekler kısmı yine 
kare planlı bir soyunmalık, dikdörtgen planlı bir aralıkla ılıklık ve dört 
eyvanlı, köşe halvetli bir sıcaklık mekânından oluşmaktadır. Hamamın 
batısında su deposunun da içinde bulunduğu dikdörtgen planlı külhan yer 
almaktadır. Duvarlarda taş ve tuğla, kemer ve örtülerde ise tuğla 
kullanılmıştır. Erkekler kısmı kadınlar kısmına oranla daha büyük boyutlu 
olan hamamda kadınlar kısmı soyunmalığı batıya doğru çıkıntı 
yapmaktadır. Yapıda mukarnaslı ve köşeleri kum saati formunda 
düzenlenmiş mermer kurnalar dikkat çekicidir. 


Erkekler bölümüne giriş Saraçlar caddesi üzerinde bulunmaktadır. 
Pencereden bozma bir kapıdan girilen hamamın orijinal kapısı dükkânlar 
arasında kalmıştır. Edirne hamamları içinde en büyük açıklığa sahip 
Tahtakale Hamamı erkekler bölümü soyunmalığının üzeri 16 m. çapındaki 
sekizgen kaideli bir kubbe ile örtülüdür. Kubbeye geçişte mukarnaslı 
pandantifler kullanılmıştır. Kubbe ortasında sekizgen bir aydınlık feneri 
görülen yapı, ayrıca dört cephede kasnakta yer alan yuvarlak kemerli 
pencereler vasıtasıyla aydınlanmaktadır. Soyunmalığın dört duvarı önüne 
ahşap sekiler yerleştirilmiş olup altlarında sekileri sıcak tutması için 
küllükler ve ayakkabı nişleri bulunmaktadır. Yerden 70 cm. yükseklikteki 
bu sekilerin üzerinde ahşap balkon biçiminde ikinci kat sekileri yer 


almaktadır. Soyunmalığın ortasında fıskıyeli bir havuz vardır. Bu bölüm, 
1990'lı yıllarda 


yapılan yanlış restorasyonlarla lokanta haline getirilerek dinlenme 
sekileriyle fıskıyeli havuz kaldırılmış, pencere hizasına kadar duvarlar 
Kütahya çinileriyle kaplanmıştır. Ilıklık ile soyunmalık arasında yan yana 
üç birimden oluşan aralık bölümü yer almaktadır. Soyunmalık ve ılıklık 
kapılarının açıldığı orta birim ilginç bir prizmatik üst örtüye sahiptir. Sağda 
ve soldaki mekânlar mukarnaslı kubbelerle örtülüdür. Bu hücrelerden 
sağdakı usturalık, soldaki helâ olarak düzenlenmiştir. Dört birimden oluşan 
ılıklık bölümü ortada mukarnaslı geçişli büyük bir kubbe ve bunun sağında 
dilimli yarım kubbe ile örtülü eyvanla enine genişlemektedir. Soğukluğun 
batısında biri diğerinden biraz daha büyük iki mekân bulunmaktadır. 
Bunlardan kubbeli mekâna geniş bir açıklıkla bağlanan ilk mekân aynalı 
tonozla örtülü olup bir kapı ile bitişiğindeki mukarnas dolgulu üst örtüye 
sahip küçük hücreye geçilmektedir. Sıcaklık bölümü merkezi bir kubbe 
etrafına yerleştirilmiş dört eyvanlı ve köşe halvetli bir mekândır. Sıcaklığa 
geçiş doğudaki eyvanın içinden sağlanmaktadır. Orta kısma büyük bir 
kemerle açılan dikdörtgen planlı eyvanlar dilimli yarım kubbelerle 
örtülüdür. Bu bölümde yakın zamana kadar aydınlanma için kandil ve fener 
koymaya yarayan ahşap çırağmanların olduğu bilinmektedir. Ancak son 
onarımlarda bunlar kaldırılmıştır. Kare planlı orta mekânın üzeri mukarnaslı 
pandantiflerle geçişi sağlanan kubbeyle örtülüdür. Kare planlı ve üzerleri 
kubbeyle örtülü halvet hücrelerine pahlı köşelerdeki kapılarla 
ulaşılmaktadır. 


Kadınlar bölümüne giriş Tahtakale caddesinden sağlanmaktadır. Kadınlar 
bölümü soyunmalığının üzeri 9 m. çapında kubbe ile örtülüdür. Kubbeye 
geçiş Türk üçgenleriyle sağlanmıştır. Özellikle kubbe içinde ve geçişlerde 
geç devir kalem işleri izlerinden bu bölümün oldukça süslü olduğu 
anlaşılmaktadır. Kubbe ortasında yuvarlak planlı bir aydınlık feneri 
mevcuttur. Güneydeki kapı açıklığından geçilen dikdörtgen planlı ılıklığın 
üzeri sekizgen kaideli bir kubbeyle örtülüdür. Ilıklığın solunda yer alan 
küçük birim helâ olarak düzenlenmiştir. Sıcaklık ortada kubbe, iki yanda 
eyvanlı ve üç halvetli bir plan özelliği göstermektedir. Eyvanlardan 
güneydeki dilimli yarım kubbe ile, batıdaki basık bir beşik tonozla 
örtülüdür. Bunlardan kuzeydeki eyvanın ortadaki kubbe ile birleştiği yerde 


altı adet ışık gözü bulunmaktadır. Kare planlı ve kubbe ile örtülü halvet 
hücrelerinden girişin karşısındaki aynı büyüklükte olup kubbeye geçişleri 
mukarnaslıdır. Girişin yanındaki hücre diğerlerine göre biraz küçüktür. Bu 
mekânın 1970 yılına kadar yahudi havuzu (batağı/çukuru) olarak 
kullanıldığı bilinmektedir. Batıda yaklaşık 24,50 x 2.50 m. ölçüsünde beşik 
tonoz örtülü bir külhan mevcuttur. Edirne hamamları içinde en büyük tonoz 
açıklığına sahip dikdörtgen planlı külhan oldukça önemlidir. Bir dönem 
lokanta olarak işletilen hamamın erkekler kısmı günümüzde boş ve 
bakımsız haldedir. 
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N. Çiçek Akçıl 


TAHTAÂNİ, Kutbüddin 


(bk. RÂZİ, Kutbüddin). 


TAHTÂVİ, Ahmed b. Muhammed 


(5 aşi! Nana öy asi) 
Ahmed b. Muhammed b. İsmâil ed-Dükâti et-Tahtâvi (6. 1231/1816) 
Mısırlı Hanefi âlimi ve müftüsü. 


Circâ müdüriyetine bağlı Tahtâ'da doğdu. Mısırlı tarihçi Abdurrahman el- 
Ceberti babasının Anadolu'dan geldiğini ve kadılık yaptığı Tahtâ'da 
evlendiğini bildirir. Yine onun zikrettiği Dükâti nisbesinden Tokatlı olduğu 
anlaşılmaktadır. Tahtâvi, ılk öğrenimini memleketinde gördükten ve hıfzını 
tamamladıktan sonra Kahire'ye gitti (1181/1767) ve Ezher'e girdi. Ahmed 
b. Muhammed el-Hamâki, Hasan b. Nüreddin el-Makdisi, Muhammed el- 
Hariri, Mustafa b. Muhammed et-Tâi ve Abdurrahman b. Ömer el-Arişi”'den 
fıkıh dersleri aldı. Kendisinden ed-Dürrü'l-muhtâr'ı okuduğu hocası Arişi 
bir görevle İstanbul?a gönderilince (1183/1769) kitabın kalan kısmını 
arkadaşlarıyla birlikte Hasan el-Ceberti'nin yanında tamamladı. Bu sırada 
hocasının oğlu Abdurrahman el-Ceberti ile arkadaşlık kurdu ve onunla 
birlikte Nürü'l-izâh'ı müellifi Şürünbülâli'nin oğlundan öğrenen 
babasından özel olarak okudu. Tahtâvi, Hasan b. Gâlib el-Cüddâvi, el- 
Emirü'l-Kebir es-Sünbâvi ve Abdülalim el-Feyyümi'den hadis tahsıl etti. 
Daha sonra Türk asıllı yüksek mevki sahiplerinin oturduğu mahalledeki 
Şeyhüniyye ve Sargatmışiyye medreselerinde ders vermeye başladı. Bu 
sırada vakfının yönetimine getirildiği Şeyhüniyye Camii ve Tekkesi”ni 
tamir ettirdi. Ezher'de her gün verdiği kursa 


rağbet artınca Ezher'e yakın Ayniyye Medresesi'ne nakledildi. Nâzırü” |- 
mühimmât Muhammed Efendi Vidinli, Lebüdiye semtinde evi yanındaki 
cami ve mektebi imar ettirince Tahtâvi'yi burada hadis okutmakla 
görevlendirdi. Tahtâvi, İbrâhim b. Muhammed el-Hariri vefat ettiğinde (19 
Cemâziyelevvel 1224/2 Temmuz 1809) Hanefi müftülüğüne tayin edildi. 
Ancak Naki-büleşraf Ömer Mekrem, Mehmed Ali Paşa tarafından 
görevinden alınıp Dimyat'a sürgün edince (27 Cemâziyelâhir 1224/9 
Ağustos 1809), Ezher şeyhlerinin onunla ilgili olarak devlet makamına 


yazdığı arzuhali ımzalamadığı için bu görevden alındı. Mehmed Ali Paşa, 
Hicaz'a Vehhâbiler üzerine 1811'de düzenlediği sefer esnasında her 
mezhepten bir âlimin orduda bulunmasını istedi ve Hanefiler'i temsilen 
Tahtâvi'yı seçti. Bir yıl sonra dönen Tahtâvi, kendi yerine Hanefi 
müftülüğüne tayın edilen Hüseyin b. Hasan el-Mansüri vefat edince 
görevine iade edildi (1 Safer 1230/13 Ocak 1815). 15 Receb 1231 (11 
Haziran 1816) tarihinde vefat eden Tahtâvi, Karâfe'de Ebü Ca'fer et- 
Tahâvi'nin mezarı yakınında yaptırdığı kabre defnedildi. 


Eserleri. 1. Hâşiye “ale*d-Dürri'I-muhtâr. Haskefi'nin Hanefi fıkhına dair 
eseri üzerine yazılmıştır (1-1V, Bulak 1254, 1268, 1283; I-III, Bulak 1269; 
Kalküta 1264; I-IV, Kahire 1282, 1304). İbn Âbidin'in Reddü'l-muhtâr 
adıyla aynı kitaba yazdığı meşhur hâşiyede çok faydalandığı eser 
Abdülhamid el-Ayıntâbi tarafından Türkçe'ye tercüme edilmiştir (1- VTİ, 
İstanbul 1285-1288). 2. Hâşiye “alâ Merâkı”I-felâh. Şürünbülâli'nin 
ibadetlere dair eseri üzerine hâşiyedir (Bulak 1269, 1279, 1290, 1318; 
Kahire 1304, 1315, 1320, 1321, 1328, 1360, 1372, 1389/1970; İstanbul 
1327, 1329, 1330; nşr. Abdülkerim el-Atâ, I-II, Dımaşk 2001). 3. Cevâb “an 
su'âlın yete“ allaku bi'r-ribâ (Süleymaniye Ktp., Hasan Hüsnü Paşa, nr. 257, 
vr. 93-104). 4. Risâle fi ecvibe “ani”l-esileti”lleti se 'elehâ şulahâ*ü Yanyâ 
(Süleymaniye Ktp., Hasan Hüsnü Paşa, nr. 706, vr. 42-46). 5. Keşfü'r-reyn 
“an beyânı'l-mesh “ale”l-cevrebeyn (Mektebetü'l-Melik Abdullah b. 
Abdülaziz er-Rakamiyye, nr. 243). Tahtâvi'nin kaynaklarda Risâle fı'l-mesh 
“ale'I-huffeyn adlı bir eseri de anılır. 
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Phılıp Charles Sadgrove 


TAHTÂVİ, Ahmed Râfi 
(eş bela adl dai) 


Ahmed Rdfi' b. Muhammed b. Abdilaziz el-Hüseyni el-Kâsımi et-Tahtâvi 
(1859-1936) 


Mısırlı Hanefi âlimi. 


Circâ müdüriyetine bağlı Tahtâ'da doğdu (1275/1859). Tanınmış bir seyyid 
ailesine mensuptur. İlk öğrenimini ve hıfzını memleketinde tamamladı. 
1287 (1870) yılında Kahire'ye giderek Ezher'de tahsilini sürdürdü. 
Muhammed İliş, Abdülhâdi el-Ebyâri, Zeyn b. Ahmed el-Mersafi, 
Abdülkâdir er-Râfii, Abdurrahman en-Nevâvi, Abdurrahman eş-Şirbini, 
Muhammed el-Hudari, Muhammed el-İnbâbi, Hasan et-Tavil, Muhammed 
eş-Şerkâvi, Muhammed Ali el-Besyüni gibi âlimlerden ders aldı. Alı b. 
Halil el-Asyüti, İbrâhim es-Sekkâ ve Muhammed el-Üşmüni'den hadis 
okudu. 1299'da (1882) Ezher şeyhi Muhammed el-İnbâbi'den icâzet ve 
tedris izni aldı. Mehdi el-Abbâsi Ezher şeyhi olduğunda Tahtâvi'ye dini 
işlerle ilgili yüksek derecede bir görev vermek istediyse de Tahtâvi kabul 
etmeyerek memleketine döndü, öğretim ve telifle meşgul oldu. Kendisinden 
ders alanlar arasında Râgıb et-Tabbâh, Ebü”l-Feyz İbnü's-Sıddik el-Gumâri, 
kardeşi Ebü”l-Fazl İbnü's-Sıddik el-Gumâri ve Zâhid Kevseri gibi âlimler 
vardır. 1898'de Tahtâ”da Medresetü feyzı'l-mün'im adlı özel bir medrese 
yaptırdı ve bir süre faaliyet gösterdikten sonra devlete devretti (1912). 
1901'de ikinci dereceden, 1904'te birinci dereceden kisve-i teşrifi”|- 
mazhariyye nişanıyla ödüllendirildi. 1908'de yerleştiği Kahire'de vefat etti. 


Eserleri. 1. Bulüğu's-sül fi tefsiri “lekad câ'eküm resül” (Kahire 1305). 2. 
Kemâlü”l-“inâye bi-tevcihi mâ fi “leyse kemislihi şey *ün” mine'l-kinâye 
(Kahire 1313). 3. el-Kavlü”l-icâbi fi tercemeti'I-“ Allâme Şemsiddin el- 
İnbâbi (Kahire 1314). 4. Ref u'l-gavâşi “an mu dılâti”1-Mutavvel ve”|- 
havâşi. Teftâzâni'nin el-Mutavvel'i ile Seyyid Şerif el-Cürcâni ve 
Siyâlkütü'nin buna yazdıkları hâşiyeler üzerine yazılmış bir ta'likattır. Beş 
cilt olup ilk cildi basılmıştır (Kahire 1333). 5. es-Sağrü”l-bâsim fi menâkıbi 


Sidi Ebil-Kasım (Kahire 1339). Müellifin mensup olduğu seyyid ailesinin 
atası Ebü'l-Kâsım Celâleddin b. Abdülaziz b. Yüsuf b. Râfı' el-Hüsey-ni et- 
Tilimsâni hakkındadır. 6. et-Tenbih ve”l-ikâz li-mâ fi züyüli Tezkireti”|- 
huffâz. Zehebi'nin eserine Ebü”l-Mehâsin el-Hüseyni, Takıyyüddin İbn 
Fehd ve Süyütü'nin yazdığı zeyıller üzerine kaleme alınan bir ta'lıkat olup 
bu eserlerin sonunda basılmıştır (Dımaşk 1348). 


Tahtâvi'nin diğer eserleri de şunlardır: Nefehâtü't-tib “alâ tefsiri”I-Hatib, 
Şerhu”ş-şadr bi-tefsiri süreti'l-Kadr, Nazmü'ddüreri'l-hisân fi tefsiri âyeti 
şehri Ramazân, el-Mes“a”r-racih ilâ fehmi şerhi Garâmi Şahih (İbn Ferah 
el-İşbili'nin hadis terimlerine dair eseri üzerine yapılmış bir çalışmadır), en- 
Nesimü”s-sehari “alâ Mevlidi”I-Hudari, Minşatü”l-ibtihâc bi-kışşatı”l-isrâ ? 
ve'l-mi'râc, Ferâ'idü”l-fevâ 'idi”l-vefiyye bi-makâşıdi hafiyyeti'l-elfiyye, 
Hidâyetü'l-müctâz ilâ nihâyeti'l-icâz fı't-teşbih ve'I-kinâye ve'I-mecâz, er- 
Riyâzü'n-nediyye “ale'r-Risâleti's-Semerkandiyye, et-Tırâzü'l-mu“allem 
“alâ havâşı's-Süllem, Resâılü”'I-muhâdara fi mesâ tili'I-münâzara, el- 

Mes' a”1-hamid fi beyâni ve tahriri”l-esânid (İrşâdü”l-müstefid ilâ beyâni ve 
tahriri'l-esânid). Tahtâvi ayrıca birçok esere ta'likat yazmış, bazı eserleri 
ıhtisar etmiştir (Zeki Fehmi, s. 515). 
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Phılıp Charles Sadgrove 


TAHTÂVİ, Rifâa Râfi 


(bk. RİFÂA et-TAHTÂVİ). 


(das) 
Devletin veya özel kuruluşların çıkardığı faizli borç senedi 


(bk. FAİZ; SENET). 


TAHVİL 
es) 


Farklı isnadları bulunan bir hadisi rivayet ederken isnadların birinden 
diğerine geçmeyi ve bunların ortak râvisinden sonra konulan özel işareti 
belirten hadis terimi. 


Sözlükte “dönüştürmek, durumunu veya yerini değiştirmek” anlamındaki 
tahvil, terim olarak “bir hadisi farklı isnadlarıyla birlikte rivayet ederken bir 
ısnaddan diğerine geçmek” anlamına geldiği gibi isnadların birleştiği 
isimden sonra konulan özel işaretin de adıdır. Bir hadisin ayrı ayrı 
ısnadlarının, bu isnadların her birinde bulunan müşterek râviden itibaren 
birleştirerek zikredilmesi isnadın ve metnin her seferinde tekrarlanmasını 
engelleme kolaylığı sağlar. Bu uygulama ilk döneme ait muteber hadis 
kaynaklarında görülmekle birlikte (meselâ bk. Buhâri, “İmân”, 8; “İlim”, 
2; Müslim, “İmân”, 8; Ebü Dâvüd, “Tahâre”, 12; Tirmizi, “Tahâre”, 1; 
Nesâi, “Tahâre”, 60; İbn Mâce, “Sünne”, 2) özellikle isnadların uzadığı ve 
sayıca arttığı sonraki dönemlerde yaygınlaşmıştır. Tahvil, en yaygın şekliyle 
ısnadların her birinde bulunan ortak râviden sonra senedler arasına konulan 
ve “hâü t-tahvil” yahut “hâü'l-havâle” olarak adlandırılan noktasız bir hâ 
(2) harfiyle gösterilir. Mutlak anlamda tahvil denilince bu harf kastedilir. 
Tirmizi'nin el-Câmi'u”ş-şahih'indeki şu isnad (“Tahâre”, 1) bir tahvil 
örneğidir: “a Sş ia a a şr y İk ye ülşe gi am Ai yi galan 
Jİ ala gale dl ha çil vE yar Del VE a maa ye İae HM elye 


Bu senedlerdeki ortak râvi Simâk b. Harb'dir. Tahvil işareti olan “hâ”nın 
hangi kelime veya ifadenin kısaltması olduğu konusunda bilgi bulunmadığı 
gibi rivayet sırasında okunup okunmayacağı, okunacaksa nasıl telaffuz 
edileceği de tartışmalıdır. Bu meselede önceki âlimlere ait herhangi bir 
açıklamaya rastlamadığını söyleyen İbnü's-Salâh'ın (Ulümü”l-hadis, s. 
203) vicâde yoluyla elde ettiği birkaç nüshadaki kayıtlarla bazı 
çağdaşlarından naklettiği görüşler konuyla ilgili ilk bilgilerdir. Bu sebeple 
tahvil işaretinin bir usul meselesi olarak İbnü's-Salâh'tan önce ele 
alınmadığı, meselenin daha çok müteahhirin dönemi hadis âlimlerinin 


ictihadları üzerinden tartışıldığı belirtilmiştir (Bedreddin ez-Zerkeşi, III, 
595). 


En yaygın görüşe göre tahvil işareti “tahvil” veya “tahavvül” 
kelimelerinden alınmış olup “hâ” şeklinde uzatılarak okunur. İbnü”'s-Salâh'a 
göre V (XI) ve VI. (XII) yüzyıllarda yaşamış bazı muhaddislere ait 
nüshalarda tahvil işaretinin bulunması gereken yerlerde metnin oradaki 
şekliyle doğru olduğunu gösteren bir işaret olan “sahha” (7) kelimesinin 
yazılmış olması tahvil işaretinin “sahha”nın kısaltması olduğunu akla 
getirse de bu işaretler aslında, hadisin farklı senedleri sıralanırken birinci 
senede ait metnin düştüğü zannını veya ikinci senedin birincisine karıştırılıp 
tek isnad haline getirildiği yanılgısını ortadan kaldırmak amacıyla 
konulmuştur ( Ulümü”!i-hadis, s. 203-204). Mağrıblı muhaddislere göre 
tahvil işareti, “Hadisi sonuna kadar oku” mânasına gelen “el-hadise” 
ibaresinin kısaltması olup “el-hadis” diye okunur. Öte yandan bu işaretin iki 
ısnadı birbirinden ayırması itibariyle “ayıraç, engel” anlamına gelen “hâil” 
veya “hâciz” kelimelerinin kısaltması olduğu, hadisten sayılmadığı için 
rivayet sırasında okunmayacağı da söylenmiştir. Tahvil işaretinin noktalı hâ 
(£) olduğu da ileri sürülmüştür. Buna göre işaretin söz konusu şekli “isnâdü 
âhar” ibaresindeki “âhar” (o4İ) kelimesinde, “bir isnaddan diğerine geçiş/ 
çıkış” anlamındaki “hurüc” (g 5 5) kelimesinde ya da “ahberenâ” veya 
“habberenâ” gibi rivayet lafızlarında bulunan (Bedreddin ez-Zerkeşi, II, 
595) hâ harfini ifade etmektedir. Ancak İbn Kesir, noktasız hâ kullanımının 
neredeyse üzerinde icmâ edilmiş kadar meşhur olduğunu söylemektedir 
(Ahmed M. Şâkır, s. 134). Ayrıca çok yaygın olmasa da vav harfi de tahvil 
işareti olarak kullanılmıştır. 
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Emin Âşıkkutlu 


(Ji) 
Divân-ı Hümâyun Kalemi'ne bağlı şubelerden biri. 


Sözlükte “değiştirmek” anlamına gelen tahvil kelimesi Osmanlı merkez 
teşkilâtında, “mahlül” adı verilen boş timar ve zeâmetlerin el 
değiştirmesinde gerekli olan tahvil hükmünü hazırlayan şubenin adıdır. 
Ayrıca boş timar ve zeâmetlerin kayıtlarını, bazı nizamnâmeleri ve çeşitli 
önemli evrakı saklama görevi sebebiyle Kese Kalemi, burada tutulan nişan 
defterleri dolayısıyla Nişan Kalemi adlarıyla da bilinmektedir. Osmanlı 
Devleti'nde timar sisteminin uygulandığı zamanlardan beri bu şubenin 
görevleri nişancıya bağlı divan kâtiplerince yürütülmüştür. Yukarıdaki 
isimler, Divân-ı Hümâyun Kalemi'nin XVII. yüzyılın ortalarından itibaren 
şubelere ayrılmasından sonra kullanılmaya başlanmıştır. Kalemin âmiri olan 
tahvil kesedarına belgelerde tesbit edilebildiği kadarıyla ilk defa XVTL. 
yüzyılın ortalarından sonra rastlanmıştır (BA, A.RST, nr. 1-11; 11 
Rebiülevvel 1169/15 Aralık 1755 tarihli buyruldu). Kalemde hazırlanan 
evrakın kontrolünü yapan, kesedara bağlı ve onun yardımcısı durumundaki 
bir tahvil mümeyyizinin görev yaptığı tesbit edilmektedir. Diğer divan 
kalemleri gibi Tahvil Kalemi de beylikçi ve reisülküttâbın idaresi altında 
olup buraya ait evrakın cinsine göre âmedci efendinin de kontrolü söz 
konusudur. 


Tahvil Kalemi klasik dönemde daha çok timar ve zeâmet tevcihi 
işlemleriyle uğraşmaktaydı. Mahlül timar ve zeâmetlerin tevcihi Tahvil 
Kalemi, Ruüs Kalemi ve Defterhâne tarafından tutulan kayıtlara 


göre yapılırdı. Tımar ve zeâmetlerin en son durumu ve boş olan timarların 
kayıtları Tahvil Kalemi'ndeki belgelerde mevcut olduğundan kendilerine 
timar tevcih edilen kişiler için timar mahallini belirleme işi ve belirlenen 
yerin tasarruf edilebilmesi için gerekli belgelerin Defterhâne ile beraber 
düzenlenmesi timar tevcihindeki en önemli görevdi. Timar tevcih 
işlemlerinde timar sistemindeki genel uygulamalara bağlı olarak zamanla 


çeşitli değişiklikler meydana gelmiştir. XVI. yüzyılda merkezden timar 
tevcih edildiğinde öncelikle sadrazam buyruldusu gerekir ve buyruldu ruüs 
defterlerine işlenirdi. Timar tasarruf edecek kişiye buradaki kayda göre 
tahvil hükmü verilip bulunduğu beylerbeyiliğe gönderilir, beylerbeyinden 
alınacak tezkireden sonra Defterhâne'deki rüznâmçe defterlerine işlenerek 
berat tezkiresi verilirdi; bu tezkire ile merkezden berat alınıp timarın kesin 
tasarrufu sağlanırdı. 


Daha sonraki yüzyıllarda timar tevcihinde bürokratik işlemler artmış, XVI. 
yüzyılın sonlarından itibaren timar tevcih edilmeden önce timarın o andaki 
durumu arzlar üzerine yazılan derkenarlarla hem tesbit hem de kontrol 
edilmeye başlanmıştır. Timarın Defterhâne'de kimin adına yazılı olduğu 
bulunarak ilgili evrak Tahvil Kalemi”ne gönderilirdi. Tahvil Kalemi”'nde, 
mevcut bütün timarların kimler tarafından tasarruf edildiğini, tasarruf 
edenin eş-kâlini, ne zaman ve kimden boşalıp tahvil hükmü verildiğini 
gösteren asıl tahvil defterlerine bakılıp buradaki bilgi Defterhâne 
derkenarının altına yazılırdı. Onun altına da timarın halen kimin üzerinde 
bulunduğu ve başkasına tahvil hükmü verilip verilmediği belirtilirdi. Daha 
sonra Divân-ı Hümâyun kesedarının kontrolünden geçtiğini ve kaydın 
doğruluğunu ifade eden “sahihtir” kaydı düşülürdü. Defterhâne derkenarı 
ile tahvil derkenarındaki isimde herhangi bir değişiklik olmaması gerekirdi. 
Çünkü değişiklik işlemlerden doğan bir hatayı ya da hileyi meydana 
çıkarıyordu. XV. yüzyılda çeşitli tarihlerde çıkarılan nizamnâmelerde 
derkenarlarla yetinilmeyip kalemlerinin en büyük âmirleri olan reisülküttâb 
veya defter emininden tevcih edilecek timar için kendi konularıyla ilgili 
olarak ayrıca i*'lâm yazmaları istenmiştir. İşlemler tamamlandıktan sonra 
Defterhâne belgeye bakarak berat tezkiresi verirdi. Bu tezkire ile timar 
tevcih edilen kişinin timarını tasarruf edebilmesi içın beratı yazılırdı. 
Defterhâne'den gelen berat tezkireleri Divân-ı Hümâyun kesedarında 
toplanır, kesedar Tahvil Kalemi ile Beylik Kalemi kâtiplerinden bazılarını 
bu işle görevlendirirdi. 


Tahvil Kalemi'nde Beylik Kalemi ve bazı maliye kalemleri tarafından 
verilen beratlardan farklı şekilde bazı büyük taşra memuriyetlerinin 
beratları düzenlenmekteydi. Vezirlerin, beylerbeyilerin, yüksek dereceli 
vilâyet kadılarının, mevâlinin ve bunlara tahsis edilen arpalıkların, sancak 
beyleri ve alay beylerinin beratları Tahvil Kalemi tarafından hazırlanırdı. 


Ayrıca Kırım hanlarının, Mekke-i Mükerreme emirlerinin, Divân-ı 
Hümâyun tercümanlarının, Eflak ve Boğdan voyvodalarının beratlarının 
hazırlanması da bu kalemin görevleri arasındaydı. Hazırlanan beratların 
kayıtları yahut vezâreti kaldırılan kişilerin hükümleri kalemde bu konuda 
tutulan defterlere yazılırdı. Beratların, “Nişân-ı hümâyun yazıla ki” şeklinde 
bir cümle ile başlaması ve bu cümlenin beratların özetlerinin kaydedildiği 
deftere de işlenmesi sebebiyle bu defterler nişan defteri adıyla 
anılmaktaydı. Bunlar kalemin kıdemli kâtiplerinden biri tarafından 
tutulurdu (Münşeât Mecmuası, vr. Ila). Büyük taşra görevlerinin yanı sıra 
bazı tevliyetler, meşihatlar ve esnaf kethüdâlıklarının beratlarını da Tahvil 
Kalemi hazırlardı. Bunlar Divân-ı Hümâyun Kalemi kesedarı tarafından 
tesbit edilen, berat yazabilecek kabiliyete sahip Tahvil ve Beylik Kalemi 
kâtiplerine havale edilirdi. Yazılan beratların ılk kontrolü berat mümeyyizi 
tarafından yapılırdı. 


Çeşitli kimselere devlet tarafından özel mülk şeklinde bağışlanan arazinin 
kayıtları Defterhâne'de tutulmakta, fakat bunların tasarrufu için bir nevi 
berat mahiyetinde olmak üzere merkezden verilen mülknâmeler Tahvil 
Kalemi'nce düzenlenmekteydi. Mülknâmelerin diğer beratlarda olduğu gibi 
cülüs veya zayi gibi sebeplerle yenilenmesi gerektikçe işlemleri yine Tahvil 
Kalemi'nde yapılır, ardından defterlere kaydedilirdi. Vergiye tâbi olan 
halkın çeşitli hizmetler karşılığında veya âfet, fakirlik, göç gibi durumlarda 
köylüyü toprağa bağlamak amacıyla tanınan vergi muafiyetleri için verilen 
muâfiyetnâmeler de bu kalemde hazırlanırdı. Sahibi tarafından bir arzuhal 
ıle beratın yenilenmesi talebinde bulunulur, arzuhal, “Kaydı derkenar ola” 
yazısıyla Tahvil Kalemi'ne havale edilir, burada daha önce verilen beratın 
süreti arzın ön yüzüne yazılır, buna göre mücib buyruldusu çıkar ve beratı 
hazırlanırdı. 


Tahvil Kalemi'nin görevlerinden biri de bazı resmi merasimler için yüksek 
rütbeli kimselere yazılan davet tezkirelerini hazırlamaktı. Ancak bütün 
tezkirelerin hazırlanması işi yalnız Tahvil Kalemi'nin sorumluluğunda 
olmayıp Sadâret Kethüdâlığı Kitâbeti, Sadâret Mektübi Kalemi, Teşrifat 
Kalemi arasında davetiye gönderilecek kişilerin rütbesine göre 
paylaştırılırdı. Tahvil Kalemi genellikle ilmiye mensuplarına yazılan 
davetiyelerle ilgilenmekteydi. Mevlid törenlerinde resmi davet yazılması 
gereken kazaskerler, mevâli ve Ayasofya şeyhi, Sultanahmed Camii şeyhi 


ve nöbetçi şeyhlerin listesi şeyhülislâm tarafından kapı çuhadarı vasıtasıyla 
reisülküttâba gönderilir, buna göre Tahvil Kalemi'nden davet tezkireleri 
hazırlanıp bir gün önce çavuşbaşıya verilir, divan çavuşları aracılığıyla 
yerlerine ulaştırılırdı (BA, KK, nr. 676, mükerrer |, s. 12). Bayramlarda 
padışahla bayramlaşacak mevâli ve sadreyne yazılacak davet pusulaları, 
arefe günü Tahvil Kalemi”nde hazırlanıp yerlerine ulaştırması için İstanbul 
kadısına gönderilirdi (Şem'dânizâde, I/A, s. 82). Kasabalar ve nahiye 
merkezleri gibi kadısı bulunan küçük yerleşim yerlerindeki pazarlar 
merkezden izin alınarak kurulduğundan kadı uygun bir gün tesbit edip 
merkeze arzeder, kabul edildiği takdirde Tahvil Kalemi”nden kadıya hitaben 
emir yazılır, bu emir kadı sicillerine işlenerek yürürlüğe girerdi. 


XVTL. yüzyıl ortalarında Tahvil Kalemi'nce yapılan derkenarlardan 20 
para, tahvil hükmünden 2 kuruş alınırdı. Tahvil hükümlerinden alınan 
resmin | kuruşunun üçte biri reisülküttâba ayrılırdı. XIX. yüzyılda timarlara 
ait işlemlerden bütün kalemlerin payı timarın 9620'si kadardı; bunun da 
*020'lik kısmı Tahvil Kalemi”nin payına düşerdi. Tahvil Kalemi”ne ayrılan 
miktarın yarısının “0 15'i reisülküttâb, “031'1 kesedar, 9013'ü tatbikçi ve geri 
kalan 904 1'i kalem personeline verilirdi (BA, Buyruldu Defteri, nr. 2, s. 
140). 12 Mart 1836?da yayımlanan bir hatt-ı hümâyunla Amedi, Beylikçi, 
Tahvil ve Ruüs kalemleri Hariciye nâzırının maiyetinde bırakılmıştır. 
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Recep Ahıshalı 


TAHYIR 
e) 


Mükellefin iki hüküm veya ful arasında seçim yapmakta serbest olması 
anlamında fıkıh terimi. 


Sözlükte “bir kimseye iki veya daha fazla seçenek arasında tercih imkânı 
vermek” anlamındaki tahyir kelimesi usül-i fıkıhta ve fıkıhta sözlük 
anlamına uygun biçimde değişik bağlamlarda kullanılmıştır. Aynı kökten 
türeyen ihtiyâr ve tahayyur “iki durumdan daha iyi olanı istemek ve 
seçmek” (aynı anlamda isim olarak “hıyâr”/““muhayyerlik” kullanılır), 
hire/hıyere/hayre “seçim yapmak” ve “seçilen”, istihâre “yapılması 
düşünülen bir işin Allah katında hayırlı olan şekliyle gerçekleşmesini 
istemek” demektir. Kur'ân-ı Kerim'de hıyere kelimesi iki âyette (el-Kasas 
28/68; el-Ahzâb 33/36) ve bazı hadislerde geçmekte, tahyir masdarından 
türeyen fiiller de birçok hadiste yer almaktadır (Wensinck, el-Mu'cem, 
“hyr” md.). Hanımlarının bazı maddi talepleri ve aralarındaki kıskançlık 
sebebiyle üzüntü duyan Resül-i Ekrem'in onlara bir ay süreyle 
yaklaşmamak üzere yemin edip bunu uygulaması üzerine (bk. İLÂ) nâzil 
olan ve Peygamber eşlerinden dünya nimetleriyle Allah, Allah'ın resulü ve 
âhiret arasında tercih yapmalarını isteyen âyetle (el-Ahzâb 33/28-29), 
haklarında hüküm vermesi için kendisine gelen kâfirler arasında hüküm 
verip vermeme konusunda Resülullah'ı muhayyer bırakan âyet (el-Mâide 
5/42) kaynaklarda “tahyir âyeti” diye adlandırılmıştır. Tahrim süresinin (66) 
5. âyeti de Ahzâb süresindekiyle ilişkilendirilerek bazı kaynaklarda aynı 
adla anılmıştır. 


Fıkıh usulünde teklifi hükümlerle ilgili terminolojinin çerçevesi çizilirken 
ıktizâ (gerekli kılma) ve tahyir (serbest bırakma) kavramları esas alınır. 
Bazı usul âlimleri, mükellefe sorumluluk yüklemeyen hükümleri “tahyiri 
hüküm” adıyla ayrı bir kategori biçiminde değerlendirerek hükmü teklifi 
(iktizâ1), tahyiri ve vaz'i diye üç kısma ayırmışlarsa da genelde tahyir teklifi 
hüküm kapsamında ele alınıp teklifi ve vaz'i şeklindeki ikili hüküm taksimi 
benimsenmiş ve usul literatüründe bu taksim yerleşmiştir (bk. HÜKÜM; 


MUBAH). Kişinin gerek Allah'a gerekse insanlara ve topluma karşı 
görevleri değişik yönlerden tasnif edilirken kişiye zaman veya fiil açısından 
seçim imkânı tanınması tahyir tabiriyle ifade edilir. Meselâ belli bir vakitte 
yerine getirilmesi gereken (mukayyet) vâcip için belirlenen zaman dilimi 
aynı cinsten başka bir ibadetin yerine getirilmesine elverişli ise (muvassa') 
mükellef onu bu dilim içinde istediği bir zamanda eda edebilir. Yine şârlin 
mükellefi birden fazla işten birini seçme hakkı tanıyarak yükümlü tutması 
halinde muhayyer vâcipten söz edilir. Bazı usul âlimleri vâcibin bu 
türleriyle karışmaması için mendubun tanımına “terkinin kınamayı 
gerektirmediği” veya “terki halinde herhangi bir bedele gerek bulunmadığı” 
şeklinde bir kayıt koyma ihtiyacı duymuştur. Beş kısım üzerine kurulan 
teklifi hüküm tasnifinde (vâcip, mendup, haram, mekruh, mubah) 
mükellefin yapıp yapmamakta muhayyer bırakıldığı filler mubah diye 
adlandırılmıştır. Buradaki tahyir bir fiili yapıp yapmama arasında olup her 
iki davranış sebebiyle sevap kazanması veya ceza görmesi söz konusu 
değildir. Muhayyer vâcip ve muvassa' vâcip ile mükellefe bazı menduplar 
veya bunları yerine getirme biçimleri arasında seçim yapma imkânı 
tanınması durumunda ise tahyir, mükellefe yapma veya yapmama 
konusunda değil yerine getirilecek filler veya eda zamanı ve şekilleri 
arasında bir seçim imkânının verilmesini ifade eder. Dolayısıyla tahyir 
ibâhaya nisbetle daha kapsamlıdır; her ibâha tahyirdir, fakat her tahyir ibâha 
sayılmaz. 120 sığırı olan mükellefin zekât olarak üç yaşında üç tosun veya 
iki yaşında dört dana vermekte serbest bırakılması, hastalık vb. bir sebeple 
ıhram yasaklarını ihlâl eden kimsenin bir koyun kurban etme, üç gün oruç 
tutma veya altı fakiri doyurma arasında muhayyer olması, anne ve babası 
ayrılmış çocuğun belirli bir yaşa gelmesiyle bakım ve gözetim (hidâne) 
süresinin dolması halinde anne veya babasını tercih hakkına sahip 
bulunması, yemin kefâretinde kişinin on fakiri doyurma, giydirme veya bir 
köle âzat etme arasında serbest bırakılması, öldürülen kişinin velilerinin 
katile kısas uygulanmasını isteme, ondan diyet talep etme, bir mal 
karşılığında veya karşılıksız onu affetme konusunda tercih hakkına sahip 
olması fürü-i fıkıhta rastlanan tahyir örneklerindendir. Bazı durumlarda asli 
hükmün gereğine uymamayı meşrü kılan geçici hükme göre amel etme 
mükellefin seçimine bırakılabildiği için tahyir kavramı azimet-ruhsat 
konularında da gündeme gelmektedir. Özellikle satım sözleşmesinde bazı 
hallerde taraflardan birinin veya her ikisinin akdi onama yahut feshetme 
hakkına sahip olması (bk. MUHAYYERLİK), seçimlik borcun söz konusu 


olduğu durumlarda borçlunun belirlenen seçeneklerden birini seçebilmesi 
borç ilişkileriyle ilgili tahyir örnekleri arasında sayılabilir. 


Ca'feriyye mezhebinde Usüliyye ekolüne göre şer'i deliller kitap, sünnet, 
ıcmâ ve akıl olup karşılaşılan meseleye dair bir dayanağın bunlarda 
bulunmaması halinde uygulama ilkelerine (usül-i ameliyye) başvurulur. Bu 
ilkeler arasında istishâb, berâet-i asliyye, ihtiyat ve tahyir başta gelir. 
Ca'feri usul kitaplarında çeşitli yönlerden incelenen tahyir genel anlamda 
iki delilin, ahkâmın taalluk ettiği iki emârenin çatışması ve teliflerinin yahut 
ikisi arasında tercihin mümkün olmaması durumunda mükellefin birini 
seçebilmesini ifade eder. Bu durumda müctehid bizzat amel için iki 
hükümden birini seçme, müftü fetva isteyeni iki hüküm arasında serbest 
bırakma ve hâkim de iki hükümden birini belirleyip ona göre karar verme 
mevkiindedir. Bu çerçevede tahyirin esasen şer'i bir hüküm değil kolaylık 
prensibine dayalı şer'i bir vazife olduğu belirtilmiş, bunun şer'i bir hüküm 
olan muhayyer veya muvassa' vâcipteki tercihten ayrı sayılması gerektiğine 
dikkat çekilmiştir. Sünni usul kaynaklarında da şer'i deliller arasında 
çatışma bulunması halinde tercihin şartları ve tercih imkânı ortadan 
kalktığında her iki delilin geçersiz olup olmadığı, tahyire yer bulunup 
bulunmadığı ve başvurulacak diğer delillerin neler olduğu gibi hususlar 
tartışılmıştır (bk. TEÂRUZ; TERCİH). 
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Ahmet Özel 


A e 


TAİF 


(alli) 
Suudi Arabistan'da bir şehir. 


Hicaz'ın üç önemli şehrinden biri olup Mekke'nin 68 km. doğusunda, Serât 
sılsilesinden Gazvân dağının güney eteklerindeki dalgalı bir plato içine 
derin bir şekilde gömülmüş olan Vec vadisinde denizden yaklaşık 1700 m. 
yükseklikte kurulmuştur. Adını Amâlik'ın oğullarından Vec b. 
Abdülhay'dan alan Vec, Tâif vadisi ve Tâif şehrinin bulunduğu alanın 
tamamı için de kullanılır. Tâif, Hicaz'ın kış aylarında iklimi en soğuk 
yerleşim birimidir. Yazın mutedil havası sebebiyle günümüzde olduğu gibi 
Mekke eşrafının tarih boyunca sayfiye şehri özelliği kazanmıştır. Zengin su 
kaynaklarına, verimli topraklara sahip olan ve bazı coğrafyacılar tarafından 
Necid bölgesinden sayılan şehir aynı zamanda Arabistan'ın doğu, batı ve 
güneyden gelen yollarının kesişme noktasında yer almakta ve Haremeyn'e 
açılan doğu kapısı vasfını taşımaktadır. Vâdiabbas da denilen Tâif vadisi, 
Câhiliye devrinde Sakif kabilesinin hâkimiyeti sırasında şehrin etrafının bir 
surla çevrilmesinden sonra Tâif (etrafı duvarla çevrili) olarak 
adlandırılmıştır (Tâif adının verilişiyle ilgili diğer rivayetler için bk. Yâküt, 
IV, 9). Sur içinde iç kale bulunuyor, geceleri kapılar kapanıyordu. Surların 
başlangıçta Bâbü Beni Yesâr ve Bâbü Beni Avf adlı iki kapısı varken daha 
sonra Bâbü İbn Abbas, Bâbü'ri ve Bâbü”l-hazm isimli üç kapısı olmuştur. 
1947”de şehir planında yapılan düzenlemeler sebebiyle önemli kısmı 
ortadan kaldırılıncaya kadar ayakta kalan surların bazı bölümleri aslına 
uygun biçimde restore edilmiştir (Abdülmecid İsmâil Dağıstâni, s. 36). 


Vec vadisindeki yerleşim Nüh tüfanı öncesine kadar çıkarılmakta ve Beni 
Mehlâil b. Kaynân'ın burada oturduğu rivayet edilmektedir (Taberi, I, 203). 
Tüfanın ardından ilk sakinleri Amâlika kavmidir. Bu dönemde bölgeye 
gelen Semüd kavminin Vâdilkurâ'ya geçmeden Amâlika'yı buradan 
çıkardığı söylenmektedir. Daha sonra başta Beni Hilâl olmak üzere çeşitli 
Arap kabilelerinin bir süre ikamet ettiği Tâif'in günümüzde izlerine 
rastlanan en eski sakinleri Kays Aylân'a bağlı kabilelerdir. Önce Beni 


Advân b. Amor, ardından Beni Âmir b. Sa*saa bölgeye geldi. Başlangıçta iyi 
geçinen ve aralarında akrabalık kuran iki kabilede baş gösteren mücadele 
Beni Âmir'in Beni Advân'ı Vec vadisinden çıkarmasıyla sonuçlandı. 
Tâıf'in şehir olarak ortaya çıkmasında en büyük pay Beni Sakif”ın atası 
Kasi b. Münebbih”e aittir. İyâd'a mensup olan Kasi II. yüzyılın başlarında 
kabilesiyle birlikte Vecc'e gelerek buraya yerleşti. Kays Aylân'ın reisi Âmir 
b. Zarib el-Advâni'den eman alıp Hevâzin'e katıldı ve onun kızıyla evlendi. 
Kasi tarafından getirilen üzüm çubuklarının dikilmesiyle ziraat önem 
kazandı. Çeşitli meyve ağaçlarının yetiştiği bahçe ve bağlar oluşturuldu. 
Sulama işlerine önem verilip dere ağızlarına bent ve barajlar yapıldı. 
Hayvancılık ve tarımla uğraşan Sakifliler, Tâ1f”1 bayındır bir yerleşim 
merkezi haline getirdilerse de Âmiroğulları ile aralarında çıkan düşmanlık 
yüzünden şehri terketmek zorunda kaldılar. Ancak çobanlıkla uğraşan 
Âmiroğulları, tarım alanında başarılı olamayınca Vec”deki bağ ve bahçeleri 
işlemeleri için Sakifliler'in Tâif?'e dönmesine izin verdiler. Tâif”e 
dönmelerinin ardından giderek nüfusları artan Sakifliler tekrar başlayan 
mücadeleyi kazandılar ve Âmiroğulları'nı vadiden çıkarıp şehirde 
hâkimiyeti ele geçirdiler (Bekri, 1, 78). Tâif, İslâmiyet'in hemen öncesinde 
bir vadinin iki eteğinde Sakif ve Vaht adını taşıyan yerleşim alanlarından 
meydana geliyordu. Arabistan'ın o dönemdeki diğer şehirleri gibi bu iki 
yerleşim alanı da 200 ile 1500 metre arasında değişen uzaklıklarda 
kurulmuş, her birinde ayrı bir kabilenin oturduğu mahalleler halindeydi. 
Şehir nüfusunun çoğunluğu Sakif'in kolları İlâc, Mâlik ve Cehm ile (Ahlâf) 
Avf'tan meydana geliyordu. Ayrıca kölelerin ve âzatlıların yanı sıra az 
sayıda yahudi bulunuyordu. 


Tâıf, Beni Sakif'in hâkimiyetinden itibaren Arabistan'da hem dini hem 
ticari bir merkez olan Mekke'den sonra en önemli şehir haline geldi. Bostan 
ve bahçeleriyle ünlü Tâif başta Mekke olmak üzere civardaki şehirlerin 
meyve ve sebze ihtiyacını karşılıyordu. Tarım ve hayvancılık yanında çeşitli 
el sanatları ve ticarette de ilerlemişti. Kuru üzüm, şarap, zeytinyağı ve bal 
üretiminde meşhurdu ve deri işlemeciliğinde bütün Arabistan'da 
tanınıyordu. Mekke'den başka Bizans ve Sâsâniler ile ticari ilişkiler 
kuruldu. Tâifte üretilen malların önemli bir kısmının Suriye'den Horasan'a 
kadar pazarlanması işi Mekkeli tüccarlar tarafından yapıldı. Özellikle hac 
seferleri ve bu güzergâhta kurulan panayırlar ticari canlılığı daha da 
arttırıyordu. Tâif'teki üretim bolluğu başta Ukâz olmak üzere yakın 


bölgelerde panayırların kurulmasına zemin hazırladı. Başlangıçta bu 
panayırlara üretici sıfatıyla katılan Tâifliler giderek Arabistan'ın en 
maharetli tüccarları arasında anılmaya başlandı. Tâiflı tüccarlar tarım ve 
ticaretten elde ettikleri geliri faiz karşılığı borç verirlerdi. İslâm öncesinde 
Arabistan'ın en ünlü tefecileri arasında çok miktarda Tâifli vardı. Tâif ile 
Mekke ve Yemen arasında sıkı ticari ilişkiler kurulmuştu. Hire-Tâ1f- Yemen 
kervan yolunu kontrol altına alma istekleri bazan silâhlı çatışmalara yol 
açıyordu. Bazı Tâifliler ticari maksatlarla Mekke?de otururdu. Öte yandan 
Tâlf'teki ekonomik canlılık, özellikle para işlerini yürüten çok sayıda 
yahudi için burayı önemli bir merkez haline getirmişti. 


Tâifliler'le Mekke halkı arasında köklü bir akrabalık bağı vardı. Bu 
dönemde Kureyş ile Sakif karşılıklı evlilikler yoluyla akrabalıklar 


kurmuştu. Ayrıca Kureyş zenginlerinden pek çoğunun sayfiye şehri olarak 
kullandığı Tâif”te bağ ve bahçeleri vardı. Ancak bu yakınlık iki şehir 
arasında dini ve siyasi alanda baş gösteren rekabeti önleyemedi. Mekke'nin 
Arabistan'da en önemli dini merkez oluşundan duydukları rahatsızlık 
sebebiyle Tâifliler, Kâbe'ye karşılık içinde beyaz taştan Lât putunun 
bulunduğu bir mâbed inşa ettiler. Tâif, İslâm öncesi Arap toplumunda 
büyük saygı gören Lât putunun kutsal mekânı idi. Sakiflıler, Kureyşliler'le 
olan rekabet ve düşmanlık yüzünden bu beyaz taşı Mekke'deki siyah taşın 
(Hacerülesved) yerine koyuyor ve Kâbe gibi üzerinde örtü bulunan 
Beytürrabbe adlı bir binada koruyup tapınıyordu; bu sebeple Tâif de bir tür 
hac mekânı oldu. Bu çekişme siyasal ilişkilere de yansıdı. Tâifliler, Kâbe'yı 
yıkmak amacıyla Mekke üzerine giderken Tâif?e uğrayan ve kendilerinden 
bir kılavuz isteyen Ebrehe'ye Lât'a ve mâbedine dokunmaması şartıyla Ebü 
Rigal'i kılavuz olarak vermek suretiyle onun ordusuna yardım eden tek 
putperest Arap kabilesi oldu. Hz. Peygamber'in dedesi Abdülmuttalib ile 
mücadeleye girişen Sakifliler, dördüncü Ficâr savaşında Kureyş-Kinâne 
ittifakına karşı müttefikleri Kays Aylân'ın yanında yer aldılar ve Kureyş'ten 
pek çok kişinin ölümüne sebep oldular. 


Tâıf'teki refah ve bolluk kültürel hayatın gelişmesine zemin hazırladı. Amr 
b. Zürâre, Gaylân b. Seleme ve Yüsuf b. Hakem es-Sekafi gibi okuma 
yazma bilenlerin yanı sıra Arabistan'da ün yapmış, İslâmiyet'in 
başlangıcında bölgede sayıları çok az olan Hâris b. Kelede ve oğlu Nadr 


gibi hekimleri vardı. Tâif?te şair Ümeyye b. Ebü's-Salt gibi Hanif dinine 
mensup kişiler de bulunmaktaydı ve bunlardan bazıları peygamber olarak 
görevlendirileceğini umuyordu. Nitekim Kur'ân-ı Kerim'de, Kureyş 
liderlerinden Velid b. Mugire'nin, kendisi ve Beni Sakif”'in ileri gelenleri 
varken peygamberlik görevinin Hz. Muhammed'e verilmesini 
yadırgamasıyla ilgili sözlerine işaret edilmektedir (ez-Zuhruf 43/31). Resül- 
ı Ekrem risâletle görevlendirildiğinde Tâifliler'in ilk tepkisi olumsuz oldu. 
Resülullah, peygamberliğinin onuncu yılının şevval ayında (Ocak 620) 
Mekke müşriklerinin tavırlarını gittikçe sertleştirmeleri üzerine davetini 
Mekke dışındaki bir merkeze götürmeyi düşündü ve yanına Zeyd b. 
Hârise'yi alarak Sakifliler'i İslâm'a davet edip himayelerine sığınmak 
amacıyla Tâif”'e gitti. Ancak Hz. Peygamber'in davetine karşı çıkan 
Tâifliler kendisiyle alay edip onu taşlattılar. Resülullah, Tâifte 
yaşadıklarının kendisi için Uhud gününden daha şiddetli olduğunu 
söylemiştir (Buhâri, “Bed ”ü”l-halk”, 7; Müslim, “Cihâd”, 111). 


Tâif Gazvesi. Mekkeliler”le aralarındaki çekişmelere rağmen İslâm davetine 
karşı Mekke müşriklerinin safında yer alan Tâifliler bu tavırlarını hicretten 
sonra da sürdürdüler. Müşriklerin yanında başta Uhud ve Hendek gazveleri 
olmak üzere Medine'ye karşı yürütülen her mücadeleye katıldılar. Arap 
kabileleri içerisinde Hz. Peygamber'e düşmanlık konusunda en ileride olan 
Sakiflıler'in (Müsned, IV, 420) bu tutumları sebebiyle Tâif, bu yıllarda 
Resül-i Ekrem'i ve müslümanları hicveden şairler ve İslâm karşıtları için 
bir sığınak vazifesi görüyordu. Dolayısıyla Beni Süleym ve Beni Hevâzin 
gibi Sakifliler de Resülullah'ın en önemli hedeflerinden biri haline gelmişti. 
Nitekim Resül-i Ekrem'in amacını gizli tutarak yürüttüğü Mekke fethi 
hazırlıkları sırasında Hz. Ebü Bekir'in ordunun nereye gideceği yolundaki 
sorusuna kızı Hz. Âişe'nin, “Bilmiyorum; belki Süleym, belki Hevâzın, 
belki de Sakifliler'e karşı gidecektir” şeklinde verdiği cevap da bunu 
göstermektedir. Hevâzinliler, Resülullah'ın büyük bir ordu ile Medine'den 
yola çıktığını haber alınca onun kendi üzerlerine yürüyeceğini düşündüler 
ve savaş hazırlıklarına başladılar. Bu sırada Tâifliler surlarla çevrili 
şehirlerinin savunmasını güçlendirmeye çalışıyordu. Urve b. Mes'üd ile 
Gaylân b. Seleme'yi mancınık, arrâde ve dabr gibi savaş araçlarının 
yapımını öğrenmeleri için Yemen'in Cüreş şehrine göndermişlerdi. Urve ve 
Gaylân'ın bu görevleri dolayısıyla Huneyn ve Tâif gazvelerine 
katılamamaları Tâifliler'in bu hazırlıklarını ortaya koymaktadır. 


Hz. Peygamber'in Mekke'nin fethinden sonra Tâif yolu üzerindeki 
Nahle'de bulunan Uzzâ putunu yıktırması, aynı âkıbetin kendi putları Lât'ın 
da başına geleceğini düşünen Sakifliler”i telâşlandırdığından hemen 
harekete geçtiler ve bu sırada müslümanlarla savaşa hazırlanan Hevâzin 
lideri Mâlik b. Avf'ın Evtâs'ta toplanan ordusuna katıldılar. Huneyn 
Gazvesi'nde (11 Şevval 8/1 Şubat 630) yetmiş kişiden fazla kayıp verdiler 
(İbn Hişâm, IV, 93). Yenilginin ardından kaçan Sakifliler, Hevâzinliler'in 
büyük bir kısmı ve kumandanları Mâlik b. Avf Tâif'e sığındı. Savaştan 
kaçanların bir kısmı Evtâs'a, geri kalanlar Nahle'ye çekildi. Savaşın ertesi 
günü bir birliği Evtâs'a, bir birliği Nahle'ye sevkeden Resül-i Ekrem 
kendisi ordusunun büyük kısmıyla Tâif üzerine gitmeye karar verdi. Tâif”e 
hareketinden önce Tufeyl b. Amr ed-Devsi'yı Mekke ile Yemen arasındaki 
Zülkeffeyn putunu yıkmak için gönderdi ve ondan kabilesinin Tâif 
Gazvesi'ne iştirakini sağlamasını istedi. Ardından Hâlid b. Velid'i öncü 
birliklerin başında Tâif üzerine sevketti. Öte yandan Tâif”e ulaşan Sakifli ve 
Hevâzınliler şehir surlarının kapılarını kapatarak savaş hazırlıklarına 
başladılar. Kuşatmanın uzun sürebileceğini düşünüp kalede bir yıllık erzak 
depoladılar ve taş toplayıp bunları atacak sapanlar hazırladılar (Vâkıdi, LI, 
907, 924). Tâif'e varan Hâlid b. Velid, Sakifliler'in kalelerine sığınıp savaş 
halinde beklediklerini görünce kalenin yakınındaki bir yerde karargâh kurdu 
ve onlarla görüşme talebinde bulundu; ancak Sakifliler görüşme teklifini 
reddettiler ve, “Senin dostun bizden daha iyi savaşan bir kavimle 
karşılaşmamıştır” diyerek meydan okudular. Hâlid de onlara kalelerine 
güvenen Medine ve Hayber yahudilerinin sonunda Resülullah'ın verdiği 
karara razı olarak kalelerinden çıkmak zorunda kaldıklarını hatırlattı ve 
bölgedeki müslümanların 


kendileriyle savaşacağını söyleyip onları teslim olmaya çağırdı; fakat 
Tâifliler tavırlarını değiştirmediler. 


Huneyn Gazvesi'nden elde edilen ganimetleri Ci'râne mevkiinde bırakan 
Resül-i Ekrem ordusunun başında Tâif”e doğru harekete geçti. 
Nahletülyemâniyye üzerinden Karn'a, oradan da Müleyh üzerinden 
Liyye'nin Buhratürrügâ mevkiine vardı. Burada ustalığını bizzat yaparak 
bir mescid inşa etti ve Mâlik b. Avf”a ait köşkü yıktırdı. Tâif'in 
güneydoğusunda yaklaşık 10 km. uzaklıktaki Liyye'den ayrılıp Nahb 


üzerinden Tâif”'e ulaştı. Onun Tâif”e gelmesinden dört gün sonra Tufeyl b. 
Amr da beraberinde 400 kişilik bir birlik ve bazı savaş malzemeleriyle 
oraya geldi. Tâifliler'in teslim olmayı reddetmeleri ve erzakları tükeninceye 
kadar savunmayı sürdürüp sonunda savaşacaklarını bildirmelerinin 
ardından başlatılan kuşatmanın ilk safhasında Tâifliler kalelerinden 
müslümanların üzerine ok yağdırdılar. İslâm ordusu surlara yakın bir 
noktada konuşlandığı için atılan oklardan yaralanan ve şehid düşenler oldu. 
Bulundukları yerin düşmanın ok menziline girdiğini gören Resül-i Ekrem 
ordugâhını daha uzak bir noktaya nakletti. Kuşatma boyunca namazları 
zevceleri Ümmü Seleme ve Zeyneb bint Cahş için kurdurduğu iki çadırın 
arasında Sakifliler müslüman olduktan sonra bir mescid yaptırdığı mevkide 
kıldırdı. 


Tâlf'ın müstahkem surları ve Sakifliler?'in savunma teknikleri sebebiyle 
başarı sağlanamayınca Hz. Peygamber mancınık kullanmaya karar verdi. 
İslâm tarihinde ilk defa burada kullanılan mancınığın yanı sıra debbâbe ve 
dabr araçlarından faydalanıldı. Resül-i Ekrem ayrıca giriş çıkışı imkânsız 
hale getirmek için ordugâhın çevresine ve surların etrafına dikenli çalılar 
koydurdu. Kuşatma esnasında sahâbilerden bazıları debbâbenin altına girip 
surlara yaklaşmayı başardı. Ancak Tâifliler, üzerlerine ateşte kızdırılmış 
demirler atarak onları debbâbeden çıkmak zorunda bıraktı. Bu sırada atılan 
oklar ve kızgın demirlerle bazıları yaralandı, bazıları da şehid oldu. 
Resülullah, Sakifliler'i teslime zorlamak için Tâif'in nâdir üzümler 
yetiştirdikleri bağlarının tahrip edilmesini emretti. Bunu gören Tâifliler'in 
Allah rızası için ve akrabalıkları hatırına bundan vazgeçmesini istemeleri 
üzerine, “Ben üzüm asmalarınızı Allah'ın rızasını ve akrabalık hakkını 
gözeterek bırakıyorum” diyerek bunu durdurdu. Hz. Peygamber diğer bir 
tedbir olarak Tâif”ten çıkıp kendilerine sığınacak kölelerin âzat edileceğini 
ilân etti. Bunun üzerine yirmi veya kırk civarında köle kaleden çıkıp 
müslümanlara katıldı (Buhâri, “Meğâzi”, 56; Belâzüri, Ensâb, Il, 134). 
Tâifliler müslüman olduktan sonra Resülullah'tan bu kişilerin geri 
verilmesini istemiş, ancak Hz. Peygamber, “Onlar Allah'ın kendilerine 
hürriyet verdiği kimselerdir” diyerek bunu kabul etmemiştir. 


Yaklaşık bir ay süren kuşatmadan bir netice alınamayınca Hz. Peygamber 
bazı sahâbilerle yaptığı istişarenin ardından kuşatmayı kaldırmaya karar 
verdi. Kaynaklarda onun bu kararı vermesinde Nevfel b. Muâviye ed- 


Dı'l#'nin bazı sözlerinin etkili olduğu belirtilir; ayrıca Resül-i Ekrem'in 
gördüğü bir rüyanın tesirinden söz edilir. Kuşatmanın kaldırılmasını haram 
ayların yaklaşmasıyla ilgili bulanlar olmakla birlikte bu zayıf bir ihtimaldir. 
Çünkü rivayetlerde kuşatma süresi on beş ile kırk gün arasında 
gösterilmiştir. Huneyn Gazvesi'nin Il Şevval 8'de (1 Şubat 630) 
gerçekleştiği bilindiğine göre Tâif kuşatmasının en erken 13-14 Şevval 8'de 
(3-4 Şubat 630) başladığı ve haram ay olan zilkadenin ilk günlerinde 
kaldırıldığı anlaşılmaktadır. Hz. Peygamber'in 6 Zilkade 8 (25 Şubat 630) 
tarihinde Ci'râne'ye ulaşması da bunu teyit etmektedir. Bu gazvenin 
Huneyn Gazvesi'nin devamı mahiyetinde olduğu için haram aylardaki 
savaş yasağıyla ilgisinin bulunmadığı da söylenmiştir (İbn Kayyim el- 
Cevziyye, IlI, 502). Tâif Gazvesi'nde on bir sahâbi şehid oldu. Kuşatmanın 
ardından geriye dönüş sırasında çekilen sıkıntılardan dolayı Resülullah'tan 
Tâifliler'e beddua etmesi istenmiş, fakat o, “Allahım! Sakiıfoğulları”'na 
hidayet nasip eyle; onları müslüman olarak bize gönder” demiştir. Resül-i 
Ekrem'in bu sözleri, Tâifın kan dökülerek fethedilmesini istemediği ve 
Tâif halkının İslâm?ı kabul etmesi beklentisiyle fethi tehir ettiği şeklinde de 
yorumlanmıştır (Şâmi, V, 594). Nitekim gelişmeler bu yorumu teyit 
etmektedir. Huneyn Savaşı'nın tertipçisi Mâlik b. Avf, kabilesinden alınan 
esirlerin serbest bırakılmasının ardından Resülullah'ın, müslüman olması 
halinde kendisine ailesinin ve mallarının yanı sıra 100 deve vereceğini 
bildirmesi üzerine huzuruna gelip müslüman olmuştu. Bölgedeki 
müslümanlara idareci tayin edilen Mâlik eski müttefiki Tâif halkını baskı 
altında tutmaya başladı. 


Kısa bir süre sonra Tâif ileri gelenlerinden Urve b. Mes'üd Medine'ye gelip 
İslâmiyet'i kabul etti ve Tâif?e dönerek kabilesinin ileri gelenlerini İslâm'a 
davet etmek için Resül-i Ekrem'den izin istedi; fakat Tâif'te davet sırasında 
öldürüldü. Urve'nin öldürülmesinden ve Mâlik b. Avf”ın baskılarından 
rahatsız olan, ayrıca Mekke pazarını kaybeden Tâifliler 9 (630) yılında 
Medine'ye bir heyet göndermeye karar verdiler. Beni Mâlik ve Ahlâf 
kabilelerinden seçilen altı kişilik heyet Abdüyâlil b. Amr başkanlığında 
ramazan ayında (Aralık-Ocak 630-631) Medine'ye geldi. Mescidi 
Nebevi'nin kenarında kurulan çadırlarda ağırlanan heyet namazdan ve 
zekâttan muaf tutulmaları, Lât'a dokunulmaması, Tâif'in kutsal bölge ilân 
edilmesi, içki ve faize izin verilmesi gibi şartlarla müslüman 
olabileceklerini söylediler. Hz. Peygamber, onları bir süreliğine zekâttan ve 


cihada katılmaktan muaf tutmayı kabul ettikten sonra heyetin en genç üyesi 
olan ve dine ilgisinden dolayı dikkat çeken Osman b. Ebü”l-Âs”ı Tâif”e vali 
tayın etti. Tâif ve çevresine öğretim ve tebliğ faaliyetleri için Medine'den 
muallimler gönderildi. Bu arada şehirde çok eşlilik yaygın olduğu için 
bunun İslâmi kurallara uygun hale getirilmesi emredildi (İbn Habib, s. 357). 
Resül-i Ekrem'in Tâif'in kutsal belde ilân edilmesi isteğini de kabul ettiği 
bildirilmektedir. Muhammed Hamidullah, bununla Tâif şehrinin milli bir 
park haline getirilmesi ve tabii güzelliklerinin korunmasının amaçlandığını 
söyler (İslâm Peygamberi, I, 499). Osman b. Ebü”l-Âs, Hz. Ebü Bekir'in 
halifeliğinin ilk günlerinde şehirde baş gösteren irtidad hareketlerini 
önlediği gibi onun gönderdiği birlikler önce Ezd, Becile ve Has'am 
kabilelerinden irtidad edenlerle, ardından Yemen ve diğer bölgelerdeki 
isyancılarla savaştı. Tâif, Hz. Ömer zamanından itibaren vergi konusunda 
Arabistan'daki diğer bölgelerle eşit hale geldi ve başlangıçta tanınan 
ımtiyazlar kaldırıldı (Ebü Yüsuf, s. 60, 68). Resülullah'ın Tâif 
kuşatmasında karargâh ve mescid olarak kullandığı mevkide Tâifliler bir 
cami yaptırdılar; ayrıca Hz. Peygamber'in isteğiyle daha önce Lât'ın 
bulunduğu yerde bir mescid inşa ettiler (İbn Mâce, “Mesâcid”, 3). Tâif, 
Resül-i Ekrem'in sağlığında sürgün yeri olarak kullanılıyordu. Nitekim 
Mekke'nin fethi sırasında müslüman olduktan sonra Medine'ye gelen ve 
Resülullah”a karşı uygunsuz davranışlarda bulunan Hakem b. Ebü”l-Âs 
Tâıf'e sürgüne gönderilmiş ve ancak Hz. Osman'ın halifeliği sırasında geri 
dönebilmiştir. 


Tâifliler, Hulefâ-yı Râşidin döneminden itibaren gerek askerlik gerekse 
bürokrasi alanlarında önemli görevlere getirildiler ve Hz. Osman 
zamanından itibaren bürokrasideki etkinliklerini arttırmaya başladılar. Hz. 
Ali - Muâviye mücadelesine 


doğrudan katılmadılar. Hz. Ali'nin Hâriciler tarafından şehid edilmesinin 
ardından Ümeyyeoğulları'na daha da yaklaştılar. İslâm öncesinde Mekke ile 
Tâif arasındaki içtimai ve ticari yakınlık Emeviler'in iktidarıyla tekrar eski 
haline kavuştu. Mugire b. Şube, Ziyâd b. Ebih ve oğlu Ubeydullah, 
Muâviye yönetiminde, daha sonraki dönemde Haccâc b. Yüsuf ve Yüsuf b. 
Ömer gibi Tâifliler, Emevi iktidarının sürmesinde önemli rol oynadılar. 
Emeviler devrinde Tâif bazan müstakil bir vali tarafından yönetilmekle 
birlikte genellikle Mekke ve Medine ile veya bu iki merkezden biriyle 


beraber yönetiliyordu. Muâviye, Emeviler'den birini yönetici tayın edeceği 
zaman onu önce Tâif”'e gönderiyor, orada başarılı olursa Tâif'le birlikte 
Mekke'yi, eğer bu ikisinde başarılı olursa bunlara Medine'yi ekliyordu 
(Taberi, V, 296). Emeviler döneminde aralarında Abdullah b. Abbas'ın 
bulunduğu az sayıda sahâbi Tâif'e yerleşti. Tâlf ayrıca Mekke ve 
Medine'deki karışıklıklardan uzaklaşmak isteyenlerin sığınağı haline geldi. 
Hz. Hüseyin'in Küfe'ye gitmesini engelleyemeyen İbn Abbas, Kerbelâ 
faclasının ardından Mekke'de kendisi adına biat alan Abdullah b. Zübeyr'e 
biat etmeyerek Tâif”e gitti. Ölümünde, yine buraya yerleşmiş olan Hz. 
Alinin oğlu Muhammed b. Hanefiyye tarafından kıldırılan cenaze 
namazından sonra Tâif kuşatmasında şehid olanların kabirlerinin bulunduğu 
yere defnedildi. Buraya ileriki yıllarda Tâif'ın sembolü haline gelen ve 
şehrin çekirdeğini oluşturan Mescidü İbn Abbas inşa edildi. Tâif, Abdullah 
b. Zübeyr'in Emeviler'e karşı mücadelesini sürdürdüğü yıllarda bir ara 
Hâriciler'in eline geçtiyse de yeniden itaat altına alındı. Haccâc b. Yüsuf, 
İbnü'z-Zübeyr'i ortadan kaldırmak için 73 (692) yılında gerçekleştirdiği 
Mekke kuşatmasında yaklaşık altı ay Tâif”i karargâh olarak kullandı. 
Tarımsal potansiyelini koruyan şehrin ekonomik alanda gelişmesi Emeviler 
döneminde hız kazandı. Tâif ve çevresinde çoğunluğu I (VT) ve TI. (VTIL.) 
yüzyıllara ait olduğu tahmin edilen eserler arasında çok sayıda su tesisi, 
köprü ve bent bulunmaktadır. Ekserisi Emeviler devrine ait on dört bent 
günümüze ulaşmıştır (Selâhaddin el-Müneccid, s. 101-102). 


Abbâsiler'in iktidara gelmesiyle birlikte giderek önemini yitirip küçük bir 
şehre dönüşen Tâif genellikle Mekke valisi tarafından tayin edilen bir 
nâible yönetiliyordu. Abbâsi-Fâtımi rekabetinde Mekke valisi kimin adına 
hutbe okutursa Tâifteki nâibi de onun adına okutuyordu. Tâif”te bir ara 
Sultan Sencer adına hutbe okundu (DİA, XXXVI, 509). Abbâsiler 
döneminde bağımsız hareket etmek isteyen Mekke emirleri Tâif'i de ele 
geçirmeye çalışıyordu. Hz. Hasan'ın soyundan gelen Mekke Emiri Katâ-de 
b. İdris Tâif?e bir sefer düzenledi (613/1217). Tâif”e girilince şehir 
yağmalandı, can ve mal güvenliği konusunda verilen tâlimata uyulmayıp 
eşraftan pek çok kişi öldürüldü. Ayrıca Katâde'nin kendilerinden köle 
sıfatıyla biat almasından rencide olan Tâifliler kısa bir süre sonra onun 
nâibini ve askerlerini şehirden çıkardılar (Necmeddin İbn Fehd, II, 22-23). 


Tâif, Yavuz Sultan Selim'in Mısır'ı zaptının ardından (Zilhicce 922/Ocak 


1517) Osmanlı idaresi altına girdi. Şehrin yönetimi Mekke şeriflerine 
bırakıldı. Ancak Osmanlılar, Tâif”1 Hicaz bölgesinin önemli bir askeri 
merkezi haline getirmeyi ihmal etmedi. Abdülaziz b. Muhammed b. 
Suüd'un oğlu Suüd emrindeki ordu Şubat 1803'te Tâif”i ele geçirerek 
yağmaladı (Cevdet, VII, 206). Mısır Valisi Kavalalı Mehmed Ali Paşa'nın, 
oğlu Tosun Paşa kumandasında gönderdiği ordu Medine ve Mekke'den 
sonra Tâif'i Vehhâbiler”den geri aldı (2 Mayıs 1813). Tekrar şeriflerin 
yönetimine bırakılan Tâif, 1864 tarıhlı Vilâyet Kanunu'na göre vilâyete 
dönüştürülen Hicaz eyaletinin Mekke sancağına bağlı nahiye merkezi oldu. 


Mekke emirinin yanı sıra Mekke ve Cidde'de görev yapan bürokrat ve 
kumandanların yaz mevsimini Tâif'te geçirmeleri dolayısıyla şehir bu 
aylarda canlılık kazanmış olsa da merkezi idareden uzak, Mekke ve 
Medine'nin gölgesinde kalması sebebiyle Osmanlı öncesinde olduğu gibi 
kendi içine kapalı yaşamayı sürdürdü. 1073'te (1662-63) Tâif”'i ziyaret eden 
Faslı Ayyâşi ile 1814'te buraya gelen John Ludwig Burckhardt”ın verdiği 
bilgiler bu hususu teyit etmektedir. Tâıf'te Mehmed Ali Paşa ile görüşen 
Burckhardt, Tâif ve çevresinde yaşayan halkın ekseriyetini Sakifliler'in 
oluşturduğunu, çoğunun şehir hayatı yaşadığını ve Tâif'ı Vehhâbiler'e karşı 
koruduğunu kaydetmektedir (Travels in Arabia, s. 84-85; İA, X, 98). XIX. 
yüzyılın ikinci yarısında Tâif”te 400 ev, 200 ticarethane, altı cami, yedi 
mescid, iki salhâne, bir askeri hastahane, bir kışla, bir hükümet konağı, bir 
medrese, dört sıbyan mektebi, bir sebil, on altı yazlık köşk, dokuz fırın, on 
kasap dükkânı, Osmanlı döneminde yapılmış bir hamam vardı ve yaz ayları 
dışında şehirde yaklaşık 2000 kişi yaşıyordu (Mir'âtü'l-Haremeyn, II, 197; 
Muhammed Sâdık Paşa, s. 348). 1874'te Tâlf'te Abdullah b. Abbas adına 
bir vakıf kütüphane kuruldu (Erünsal, s. 308). Osmanlı döneminde Tâif 
Kalesi sürgün cezasına çarptırılan mahkümlar için cezaevi olarak kullanıldı. 
Sultan Abdülaziz'in öldürülmesi olayına karışan Midhat Paşa ve Damad 
Mahmud Celâleddin Paşa sürgün cezalarını burada çektiler. Medine'de 
1903 yılında çıkan bir isyana öncülük eden eşraftan kırk iki ve şehirde 
görevli zâbitlerden kırk kişi Tâif zindanına konulmuştu. 


Tâıf 1. Dünya Savaşı sırasında Osmanlı yönetimine karşı ayaklanan, 
İngilizler'in desteklediği Şerif Hüseyin'in eline geçti (17 Eylül 1916). Şerif 
Hüseyin'in kuşatması esnasında şehir büyük zarar gördü ve nüfusun 
yaklaşık yarısı buradan ayrıldı (Abdülmecid İsmâil Dağıstâni, s. 32). 


Osmanlılar Hicaz'dan çekilince (30 Ekim 1918) Tâif tamamen Hâşimi 
Krallığı'nın idaresi altına girdi. Abdülaziz b. Suüd'un 8 Eylül 1924'te Tâif?ı 
ele geçirmesinden sonra Suudi Arabistan Krallığı'nın yönetimine geçen 
Tâıfte Suüdiler zamanında siyasal ve kültürel alanda önemli gelişmeler 
kaydedildi; şehir ticaret, tarım ve askeri alanlarda merkez olma işlevini 
sürdürdü. 1947'de surların önemli bir kısmı yıktırılarak sur dışıyla sur içi 
birleştirildi. Tâif'ı Cidde-Mekke 


ıle Asir'e bağlayan iki modern otoyolun yapımıyla şehrin gelişmesi sürdü 
ve stratejik önemi arttı. 1980'de önce Melik Abdülaziz, ardından 
Ümmülkurâ üniversitelerine bağlanan Eğitim Fakültesi'nin açılmasıyla 
başlayan yüksek öğretim 2003'te Tâif Üniversitesi'nin kurulmasıyla 
bağımsız hale geldi. Suudi Arabistan'ın 1416'da (1995-96) düzenlenen idari 
yapılanmasında Mekke bölge emirliğine bağlanan Tâif bugün nüfusu 
570.000”e ulaşan (2009 yılının ortalarına ait tah.), hava alanına sahip 
modem bir şehirdir. Tâif”le ilgili eserler arasında İbn Allân'ın, et-Tayfü”t- 
ta'if bi-fazli”t-Tâ'if'i (bi-târihi Vec ve”t-Tâ”if) ve Muhibbüddin İbn Fehd'in 
Tuhfetü'l-letâ'if fi fezâili'l-habr İbn “ Abbâs ve Vec ve”t-Tâ'ifi sayılabilir. 
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Mustafa Sabri Küçükaşcı 


TÂİ“-LİLLÂH 
(di gilkii) 


Ebü Bekr Abdülkerim Tâi'-Lillâh b. el-Fazl el-Muti'-Lillâh b. Ca'fer el- 
Muktedir-Bıillâh el-Abbâsi (6. 393/1003) 


Abbâsi halifesi (974-991). 


317'de (929) Bağdat'ta doğdu. Babası Halife Muti'-Lillâh, annesi Rum 
asıllı bir câriyedir. Muti'-Lillâh felç olunca Büveyhiler?'e isyan ederek 
Bağdat'ta iktidarı ele geçiren başkumandan Sebük Tegin ona görevden 
ayrılmayı ve hilâfeti oğlu Ebü Bekir Abdülkerim'e devretmeyi teklif etti. 
Muti'-Lillâh 13 Zilkade 363”te (5 Ağustos 974) hilâfetten çekildi ve oğlu 
Ebü Bekir Abdülkerim, Tâi'-Lillâh lakabıyla halife ilân edildi. Muti'-Lillâh 
yaklaşık iki ay sonra vefat etti. Tâi'-Lillâh halife ilân edilmeden dört gün 
önce Büveyhi Hükümdarı İzzüddevle Bahtiyâr Bağdat'a tekrar hâkim 
olmuştu. Sebük Tegin ilk iş olarak Büveyhiler?'i Bağdat'tan uzaklaştırdı. Bu 
sırada Türkler ve Sünniler Sebük Tegin'i, Şiiler Büveyhiler'i desteklediler. 
İzzüddevle ve amcasının oğlu Adudüddevle”nin Vâsıt”ta bir araya gelip 
güçlerini birleştirmeleri üzerine Tâi'-Lıllâh ve Sebük Tegin, Büveyhiler'le 
savaşmak için Vâsıt'a hareket etti. Bağdat civarındaki Diyâlâ ırmağı 
yakınında meydana gelen savaş esnasında Sebük Tegin öldü. Sebük 
Tegin'in askerleri halifeyi yanlarına alarak Tikrit'e kaçtılar. Bağdat'a giren 
Adudüddevle, Tâi'-Lıllâh'ı Bağdat'a getirtip saygı ile karşıladı. Bağdat'ta 
yönetim yeniden Büveyhiler'in eline geçti. Halife, İzzüddevle Bahtiyâr'ın 
ve Adudüddevle'nin kızlarıyla evlenip Büveyhiler'le yakın ilişki kurmaya 
çalıştı. 


Bu dönemde Bağdat'a hâkim olmak için mücadeleye girişen Büveyhi 
emirleri İzzüddevle Bahtiyâr ile Adudüddevle arasında Kasrülcis”te cereyan 
eden savaşta İzzüddevle yenilip esir düştü ve ardından öldürüldü. 
Adudüddevle, Bahtiyâr'ın katlinden sonra kumandanlar, eşraf, kadılar ve 
diğer ileri gelenlerle birlikte halifenin huzuruna çıktı (9 Cemâziyelevvel 
367/23 Aralık 977). Yapılan törende Halife Adudüddevle”ye sultâni 


hil'atler, mücevherlerle süslü bir taç ve gerdanlık, ayrıca Tâcü”l-mille 
lakabını verdi, kılıç kuşattı ve iki sancak hazırlattı. Bunlardan biri emirler 
içindi, diğeri sadece veliahtlara mahsustu ve o güne kadar Abbâsi hânedanı 
dışında hiç kimseye verilmemişti. Ardından Halife Adudüddevle”ye 
kıymetli hediyeler gönderdi (İbnü”l-Cevzi, VII, 87); namaz vakitlerinde 
nevbet çaldırmasına ve hutbelerde adının zikredilmesine izin verdi (İbn 
Miskeveyh, VI, 446). 


Adudüddevle'nin ölümünden sonra kumandanlar oğlu Ebü Kâlicâr 
Merzübân'a Samsâmüddevle adıyla biat ettiler (372/983). Târ'-Lallâh, 
Samsâmüddevle'ye Şemsülmille lakabını vererek saltanatını tasdik etti. 
Ancak kardeşi Şerefüddevle onun emirliğini tanımadı. Şerefüddevle”nin 
Ahvaz'ı ele geçirmesi üzerine (375/985) Samsâmüddevle kendisine elçi 
göndererek adının hutbede zikredilmesi ve kendisinden sonra saltanata 
geçmesi şartıyla onunla barış yaptı. Tâı'-Lıllâh da Şerefüddevle”ye hil'atler 
gönderip bu barışı onayladı. Fakat Şerefüddevle son anda vazgeçerek 
Vâsıt”ı ele geçirip Bağdat üzerine yürüyünce Samsâmüddevle ona itaat 
arzetti. Şerefüddevle kardeşini yakalatarak hapsettirdi. 


Şerefüddevle'nin Bağdat'a hâkim olduğu dönemde Türkler'le Büveyhiler 
arasında gerginlikler ve çatışmalar ortaya çıktı. 379”da (989) 
Şerefüddevle'nin ölümünün ardından Halife Tâ1'-Lıllâh onun kardeşi Ebü 
Nasr Firüz'u Bahâüddevle ve Ziyâülmille lakabıyla sultan ilân etti ve 
kendisine hil'atler verdi. Askere maaş ödemede sıkıntı çeken Bahâüddevle, 
Târ'-Lıllâh'ın malına göz dikti, adamlarıyla birlikte Bağdat'a gidip halifeyi 
tahtından indirdi ve hilâfet sarayı yağmalandı. Halife bir elbiseye sarılarak 
Bahâüddevle'nin sarayına götürüldü. Tâı'-Lıllâh orada şahitler huzurunda 
hilâfetten çekildiğini bildirdi (12 Ramazan 381/22 Kasım 991). Bazı 
müellifler, Târ'-Lıllâh'ın Bahâüddevle'nin yakın adamlarından Ebü'l-Hasan 
İbnü”lMuallim adlı bir kişinin kışkırtmaları neticesinde hal'edildiğini 
söyler. 379 (989) yılında Tâ1'-Lillâh'tan kaçıp Batiha'ya sığınan amcasının 
oğlu Ebü'l-Abbas Ahmed, Kâdir-Bıillâh lakabıyla hilâfet makamına 
getirildi. Bahâüddevle, Tâi'-Lıllâh'ı üç yıl sonra Kâdir-Billâh'a teslim etti. 
Gözlerine mil çekilen Tâi'-Lillâh bundan sonraki hayatını Kâdir-Billâh'ın 
yanında gözaltında geçirdi. 


Tâı'-Lillâh döneminde Abbâsiler'in nüfuz alanı çok daraldı. Suriye ve 
Hicaz'da hutbe Fâtımiler adına okundu. Musul ve Suriye'de Hamdâniler'in 
gücü azalırken Büveyhiler güçlenmeye başladı. Adudüddevle”nin Irak 
hâkimiyeti döneminde Hamdâ-niler, Musul'u ona terketmek zorunda 
kaldılar. Adudüddevle bütün Diyarbekir ve Diyârırebia bölgeleriyle 
Diyârımudar'ın önemli bir kısmını ele geçirdi. Samsâmüddevle”nin 
saltanatı devrinde hâkimiyet alanlarını Musul'a kadar yaymaya çalışan 
Mervâniler, Diyarbekir bölgesine hâkim oldular. Mâverâünnehir ve 
Horasan'da hüküm süren Sâmâniler, Büveyhiler'in elinde bir kukla 
olduğuna inandıkları Kâdir-Billâh'ın halifeliğini tanımadılar. Sâmâni Emiri 
II. Nüh hutbelerde ve sikkelerde Tâi'-Lıllâh'ın adını okutmaya devam etti. 
Gazneliler'in ılk hükümdarı Sebük Tegin de aynı şekilde davrandı. Sâmâni 
Emiri II. Abdülmelik b. Nüh b. Mansür'u 389”da (999) Merv'de mağlüp 
ettikten sonra Horasan'a hâkim olan Gazneli Mahmud dini-siyasi 
düşüncelerle bölgede hutbenin Kâdir-Billâh adına okunmasını emretti. 
Kâdir-Billâh da onun Horasan hâkimiyetini onaylayıp kendisine 
Yeminüddevle ve Eminü'l-mille lakaplarını verdi. Tâı'-Lillâh 1 Şevval 393 
(3 Ağustos 1003) tarihinde vefat etti ve Kâdir-Bıillâh'ın kıldırdığı cenaze 
namazının ardından Rusâfe'de defnedildi. Yüzünde çiçek hastalığının izleri 
vardı; burnu şiirlere konu olacak kadar büyüktü. İbnü”l-Haccâc bir şiirinde 
onun burnuyla alay eder (İbnü”l-İmrâni, s. 179-180). Dönemin ünlü 
şairlerinden Şerif er-Radi, Tâi' için yirmi üç methiye ve bir mersiye 
yazmıştır. 
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Adnan Demircan 


TAİZ 


pe 


(055) 
Yemen'de bir şehir. 


San'a'nın 195 km. güneyinde ve Aden'in 140 km. kuzeybatısında 
Cebelisabr'ın kuzey eteklerinde deniz seviyesinden 1400 m. yükseklikte 
kurulmuştur. Günümüzde ülkenin en büyük sanayi merkezlerinden biri olup 
nüfusu 540.000”dir (2009 tah.). Şehrin tarihine dair en eski bilgiler 
Suleyhiler dönemine (1047-1138) kadar gitmekle beraber asıl gelişmesi 
Resüliler devrinde (1229-1454) başşehir olduğu yıllara rastlamaktadır. 
İslâmiyet'in Yemen'de yayılışı sırasında Muâz b. Cebel, San'a”dan Taiz 
yakınlarındaki Cened'e gelmiş ve burayı İslâm'a davet için merkez 
edinmişti. Suleyhiler?'den Sultan Abdullah b. Muhammed zamanında Sabr 
ve Ta'ker (Ta'kür) kaleleri arasında Taiz adıyla yeni bir kale yaptırıldı. Kısa 
sürede bir vali tarafından yönetilecek kadar gelişen Taiz, Suleyhiler'in 
önemli yerleşim merkezlerinden biri oldu. Eyyü-biler döneminde (1173- 
1229) Taiz'i ikamet merkezi edinen Turan Şah ve kardeşi Tuğtegin köşkler 
ve medreseler yaptırarak şehri imar ettiler. Şehrin asıl gelişimi, Resüli 
hânedanının ikinci sultanı el-Melikü”I-Muzaffer Yüsuf'un Taiz'i 653'te 
(1255) başşehir yapmasıyla başladı ve zaman içinde onlarca cami, medrese 
ve hamam inşa edildi. Taiz'de kurulan darphânede Resüliler adına sikke 
bastırılmaktaydı. Bu dönemden günümüze ulaşan eserler arasında Resüli 
sultanlarının yaptırdığı, Eyyübi mimari tarzını andıran Mansüriyye, 
Muzafferiyye ve Eşrefiyye cami ve medreseleri yer almaktadır. Resüli 
Hükümdarı el-Melikü'l-Müeyyed Dâvüd'un 672'de (1273-74) Taiz'de inşa 
ettirdiği medresenin kütüphanesinde 100.000 kitap bulunduğu rivayet 
edilmektedir. 


Yâkut el-Hamevi, Taiz'ı Yemen'in VT. (XTIIL.) yüzyıldaki büyük 
kalelerinden biri olarak tanıttığı gibi (Mu“cemü”l-büldân, II, 40) çağdaşı 
İbnü”l-Mücâvir de bizzat gezdiği bu kaleyi, Hindistan ticaretinin önemli bir 
durağı sayılan Aden Limanı'nda her yıl elde edilen gelirin korunmak 
amacıyla getirildiği bir yer diye kaydeder. Ayrıca taş ve alçıdan inşa edilen 


surları ve muhkem kapıları ile oldukça sağlam durumda olan Taiz 
Kalesi'nin suyunun Sabr dağından geldiğini yazar (Şıfatü bilâdı”l-Yemen, s. 
184-189). İbn Battüta, VI. (XIV.) yüzyılın sonlarında geldiği Taiz'den 
ülkenin en büyük ve güzel şehirlerinden biri olarak bahsetmektedir. O 
dönemde üç mahalleden oluşan Taiz'de Resüli sultanı, maiyeti ve devlet 
ricâlinin Mağribe'”de, bey ve askerlerin Udeyne'de, halkın ise içerisinde 
büyük çarşısı bulunan Mehâlib'de oturduğunu kaydetmektedir 
(Seyahatnâme, I, 272). Resüliler'in son devirlerinde sıkça ortaya çıkan veba 
salgınlarından Taiz de etkilendi. Tâhiriler döneminde şehir siyasi ve ticari 
önemini kaybetti ve Taiz Kalesi hapishane şeklinde kullanıldı. Nihayet 1500 
yılı civarında Tâhiriler'in merkezi Taiz”den San'a'ya taşındı. 


Portekizliler'in Kızıldeniz'e kadar gelmesiyle birlikte Taiz önce 
Memlükler'in, ardından Osmanlılar'ın kontrolü altına girdi. Memlük 
kumandanı Barsbay'ın emrindeki Mısır ordusu 16 Safer 923'te (10 Mart 
1517) Taiz'i ele geçirdi. Daha sonra Ammâr kabilesinin tuzağına düşen 
Barsbay öldürüldü. Yavuz Sultan Selim, Memlükler'i ortadan kaldırınca 
Emir Ramazan adlı bir levendi Taiz'in idaresiyle görevlendirdi. Onun 
levendlerin başlattığı bir isyanda öldürülmesi üzerine yerini Tavil lakaplı 
Ali Bey aldı (1523). 931'de (1525) Selman Reis idaresindeki Osmanlı 
donanmasının Yemen sahillerinde dolaştığı sırada Emir Hüseyin Rümi 
Taiz'i aldı ve Yemen mutasarrıflığına getirildi (Âli, vr. 19b). Selman Reis, 
Veziriâzam İbrâhim Paşa'ya sunduğu ve Hindistan deniz ticaret yolunun 
önemi üzerinde durduğu 10 Şâban 931 (2 Haziran 1525) tarıhlı raporunda 
yolların güvenliğinin sağlanması ve Portekizliler'in eline geçmiş olan 
kalelerin geri alınması 


gerektiğini anlatırken Taiz”den de bahsetmiş, şehrin vergi verebilecek 
durumda 300 köyünün bulunduğunu belirtmiştir. Zilhicce 932'de (Eylül 
1526) Selman Reis, Yemen'in idaresine memur edilen Hayreddin Bey'le 
birlikte Zebid'i aldıktan sonra Taiz'i ele geçirdi (a.g.e., vr. 25b-26a). Bu 
dönemden itibaren Taiz genellikle Osmanlı yönetimiyle Yemenli 
isyancıların arasında kaldı. 941 (1535) yılında Zeydi İmamı Mutahhar b. 
Mütevekkil-Alellah Şerefeddin'in kontrolüne girdi ve Fakıh Nusayri vali 
tayin edildi; onun döneminde şehrin etrafı surla çevrildi (el-Mevsü“ atü” 1- 
“Arabiyye, VI, 629). 945'te (1538) Hint seferine çıkan Hadım Süleyman 
Paşa'nın Yemen hakkındaki raporunda Aden dışında zikrettiği en önemli 


kaleler arasında Zebid ve San'a ile Taiz de vardır. Bıyıklı Mustafa Bey'in 
Yemen beyliği sırasında Taiz kısa bir süre için ele geçirildiyse de (1545) 
tekrar Zeydiler tarafından geri alındı. Osmanlılar, Taiz”e hâkim 
olamadıkları takdirde Yemen'in güney bölgelerini kontrol etmenin ve kuzey 
bölgesindeki şehirleri elde tutmanın imkânsızlığını ve San'a'ya giden tek 
yolun Taiz'den geçtiğini görerek buranın stratejik önemini kavradılar. 
Nihayet Üveys Paşa tarafından kuşatılan Taiz Zilhicce 953”te (Şubat 1547) 
zaptedildi. 


Mahmud Paşa, beylerbeyıliği sırasında Yemen eyaletinin merkezi olan 
Taiz'deki eski sarayı tamir ettirerek kendi ikametine ayırdığı gibi şehirde 
ınşa faaliyetlerine girişti. Yemen beylerbeyiliğinin hazinesini Taiz 
Kalesi'nde muhafaza etti. Bu dönemde Taiz'de Vehhâbiye olarak bilinen bir 
divanhâne, Hasan Baba ve Hüseyin Dede adında iki zâviye olduğu 
anlaşılmaktadır (TSMA, nr. D 314). Taiz, Rebiülâhir 975'te (Ekim 1567) 
İmam Mutahhar b. Şerefeddin'in eline geçti. San'a Beylerbeyi Özdemiroğlu 
Osman Paşa Receb 976'da (Ocak 1569) Zeydiler'den geri aldığı Taiz'e 
Küçük Ahmed Bey'i sancak beyi tayın etti. Yemen serdarı Sinan Paşa, 
San'a'ya düzenlediği askeri harekâtta ordugâhını Taiz'in Kaide mevkiinde 
kurdu. Hab Kalesi kuşatması sırasında hayatını kaybeden Küçük Ahmed 
Bey'in yerine eski sancak beylerinden Şeyh Alı, Taiz sancak beyi tayin 
edildi (1570). Bu esnada Yemen beylerbeyiliğine getirilen Behram Paşa, 
Zebid üzerinden Taiz'e geldi ve burada şehrin hâkimi Şeyh Alı tarafından 
karşılandı (Yavuz, I, s. CLVT). Osmanlılar, 1038'de (1629) Yemen'deki 
hâkimiyetlerini San'a”daki Kâsımi yönetimine bıraktıkları için Taiz'i de 
terkettiler. Ancak Kasımi yöneticileri arasındaki anlaşmazlık uzun yıllar 
devam etti. Kâtib Çelebi Taiz'in havasının mutedil, akarsularının bol 
olduğunu belirterek yakınındaki bağ ve bahçeleriyle meşhur Sıhle 
mesiresinde yapılan yüksek binalardan ve doğusundaki Cened ovasının 
verimliliğinden bahseder. San'a-Taiz arasının on dört konak ve Taiz-Zebid 
arasının ulaşıma gayet elverişli üç konaklık yol olduğunu belirtir 
(Cihannümâ, s. 487, 490). 1712'de şehri gezen Fransız doktoru de la 
Grelaudiere burasının Türkler tarafından inşa edilmiş güzel surlarıyla 
meşhur bir şehir olduğunu, otuz top bulunan kalesinin hapishane olarak 
kullanıldığını yazar (İA, XI, 677). Yemen'de isyanların yeniden başlaması 
ve İngilizler'in bölgede etkili olma teşebbüsleri yüzünden Osmanlı Devleti, 
Mısır Valisi Mehmed Ali Paşa vasıtasıyla Yemen'e müdahale etti. İbrâhim 


Paşa isyanları bastırmak için gittiği Yemen'de Taiz'ı Kâsımi-ler?'den geri 
aldı (1835). Gazi Ahmed Muhtar Paşa'nın 1872'de Yemen”i tekrar zaptı 
üzerine Taiz Osmanlı kontrolüne geçti. Bu dönemde Taiz şehrinin etrafı 
surlarla çevriliydi ve hemen yukarısındaki yüksek tepede Kahire Kalesi 
varlığını koruyordu (BA, İ.MMS, nr. 45/1922, 45/1934). 1892'de tekrar 
Yemen imamlarının eline geçen Taiz 1893'te Osmanlılar tarafından geri 
alındı ve I. Dünya Savaşı sonuna kadar fiilen Osmanlı yönetiminde kaldı. 


Yemen”'le ilgili Osmanlı dönemine ait raporlarda Taiz sancağının sosyal ve 
kültürel durumu hakkında önemli bilgiler yer almaktadır. Bu raporlara göre 
Osmanlı hâkimiyetinin son zamanlarında Taiz tahminen 2000 müslüman ve 
100 Müsevi nüfusu bulunan 500 evden oluşuyordu. Kuzeyindeki sığ bir göl 
sebebiyle Taiz'de sıkça sıtma ve humma hastalığı ortaya çıkıyordu (BA, 
Y.E.E., nr. 8/26). Taiz halkı Sünni-Şâfii idi ve halk hukuki davalarla cinayet 
davalarında mahkemeye başvurmaktan kaçınıyor, davaların örf ve âdete 
göre görülmesini istiyordu (BA, Y.E.E, nr. 35/74, gömlek 2). Taiz halkının 
eğitimsiz olması yüzünden 1888'de bölgede faaliyet gösteren İngilizler'in 
ve Protestan misyonerlerin etkisini azaltmak amacıyla sancağa ait kazalarda 
birer medrese açılması ve her birine bir müderris ve yardımcı tayın edilmesi 
(BA, DH. MKT, nr. 1486/110), ayrıca 1889”da Zebid-Taiz arasındakı telgraf 
hattı Arap aşiretleri tarafından tahrip edildiğinden San'a-Taiz arasında yeni 
bir hat çekilmesi kararlaştırıldı (BA, DH. MKT, nr. 1203/73, 1628/138). 


Osmanlı döneminde bazan eyalet merkezi ve çoğunlukla sancak veya kaza 
merkezi olan Taiz'e Yemen Beylerbeyi Üveys Paşa'nın San*a'ya hareketi 
sırasında Özdemir Bey sancak beyi tayin edildi (Yavuz, I, s. XCV1-C). 
Özdemir Bey'in 954 (1547) tarihli raporunda üç eyalate ayrılmasını tavsiye 
ettiği Yemen'in bir eyaletini Taiz teşkil ediyordu (Blackburn, XXVII 
(1995), s. 228). Mahmud Paşa'nın beylerbeyıiliğı zamanına ait bir Yemen 
muhasebesine göre (968/1560-61) Taiz sancağına bağlı on sekiz 
vilâyet/nahiye, yedi kale mevcuttu 


ve sancak beyi Mirza Bey'di. Sancağın 968”deki haraç arazı gelirleriyle 
mukâtaa gelirleri 200 surre (5 milyon para) kadardı (TSMA, or. D. 314). 
Mahmud Paşa'dan sonra 972'de (1564) Yemen toprakları San'a ve Yemen 
şeklinde iki eyalete ayrılınca Taiz Yemen eyaletinin sancağı oldu ve eyalet 
yönetimi Murad Paşa'ya verildi (1565) (Blackburn, XXVTI (1995), s. 228- 


230). Murad Paşa'nın, Osmanlı idaresine isyan edip San'a'yı kuşatan Zeydi 
İmamı Mutahhar üzerine gittiği sırada Taiz sancak beyliğinde Kâsım el- 
Hılâli bulunuyordu (Blackburn, XIX/1-4 (1979), s. 153, 164). XVI. yüzyılın 
sonlarında Taiz Yemen'in üç sancağından biriydi ve sancağa bağlı on iki 
kaza ve nahiye yanında on bir kale vardı. 1008'de (1599-1600) Taiz 
sancağının arazi gelirleri 57.000 sikkeye ulaşmıştı ve bu miktar bütün 
Yemen gelirleri içinde 9014'e tekabül etmekteydi. Taiz kazasının haraç arazı 
geliri ise 6157 sikke, mukâtaa gelirleri 1100 sikke idi (Sahillioğlu, s. 304, 
315). Gazi Ahmed Muhtar Paşa'nın 1872'de dört sancak halinde 
teşkilâtlandırdığı Yemen'in sancaklarından biri Taiz'di ve beş kazadan 
oluşan sancağa Süleyman Bey mutasarrıf tayın edilmişti. Taiz halkı, 
1907”de vilâyet merkezi San'a'dan ayrılarak müstakil bir vilâyet olmak 
istediğini İstanbul'a bildirdiyse de istekleri kabul görmemiş (BA, Y.PRK. 
AZJ, nr. 52/66) ve Taiz 1890-1911 yılları arasında Yemen'in dört 
sancağından biri olarak idari konumunu muhafaza etmiştir. I. Dünya 
Savaşı'nın ardından San'a, Zeydi imamlarının yönetimine geçti. 1948'de 
İmam Ahmed ikametgâhını Taiz'e taşıyarak burayı başşehir yapınca şehir 
geliştiyse de San'a'nın 1962'de Yemen Cumhuriyeti'nin başşehri olmasıyla 
ikincil konuma düştü. Daha sonra iki Yemen'in (Yemen Arap Cumhuriyeti 
ve Yemen Demokratik Halk Cumhuriyeti) birleşmesiyle San'a ve Aden'den 
sonra üçüncü şehir durumuna geldi. Taiz, Aden'le birlikte bölgenin önemli 
bir sanayi (daha çok tekstil) ve ticaret merkezidir. Ticaretin kaynağını 
çevresinde bol miktarda yetişen kahve ve kat bitkisi oluşturur. Taiz özellikle 
1990'lı yıllarda ekonomik açıdan çok gelişti. Bu esnada şehre yapılan 
göçler sebebiyle Taiz'in tarihi dokusu bozuldu. 
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İdris Bostan 


TÂK-ı KİSRÂ 
(6 5 gis) 


Divan edebiyatında yüksekliği ve ihtişamıyla anılan Sâsâni sarayı ve 
kemeri. 


Farsça tâk (kemer) kelimesi ile Araplar'ın ilk defa Sâsâni Hükümdarı 
Hüsrevw'e verdikleri “kisrâ” (padişahlar padişahı) lakabından oluşan bu 
terkip “padişahın kemeri” anlamına gelmekte ve içinde bulunduğu saray da 
aynı adla anılmaktadır. Sâsâniler'den günümüze ulaşan az sayıdaki 
yapılardan biri olup Bağdat'ın 35 km. kadar güneyinde Tisfün (Tizfun), 
Medâin veya Selmânı-pâk (Ktesifon) denen antik kent bölgesinde Dicle 
nehrinin kenarında bulunmaktadır. Binayı ilk Sâsâni Hükümdarı I. Şâpür 
(241-272) yaptırmış ve Enüşirvân lakabıyla ünlü 1. Hüsrev (531-579) 
tarafından genişletilmiştir. Büyük, yüksek ve ihtişamlı kemerlere sahip 
saraydan günümüzde yalnızca eyvan (Eyvân-ı Kisrâ) ve cephesinin güney 
kanadının bir kısmı kalmıştır. Mevcut durumuyla binanın yapısının Tl. 
yüzyıla, süslemelerinin ise VI. yüzyıla ait olduğu sanılmaktadır (Reuther, s. 
515-516). Ülkesini adaletle yönetmiş ve bu yönüyle tarih ve edebiyat 
kaynaklarında yer almış olan 1. Hüsrev rivayete göre halkını ve 
ziyaretçilerini, sarayın büyük kemerlere sahip geniş avlusundaki eyvanın 
tonozuna kadar yükselen tahtında otururken kabul ederdi. Buradaki yüksek 
kemerlerden birinin üstüne ucunda çan bulunan bir zincir astırmıştı (zencir-i 
adi). Bu zincirin ucu çocukların bile yetişeceği bir yükseklikte olup şikâyeti 
olan halk buraya gelerek zinciri çekince ucundaki çanın sesini duyan kisrâ 
halkının şikâyetini bizzat dinlemek için sarayından çıkar, tahtına otururdu. 


Edebi metinlerde Tâk-ı Hüsrev, Eyvân-ı Kisrâ, Selmân-ı Pâk'ın Büyük 
Kemeri gibi adlarla da anılan Tâk-ı Kisrâ divan şiirinde yüksekliği, 
kemerinin zarafeti eşsiz güzelliği ve nakışları ön plana çıkarılarak 
kullanılmıştır. Şairler tarafından sevgilinin kaşına benzetilen kemeriyle yapı 
daha çok telmih ve teşbih sanatlarıyla birlikte anılır. Ayrıca kemerinin Hz. 
Muhammed'in doğumu esnasında yıkılması mücizesine özellikle na'tlarda 
vurgu yapılır. Tâk-ı Kisrâ mükemmel mimari özelliğe sahip bir eser olarak 


da dikkat çeker. Revâni, “Şehâ vasfında her beytim münakkaş Tâk-ı 
Kisrâ'dır/Görürse kala dem-beste eger Erjeng eger Mâni” beytinde (Revâni 
Divânı, s. 257) Erjeng ve Mâni'nin nefesini kesecek kadar mükemmel 
süslemelerine işaret ederken kendi şiirinin de sanat bakımından o kadar 
yüksek olduğunu anlatmak ister. Tâcizâde Câfer Çelebi, “Ham-ı ebrülarınla 
ey lebi Nüşin-revan zülfün/Nedir zencirdir kim ol asılmış Tâk-ı Kisrâ'dan” 
beytinde (Erünsal, s. 124) sevgilinin örülmüş saçlarının Tâk-ı Kisrâ”dan 
asılmış zincire benzediğini söyler. Karamanlı Nizâmi de, “Güyâ ki Tâk-ı 
Kisrâ vü zencir-i adidir/Müşkin saçınla ey lebi Nüşin-revan kaşın” beytinde 
(İpekten, s. 177) sevgilisinin saçlarını ve kaşlarını Tâk-ı Kisrâ”dan asılan 


adalet zincirine benzetir. Belgrat ormanındaki Topuzlu Bent üzerinde 
bulunan kitâbede şair Ni'met Tâk-ı Kisrâ'nın şöhretinden bahsederken, 
“Çekip bu bend ile sed şöhret-i İskender ü Hızr'a/Firâz-ı tâkı bâis kesr-i 
şân-ı Tâk-ı Kisrâ'ya” demektedir (Acar, sy. 309 (2007), s. 53). Tâk-ı 
Kisrâ'nın Arap ve Fars edebiyatlarındaki kullanılışı da Türk edebiyatındaki 
gibi mimarı, estetik ve sembolik yönleriyle olmuştur (Sirüs Şemisâ, s. 385). 
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Vildan S. Coşkun 


TAKAS 


Geli) 


Karşılıklı zimmet borçlarının birbirine mahsup edilmesi anlamında fıkıh 
terimi. 


Sözlükte “eşitlik ve benzerlik” anlamındaki kass kökünden türeyen tekâss 
“iki veya daha fazla sayıda kişinin karşılıklı olarak borç, kısas gerektiren 
füller veya herhangi bir konuda ödeşmesi” mânasına gelir. Fıkıh 
kaynaklarında mukâssa kelimesiyle de 1fade edilen takasın terim anlamıyla 
sözlük anlamı arasındaki yakınlık dolayısıyla kelimenin teknik tanımı 
üzerinde literatürde pek durulmamakla birlikte bu terimi tanımlayan 
fakihler de olmuştur. Bunlardan İbn Kayyim el-Cevziyye'nin “bir borcun 
aynı cins ve nitelikteki borç karşılığında düşmesi”, İbn Cüzey'in “bir 
borcun diğerinden çıkarılması ve mahsup edilmesi”, Derdir'in “borçlunun 
aynı şartlara sahip alacağına karşılık borcunun düşürülmesi” ve Kadri 
Paşa'nın “bir şahıstaki talep edilebilir alacağın talep edilebilir bir borç 
karşılığında düşürülmesi” (Mürşidü'l-hayrân, md. 224) tanımları 
zikredilebilir. Takas esasen borcu sona erdiren bir sebep olması dolayısıyla 
bir aynın başka bir ayn ile değiştirilmesini ifade eden “mukâyeda”dan 
(trampa) farklıdır. Alacak miktarında indirim yapmayı anlatan mahsüb 
terimi ise İslâm hukuku literatüründe takasla aynı anlamda kullanılmaktadır. 
Roma hukuku başta olmak üzere bütün hukuk sistemlerinde borcu düşüren 
yollardan biri olarak kabul edilen takas ilk dönem kaynaklarından itibaren 
İslâm hukukunda yer almıştır. Takas kelimesi âyet ve hadislerde 
geçmemekle birlikte bazı hadislerde kıyamet günü insanların birbirlerinden 
haklarını karşılıklı alması anlamında “tekâssa” fili kullanılmıştır (meselâ 
bk. Buhâri, “Mezâlim”, 1). Hanefiler takasın meşruiyetini bazı rivayetler 
(Ebü Dâvüd, “Büyü”, 14; Tirmizi, “Büyü'”, 24; Nesâi, “Büyü'”, 50, 53) 
yanında akli delillere dayandırmış ve “bir akid veya istihlâk sebebiyle 
zimmette sabit olan şey” diye tanımlanan deynin tek ödeme yolunun takas 
olduğunu kabul etmiştir (Kâsâni, V, 234). Diğer mezhepler ise takasın 
meşruiyetini İslâm hukukunun muâmelâtla ilgili genel prensiplerine 
dayandırma yoluna gitmiş ve kişinin yargıya başvurmadan hakkını 


alabilmesine cevaz veren delilleri dolaylı biçimde takasın dayanağı 
saymıştır. 


Hukuki Mahiyeti. Yapılan tanımların ortak noktası esas alındığında takasın 
karşılıklı zimmet borçlarını düşüren bir ıskat yolu olduğu görülür. Bu 
işleme başvuran taraflar, fiilen edimde bulunmadan iki veya daha çok 
alacağı karşılıklı denkleştirme yoluna gitmektedir. Takas işlemi sonunda 
karşılıklı olarak hem alacaklı hem de borçlu şahıslar cins, vasıf ve vadeleri 
aynı olan iki borçtan ya tamamen kurtulmakta veya az olan miktar 
nisbetinde hesaplaşma yoluna gitmektedir. Borcu sona erdiren özel 
yollardan biri olan takas, zimmeti borçtan kurtarma bakımından havaleye 
benzese de havalenin borcu nakleden, takasın ise borcu düşüren bir işlem 
olması bunları birbirinden ayırmaktadır. İbrâ ve takas da borcu zimmetten 
düşürme noktasında benzerlik gösterir, ancak takas bir bedel karşılığında, 
ibrâ ise bedelsiz şekilde borcu düşürür. Takas, özellikle ticaret erbabı 
arasındaki câri hesaplarda tarafları karşılıklı ıfanın külfet ve masraflarından 
kurtarır, ticari ilişkilerin basitleştirilmesini sağlar, borçlunun ödeme 
gücünden yoksun olduğu, nakit sıkıntısı çektiği veya ödemek istemediği 
durumlarda alacaklının hakkına kavuşmasını sağlar ve bu yönüyle bir 
teminat fonksiyonu icra eder. Hukuki işlemler arasında önemli yeri bulunan 
takasın hukuki mahiyeti tartışmalıdır. Farazi bir ödeme, seçimlik bir yetki, 
ifa ikamesi, zorunlu ifa veya hükmi ifa, bozucu yenilik doğuran bir hak, 
kendi borcu üzerinde bir rehin ve hapis hakkı, teminat ve havale anlamı 
taşıyor olması takasın hukuki mahiyetinin belirlenmesinde bazı güçlükler 
meydana getirmektedir. İslâm hukukçularının ortaya koyduğu hükümler ve 
verdiği örnekler dikkate alınırsa takasın, hakların bedelli veya bedelsiz 
düşürülmesini konu edinen ıskatât grubunun özel bir türü ve bir borcu sona 
erdiren kendine özgü bir işlem olduğu söylenebilir. Buna göre takas çift 
yönlü bir ifa ve teminat anlamı taşır; teminat yönü 1fa yönünden daha ön 
plandadır. Bu yolla alacaklı alacağını teminat altına almış, fili tediye 
külfetine girmeden borcunu da ödemiş olur. Teknik anlamda bir ifa olarak 
kabul edilemese de ifaya eş bir sonuç meydana getirmesi dolayısıyla ifa 
lüzumunu ortadan kaldıran hukuki bir çare olduğu söylenebilir. Takas, 
borcu sona erdiren ve ifa anlamı taşıyan yollardan biri olmasının yanında 
tarafların birbirine karşı ileri sürebilecekleri bir defi hakkı özelliği de 
taşımaktadır. Tarafların karşılıklı olarak ve bir bedel karşılığında borçtan 
kurtuldukları dikkate alınırsa takasın ivazlı bir işlem olduğu da söylenebilir. 


İbn Cüzey gibi klasik dönem fakihleri de takasın farklı yönleri bulunan bir 
hukuki mahiyete sahip bulunduğunu belirtmiştir (el-Kavâninü”|-fıkhiyye, s. 
287). 


Konusu. Takasa konu olacak borçlar hususunda İslâm hukukçuları farklı 
görüşler ileri sürmüştür. Bazı hukukçular takasın sadece deyn vasfını 
taşıyan borçlar arasında icra edilebileceğini kabul ederken bazıları hem ayn 
hem deyn borçları arasında olabileceği görüşünü benimsemiştir. Bu 
konudaki ihtilâfın deyn ve ayn kavramlarına yüklenen anlamla ve takasın 
yapılış biçimiyle ilişkisi vardır. İslâm hukukçularının genel kabulüne göre 
kanuni (cebri) takas sadece deyn ve misli mallar arasında olabilmektedir. 
İradi (akdi) takas ise tarafların rızasının bulunması şartıyla mal vasfı taşıyan 
her borçta gerçekleşir. Bâberti'nin değerlendirmesine göre kıyasa nazaran 
takas sadece deynler arasında olması gerekirken istihsan metodundan 
hareketle ayn ve deyn arasında yapılmasına da cevaz verilmiştir (el-“ İnâye, 
VII, 150). 


Mümâselet şartı gerçekleşmediği için Allah hakkı olarak kabul edilen 
hususlar, mücerret haklar ve cezalarda takas câiz görülmemiştir. 


Çeşitleri. 1. Kanuni Takas. Cebri takas da denilen bu tür takas, aynı şartları 
taşıyan karşılıklı borçlar arasında diğer tarafın rızası aranmadan ve irade 
beyanına gerek olmadan yahut tek taraflı irade beyanıyla gerçekleşir ve 
borcu sona erdirir. Buna göre cins, vasıf, miktar ve vade bakımından aynı 
nitelikteki karşılıklı borçlar takas yoluyla sona erer. Bu şekildeki borçların 
miktarı aynı olursa borçlar tamamen, farklı olursa az olan oranında düşer. 
Kanuni takasın gerçekleşmesi şu şartlara bağlıdır: a) Mütekabiliyet. 
Alacakların karşılıklı, yani her iki tarafın da aynı zamanda hem alacaklı 
hem borçlu olması gerekir. Meselâ müşterek alacakta alacaklılardan biri 
borçluya ait bir malı telef etse bu kendi alacağı ile takas edilmiş sayılır, 
ortağı ise kendi hissesine düşeni ondan alır. Bu şart tarafların şahsen 
sorumlu olmalarını gerektirmektedir. Bundan dolayı özellikle Hanefi 
hukukçuları bu şartı dolaylı sorumluluğun söz konusu olduğu vekâlet, 
kefâlet, vasiyet, nafaka, velâyet, vakıf, hidâne gibi konularda ele almış, 
şartın gerçekleştiği borçlarda takası geçerli saymıştır. b) Mümâselet. 
Karşılıklı borçlar cins, vasıf, kuvvet, kalite, vade gibi hususlarda benzer 
nitelikte olmalıdır. Borçlardan biri peşin, diğeri vadeli, biri üstün, diğeri 


düşük kaliteli, biri kuvvetli, diğeri zayıf ise (meselâ nafaka) kanuni takas 
yapılamaz. Borçların ödeme yerlerinin, doğuş sebeplerinin ve ispat 
vasıtalarının farklı oluşu genellikle takasa engel kabul edilmemiştir. c) 
Zarar vermeme. Kişinin takas hakkını kullanması başkasına zarar 
vermemelidir. Esasen bu şart, İslâm hukukunun hakkı kullanma konusunda 
getirdiği temel sınırlamalardan hareketle ileri sürülmüştür. Meselâ 
karısından alacağını nafaka borcu ile takas etmek isteyen kocanın bu 
işleminin geçerli olması karısının rızasına bağlıdır; zira insanın yaşama 
hakkı borcunu ödeme yükümlülüğünden önce gelir. d) Şer'i bir sakınca 
taşımama. İslâm hukukçuları, akidlerin genelinde olduğu gibi takas 
işleminde de şer'i bir sakınca olmamasını şart koşmuştur. Fıkıh kitaplarında 
verilen örneklerden hareketle şer'i sakınca doğuracağı gerekçesiyle bazı 
borçların takası câiz görülmemiştir. Meselâ farklı düşünen hukukçular 
bulunmakla birlikte sarf bedelini değiştirme anlamı taşıyan ve kabzdan önce 
selem borcunda tasarruf yapmaya yol açan takas işlemi câiz görülmediği 
gibi faize yol açan takaslara da cevaz verilmemiştir (İbnü”l-Hümâm, VII, 
381-382; Haraşi, IV, 143-145). Bu genel şartlar yanında mezheplerin borcun 
çeşidine göre ileri sürdüğü bazı özel şartlar ve istisnalar da mevcuttur. Bu 
konuda en ayrıntılı tasnıfı Mâlikiler yapmıştır. 


2. İradi Takas. Akdi takas, ittifaki takas, ihtiyari takas ve takas sözleşmesi 
tabirleriyle de ifade edilen bu takas birbirine uygun karşılıklı irade 
beyanıyla ve tarafların rızasıyla yapılır. İradi takasa kanuni takasta 
zikredilen şartların tam olarak bulunmaması durumunda başvurulur. 
Sözleşmeye dayanan bu takasın yapılması ve geçerliliği akdin kurulması ve 
geçerliliği hakkındaki genel hükümlere tâbidir. Meselâ kanuni takasın 
gerçekleşmesi için her iki borcun muaccel veya müeccel olması şart olduğu 
halde iradi takasta bu şart aranmaz ve muaccel olan bir borç müeccel olan 
borçla tarafların rızası ve irade beyanıyla takas edilebilir. İslâm hukukçuları, 
bu şekildeki takasın geçerliliği için karşılıklı iki borcun bulunması ve 
hukuka uygun olması şartlarını çoğunlukla yeterli görmüştür. Ayrıca cebri- 
talebi ve kazâi takas çeşitlerinden bahseden müellifler bulunmakla birlikte 
bunları diğer takaslar içinde mütalaa etmek mümkündür. Cebri-talebi 
takasta taraflardan birinin irade beyanı şart koşulduğundan bunu cebri 
takasa dahil etmek mümkündür. İslâm hukukunda takas işleminin yapısı ve 
hâkime tanınan yetkinin şekli ve sınırı sebebiyle tarafların aksi iradelerine 
rağmen hâkimin takdir yetkisine dayanarak şartları oluşmamış takasa 


hükmetmesine imkân tanınmadığından fakihler kazâ takas üzerinde 
durmamıştır. Bazı müellifler, takas işleminin yapısını dikkate alarak bütün 
takasların kanuni (cebri) takas altında toplanabileceğini söylemiştir. 


Hükmü. İslâm hukukçularının genel kanaatine göre takasın en önemli 
hukuki sonucu aynı şartları taşıyan zimmet borçlarını düşürmesidir. Hatta 
özellikle Hanefiler'e göre deyn borçlarının yegâne ödenme yolu takastır. 
Çünkü ayndan farklı şekilde deyn zimmette itibari bir vasıf olduğundan 
onun ödenmesi ancak kendisi gibi bir borcun karşı zimmette yer almasıyla 
mümkündür. Deyn borcunda ödeme borçlunun zimmetini temizlemez, 
sadece alacaklının zimmetinde borçluya ait bir hükmi mal yani mukabil bir 
deyn meydana getirir. Böylece iki zimmetteki karşılıklı deynler takas hakkı 
doğurur ve karşılıklı talep edilmeyi ortadan kaldırır. Bu değerlendirmeyi 
kendi içinde tutarlı kabul edip savunanlar yanında gereksiz bir zorlama 
taşıdığı gerekçesiyle eleştirenler de vardır. Bunlara göre bu tür bir takas 
işleminin devreye sokulması gereksiz bir zorlamadır ve ödeme ile borç 
doğrudan doğruya düşmektedir (Seyyid Nesib, s. 38-50; DİA, IX, 268). 
Takasın sadece bir borç düşürme sebebi olmadığı, aynı zamanda ifa anlamı 
taşıdığı söylenmekle birlikte takas sonucunda ifada görüldüğü gibi borcun 
kendisinin mi yoksa talep edilmesinin mi sâkıt olduğu meselesi tartışma 
konusu edilmiştir. Mâliki, Şâfii, Hanbeli ve Ca'feri mezheplerine göre takas 
sonucunda hem borcun aslı hem de talep edilmesi düşmüş olur. Böylece 
takas ifa sonucu doğurur ve zimmetler karşılıklı olarak borçtan kurtulur. 
Hanefiler'e göre ise takas borcun talep edilmesini ortadan kaldırmakla 
birlikte aslını düşürmez; talep edilmesi sahih olmasa da borç zimmeti 
meşgul etmeye devam eder; çünkü takas itibari değer taşıyan ve zimmette 
bir vasıf olan deynler arasında cereyan etmektedir ve vasfın ortadan 
kalkması ancak mevsufun yok olmasına bağlıdır. Bu yaklaşım, Hanefiler'in 
zimmet ve deyn kavramlarına yüklediği anlamlarla bunların birbiriyle 
ilişkisine dair değerlendirmelerini yansıtmaktadır. Ancak Hanefiler'in bu 
yaklaşımı bazı zorlamalar taşıdığı gerekçesiyle eliştirilmiş ve takas 
sonucunda hem talep hakkının hem de borcun düştüğü ifade edilmiştir 
(Seyyıd Nesib, s. 3; M. Sellâm Medkür, XXIX/2 (1959), s. 34). 
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Abdullah Kahraman 


TAKDİR 


(bk. KADER). 


TAKDİS 


(bk. KUTSİYET). 


TAKIYYE 


a) 


Kişinin canına veya malına yönelik bir tehlike karşısında inancını gizleyip 
gerektiğinde aksini söylemesi anlamında bir terim. 


Sözlükte “bir kimseyi tehlikeden korumak” anlamındaki vaky (vikâye) 
kökünden türeyen takıyye “kendini korumak, sakınmak” mânasına gelir 
(Lisânü'l-“ Arab, “vky” md.; Kâmus Tercümesi, IV, 1221-1222). Takıyye 
Kur'an'da geçmemekle birlikte Âl-i İmrân süresindeki (3/28) “tükât” 
kelimesinin aynı mânada takıyye şeklinde de okunduğu bilinmektedir (Şerif 
er-Radi, V, 194; Bennâ, s. 172). Zorunlu durumlarda başvurulabilecek bir 
kolaylık (ruhsat) olan takıyye müminlerin kendilerinden olanları bırakıp 
kâfirleri dost edinmemelerini, fakat onlardan sakınıp korunma halinin 
bundan istisna edildiğini belirten yukarıdaki âyete dayanmaktadır. Bunun 
dışında Kur'an'da, kalbi imanla huzur bulduğu halde küfür ve inkâra 
zorlanan kimsenin mâzur sayıldığını ifade eden âyetle (en-Nahl 16/106) 
Firavun'un tebaasından olup imanını gizleyen kimseden övgü ile bahsedilen 
âyetten (el-Mü'min 40/28) hareketle tehlike karşısında kişinin asıl inancını 
gizleyebileceği kabul edilmiştir. Rivayete göre ilk müslümanlardan Ammâr 
ile babası Yâsir ve annesi Sümeyye'yi müşrikler dinden dönmeye zorlamış, 
babası ile annesi bunu reddedince öldürülmüş, Ammâr ise eziyetlere 
dayanamayıp sözle inkârda bulunmuştur. Daha sonra durumu Hz. 
Peygamber'e bildirdiğinde Resülullah cebir karşısında böyle 
davranılabileceğini söylemiştir (Taberi, XIV, 237-238; İbnü”l-Esir, IV, 131). 
Bu olay hakkında nâzil olan Nahl süresindeki âyet (16/106) benzeri 
durumlarda takıyye uygulamasının bir ruhsat sayıldığını teyit etmiştir. 
Bununla birlikte cebirle karşılaşan bir müminin takıyyeye başvurmayıp 
ölümü tercih etmesi hemen bütün İslâm fırkalarınca daha üstün bir davranış 
olarak değerlendirilmiştir (Şerif er-Radi, V, 195-196). 


Takıyye ilk İslâm mezheplerinden olan Hâriciler arasında genellikle 
benimsenmemiş, ancak başta Necedât olmak üzere mezhebin bazı 
gruplarının Al-i İmrân (3/28) ve Mü'min (40/28) sürelerindeki âyetlere 


dayanarak bu yöntemi câiz gördükleri ileri sürülmüştür (Şehristâni, I, 122, 
125). Sonraki dönemlerde bir kısım Hâriciler'in bulunulan ülkeyi “dârü”t- 
takıyye” ve “dârü”l-alâniyye” diye nitelendirmeleri de onların bu konudaki 
tavrını belirtmektedir. Takıyye hemen bütün Şii fırkalarınca uygulanan bir 
esas kabul edilmiştir. Şia'nın kolları içinde İsmâiliyye özellikle gizlilik 
(setr) devrelerinde bu prensibi uygulamış, İmâmiyye*den Ahbâriyye, 
Usüliyye, Şeyhiyye ve Bâbiyye de bu esasa bağlı kalmıştır. Zeydiyye ilke 
bakımından takıyyeye muhalif görünse de zaman zaman uygulamaktan geri 
kalmamıştır (Kâmil eş-Şeybi, XVI (1962), s. 233). Özellikle İmâmiyye”de 
muhaliflerin baskısından kurtulmak, isyan etmeye elverişli bir durum ortaya 
çıkıncaya kadar toplumun ve yöneticilerin dikkatini çekmemek için takıyye 
yöntemine başvurulmuştur. İmâmiyye'ye göre bu nevi takıyye uygulaması 
ılk dönemlerden itibaren başlamıştır. Resülullah'ın vefatından sonra ilk üç 
halifenin hilâfeti devrinde asıl hak sahibi olan Hz. Ali'nin süküt etmesi bir 
takıyye olduğu gibi oğlu Hasan'ın Muâviye ile hilâfet konusunda anlaşması 
da takıyye mahiyetindedir. Buna göre Hz. Hüseyin'in Emeviler'e karşı 
başlattığı hareket takıyye ilkesiyle bağdaşmamaktadır. Ardından gelen 
Zeynelâbidin, Muhammed el-Bâkır ve Ca'fer es-Sâdık gibi imamların 
mevcut idareye isyan edilmesini câiz görmemeleri de takıyye uygulaması 
şeklinde görülmüştür. Özellikle Muhammed el-Bâkır ve Ca'fer es-Sâdık 
zamanında gelişen aşırı Şii ihtilâlci hareket mensupları takıyyeye daha çok 
yönelmişlerdir. Bu tür bir takıyye, dinin kâfirler karşısında bir mümine 
tanıdığı ruhsatın ötesinde belirli Şii grupların maksatlarına ulaşabilmek için 
uyguladıkları bir yöntemdir. Diğer bir ifadeyle takıyye muhaliflere karşı 
uygulanan siyasi bir mahiyete bürünmüş, istenen sonuca ulaşabilmek için 
söylenen sözleri zâhir ve bâtın diye ikiye ayırıp ilkini herkesin, ikincisini 
ancak mezhep mensuplarının anlayabileceği bir terminoloji oluşturulmuştur. 


Muhammed el-Bâkır ve Ca'fer es-Sâdık dönemlerinde nakledilen 
haberlerde takıyyenin dinin onda dokuzunu teşkil ettiği, takıyyesi 
olmayanın dininin olmayacağı, çok az istisna dışında her şeyde takıyye 
yapılabileceği, takıyyenin Allah'ın dininin önemli bir unsurunu meydana 
getirdiği, mümin için bir kalkan sayıldığı (Küleyni, II, 217-221), takıyyeyi 
terkedenin Allah'a, resulüne ve imamlara muhalefet etmiş olacağı 
düşüncesi yaygınlık kazanmış, hatta, “Sizin Allah katında en üstününüz en 
çok sakınanınızdır” meâlindeki âyette (el-Hucurât 49/13) yer alan “etka” 
kelimesi Ca'fer es-Sâdık'tan nakledildiğine göre “en çok takıyye 


uygulayan” şeklinde anlaşılmıştır (İbn Bâbeveyh, s. 128). Takıyye, sonraki 
dönemlerde de bir mezhep prensibi halinde on iki imam devrine kadar 
devam etmiş, bir imamın doğumu, yetişmesi, gaybete girmesinin 
açıklanması ve isminin söylenmesi bile menedilerek tam anlamıyla bir 
gizlilik ortamı oluşturulmuştur. Son imamın gaybetinden zuhuruna kadar 
devam edecek olan dönemler de takıyye dönemi kabul edilmiş, bu süre 
içinde takıyyeye uymanın bir vecibe sayıldığı ileri sürülmüştür. Takıyye, 
ancak on ikinci imamın ortaya çıkıp bütün dünyayı hâkimiyeti altına alacağı 
devirle sona erecektir (a.g.e., s. 127-128). 


İmâmiyye'nin Ahbâriyye kolunca benimsenen takıyyeye uyma zarureti 
yanında Usüliyye'ye mensup mutedil bazı Şii âlimleri farklı görüşler 
belirtmiştir. Şeyh Müfüd'e göre, bazan takıyyenin uygulanması terkinden 
daha faziletli olabileceği gibi uygulanmamasının faziletli olacağı yerler de 
vardır. Cana veya mala yönelik bir tehlikenin bulunması durumunda takıyye 
uygulaması dinen câizdir ve ilke bakımından zaruret halinde söylenecek 
bütün sözlerde takıyye meşrü görülmüştür. Bunun yanında barış ve huzurun 
sağlanması için takıyyeye başvurulması gerekebilir. Ancak 


müminlerin katledilmesi gibi sonuçlar doğuracak durumlarda takıyye 
uygulanması câiz görülmemiştir (Evâ'ılü'l-makâlât, s. 55). Şeyh Müfid'in 
çağdaşı Şerif er-Radi'nin nakline göre bir müminin kâfirler arasında yalnız 
kalması, yardım ve destekten yoksun olması durumunda takıyye uygulayıp 
düşmana karşı iyi davranabilir. Zira takıyye kalple değil sözledir. Kalbin 
lisanla söylenenin aksine inancını koruması gerekir (Hakâ 'iku't-te 'vil, V, 
194). 


Takıyye, teşekkül dönemlerinde bazı aşırı düşüncelerin Şii gruplarınca 
benimsenmesi, tarih boyunca siyasetten uzak kalmayan Şia'nın karşılaştığı 
olaylar çerçevesinde varlığını sürdürebilmesi ve mensuplarını muhalif 
fırkalardan koruyabilmesi gibi etkenlerle bir mezhep prensibi haline 
getirilmiştir. Kur'ân-ı Kerim'de de işaret edildiği gibi insan toplulukları 
tarih boyunca zayıflar ve güçlüler diye ikiye ayrılmış ve zayıflar güçlülerin 
baskısından kurtulmak için bazı yöntemler kullanmak mecburiyetinde 
kalmıştır. Müslüman topluluklar, müslüman olmayan veya kendi 
mezheplerini benimsemeyen gruplarla bir arada yaşamıştır. Hemen bütün 
dinlerin mensuplarında bu farklılıklardan kaynaklanan anlaşmazlıklar 


görülmüştür. Müslümanların içinde en önemli anlaşmazlık ise Şiiler'”le 
Sünniler arasında çıkmıştır. Sünni mezheplerin büyük çoğunluğa sahip 
bulunması Şiilerin baskı altında kalması sonucunu doğuran en önemli 
etkendir. Ancak Şiiliğin başlangıçtan beri siyaset ağırlıklı bir mezhep 
olması, iktidarda kaldıkları dönemlerde bile arzularının tam anlamıyla 
gerçekleşmemesi psikolojik bir çöküntüye yol açmış, bu yüzden meydana 
gelen siyasal ve sosyal tatminsizlik takıyye yöntemiyle kontrol altına 
alınabilmiştir (krş. Kâmil eş-Şeybi, XV1 (19621, s. 248-267). Bu arada 
çağdaş Şia âlimlerinden Hamid İnâyet, Şia'nın geleneksel takıyye ilkesini 
pasif tutumların mazereti olmaktan çıkarıp samimiyet ilkesiyle 
çelişmeyecek biçimde sınırlandırmaya çalışmanın modern zamanların bir 
yönelişi sayıldığını (DİA, XXII, 266), Seyyid Ahmed Kesrevi ise Şia'nın 
benimsediği takıyye ilkesiyle insanları yalancılığa sevkettiğini (a.g.e., XXV, 
311) ileri sürmüştür. Takıyyenin Şia tarafından özel içerikli bir ilke haline 
getirilmesi diğer İslâm mezheplerince bir kusur kabul edilip eleştirilmiş, 
dürüstlüğü ortadan kaldıran bir unsur diye nitelendirilmiştir. Bu 
değerlendirmeye bazı şarkiyatçılar da katılmıştır (meselâ bk. Goldziher, s. 
181). 
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TAKIYYÜDDİN er-RÂSID 


(Mal yil yali si) 
(6. 993/1585) 


Klasik İslâm astronomisinin son büyük temsilcisi olduğu kabul edilen 
Osmanlı âlimi. 


4 Ramazan 932 (14 Haziran 1526) tarihinde Dımaşk'ta Türk kökenli bir aile 
içinde dünyaya geldi. Nev'izâde Atâi yanlış olarak 927'de (1521) Kahire'de 
doğduğunu söyler ve bu bilgi daha sonra bazı araştırmacılar tarafından 
tekrarlanır. Eserlerinde isim zinciri Ebü Bekir Takıyyüddin Muhammed b. 
Zeynüddin Ma'rüf b. Ahmed er-Râsıd ed-Dımaşkiı şeklindedir. 
Takıyyüddin'in bazı kitaplarında verilen tam isim zincirinin dokuz ve 
onuncu sırasında yer alan Mengüpars ve Humâr Tegin adlı ataları Nüreddin 
Mahmud Zengi ve Selâhaddin-i Eyyübi'nin kumandanlarındandı. Babasının 
ve kendisinin taşıdığı Sahyüni nisbesi de Selâhaddin-i Eyyübiü'nin 
Mengüpars'a verdiği Lazkiye yakınlarındaki Sahyün (Sıhyevn) Kalesi”yle 
ilgilidir. Takıyyüddin ilk eğitimini, Necmeddin el-Gazzi'nin Dımaşk”'ta 
müderrislik yaptığını ve 971'de (1564) Üsküdar?da öldüğünü söylediği (el- 
Kevâkibü”s-sâ ire, 111, 207-210) babası Kadı Zeynüddin Ma'rüf Efendi'den 
aldı. Kutbüddin İbn Sultân, Kemâleddin İbn Hamza, Şemseddin İbn Tolun, 
Takıyyüddin Ebü Bekir b. Muhammed el-Belâtunusi, Takıyyüddin Ebü 
Bekir b. Muhammed el-Kâri, Şehâbeddin Ahmed b. Muhammed el-Gazzi 
ve Muhammed b. Muhammed İbn Mağüş Dımaşk'ta ders gördüğü diğer 
hocalarıdır. Ailesinin 957 (1550) yılı civarında İstanbul'a gitmesi üzerine 
öğrenimini orada Çivizâde Mehmed Efendi, Ebüssuüd Efendi, 
Kutbüddinzâde Mehmed Efendi ve Saçlı Emir'in yanında tamamladı. Bilgi 
birikiminin artmasını ve özellikle astronomi ve matematik konularında 
derinleşmesini sağlayan bu öğrenim sürecinden sonra Mısır'a giderek 
Kahire'de Şeyhüniyye ve Sargatmışıyye medreselerinde müderrislik yaptı. 
Ardından İstanbul'a geldi ve Sadrazam Semiz Ali Paşa zamanında 
Edirnekapı Medresesi”ne müderris tayın edildi. Ancak bir süre sonra ailevi 
sebeplerle Kahire'ye döndü ve orada müderrislik görevini sürdürdü. Bu 


arada Mısır kadılığına getirilen Çivizâde Mehmed Efendi'ye vekâlet etti. 
Mısır kadılığına tayın edilen Kazasker Molla Abdülkerim Çelebi ile babası 
Kutbüddin Efendi'nin teşvikleriyle astronomi ve matematik üzerinde 
yoğunlaştı. Takıyyüddin, bilimsel kişiliğinin oluşumunu derinden etkilediği 
anlaşılan Abdülkerim Çelebi'ye büyük saygı beslemiş ve optik hakkındaki 
kitabını ona ithaf etmiştir. 


Matematik ve astronomi araştırmalarını en ileri düzeye ulaştırdığı sırada 
tekrar 


İstanbul'a gelen (978/1570) ve bir yıl sonra Il. Selim tarafından 
müneccimbaşılığa tayın edilen Takıyyüddin, Galata Kulesi'nde gözlem 
çalışmalarına başladı ve birkaç yıl süren bu çalışmalarını 985 (1577) 
yılından itibaren III. Murad'ın izniyle Tophane sırtlarında kurduğu 
rasathânede sürdürdü. Burada ayrıca bir kütüphane oluşturdu. Ancak bir 
yandan siyasal bağlantıları, bir yandan yakın dostluklar kurduğu devlet 
adamlarının arasındaki çekişmeler onu ve rasathâneyıi hedef alan bir 
yıpratma kampanyasının başlatılmasına yol açtı. Siyasi çekişmelere dini bir 
zemin hazırlamakta gecikmeyen Şeyhülislâm Kadızâde Ahmed Şemseddin 
Efendi'nin, “Rasathâneler bulundukları ülkeleri felâkete sürükler” 
şeklindeki fetvası yüzünden Osmanlı Devleti tarihindeki tek gözlemevi olan 
ve Türk bilim tarihinde büyük önem taşıyan İstanbul Rasathânesi, 4 
Zilhicce 987 (22 Ocak 1580) tarihli bir hatt-ı hümâyunla içindeki aletlerle 
birlikte tahrip edildi. Bu olaydan derin üzüntü duyarak köşesine çekilen 
Takıyyüddin İstanbul'da vefat etti. 


Osmanlı döneminde yetişen çok yönlü bilim ve düşünce adamlarından biri 
ve XVI. yüzyıl Osmanlı ilminin en seçkin temsilcisi olan Takıyyüddin 
matematik, astronomi, fizik, optik, mekanik ve tıp konularında çeşitli 
eserler kaleme almıştır. Onun çalışmalarına bakıldığında asıl ilgisinin 
astronomiye olduğu, bilimsel etkinliklerini bu ilginin belirlediği ve 
eserlerinin yaklaşık üçte birinin bu konuya ayrıldığı görülür. Özellikle 
gözlemlerinden elde ettiği verilere dayanarak yaptığı hesaplamaları ayın, 
yerin ve diğer gezegenlerin hareketlerindeki düzensizlikleri günümüz 
değerlerine yakın ölçülerde açıklaması onun bu konudaki bilgisini 
göstermektedir. Takıyyüddin, eski ziclerin artık ihtiyacı karşılayamadığını, 
yeni gözlemlere gerek olduğunu belirterek daha önce İslâm dünyasında 


yürütülen astronomi çalışmalarının Osmanlı Devleti'nde de 
sürdürülebilmesi için bir gözlemevi kurulmasını zorunlu gördüğünü 
bildirince 111. Murad, Veziriâzâm Sokullu Mehmed Paşa ile Hoca Sâdeddin 
Efendi'yi ona yardımcı olmakla görevlendirmiştir. Bazılarını 
Takıyyüddin'in icat ettiği, dönemin en mükemmel gözlem aletleriyle 
donatılan İstanbul Rasathânesi, kısa ömrüne rağmen Tycho Brahe'nin (6. 
1601) kurduğu Uranienborg Gözlemevi'yle boy ölçüşecek nitelikteydi. 


Takıyyüddin'in diğer önemli araştırma alanı trigonometridir. XVI. yüzyılın 
ünlü astronomu Copernicus”'un sinüs terimini kullanmamasına rağmen 
sinüs, kosinüs, tanjant ve kotanjanttan söz ettiği bilinmektedir. Takıyyüddin 
ise bunların tanımlarını vermiş, kanıtlamalarını yapmış, ayrıca birer 
derecelik aralıklarla 19*den 90**ye kadar hesaplanmış sinüs ve tanjant 
tabloları hazırlamıştır. Aritmetik alanında kendine özgü pratik bir 
rakamlama sistemi geliştirerek altmışlı kesirlerin yerine ondalık kesirleri 
kullanmaya başlamış, böylece ondalık kesirlerin Batı'da bunu ilk kullanan 
Simon Stevin'den (6. 1620) önce Doğu'da bilindiğini ortaya koymuştur. 
Ancak onun tam sayılarla ondalık kesirleri birbirinden ayırmak için kesir 
simgesi (,) kullanmadığı ve ondalık kesir hânelerini sözel biçimde ifade 
ettiği görülmektedir. Bu arada cebir konularına da girmiş ve ikinci 
dereceden denklemleri aritmetik yoluyla çözmüştür. Takıyyüddin optik 
alanında da büyük başarı göstermiş ve İslâm dünyasında yaklaşık sekiz 
yüzyıl önce başlatılmış olan optik çalışmalarının sonucunda ulaşılan 
argüman ve problemleri nedensel ve matematiksel bağlamda tekrar 
değerlendirip yeni yaptığı deneylerle desteklemiştir. Onun ayrıca ilk defa 
ışığın küresel yayılımını anlattığı, yine ilk defa Batı'da bilinmesinden önce 
-adını vermeden-teleskoptan söz ettiği ve yaptığı bir aleti, “uzakta 
bulunmaları sebebiyle görülemeyen şeyleri gösterebilen bir billür (mercek )” 
şeklinde tanımladığı yazdığı optik kitabından öğrenilmektedir. 
Osmanlılar'ın yetiştirdiği en önemli mühendis kabul edilen Takıyyüddin 
mekanik saatler, kaldıraçlar ve göllerden, ırmaklardan, kuyulardan su 
çekmekte kullanılan -büyük ölçüde Beni Müsâ ve İsmâil b. Rezzâz el- 
Cezeri'nin aletlerine benzeyen- çeşitli araç gereçler tasarlamış ve bunları bir 
eserinde ayrıntılarıyla açıklamıştır. Onun cep, duvar, masa ve astronomik 
gözlem saatlerini anlattığı kitap Batı dünyası dahil o yüzyılda konuyla ilgili 
en kapsamlı eserdir. Bir gözlem aracı diye bahsettiği saatlerinin en önemli 
özelliği dakikanın yanında saniyeyi de gösterebilmesidir. Batı'da saniyeyi 


gösteren saatlerin yapılmasının ve Brahe'nin gözlemevinde kullanılmasının 
Istanbul”daki rasathânenin kullanımından sonraya rastlaması 
Takıyyüddin'in çalışmasını daha değerli hale getirmektedir. 


Eserleri. 1. Sidretü Müntehe'l-efkâr fi meleküti”I-feleki”d-devvâr (ez- 
Zicü'ş-şehinşâhi). Uluğ Bey zicinin eksiklerini tamamlamak ve yanlışlarını 
düzeltmek amacıyla yazılan eserde Galata Kulesi ile müellifin rasathânede 
gerçekleştirdiği gözlemler ve yaptığı aletler hakkında da bilgi verilir. 2. 
Reyhânetü'r-rüh fi resmi's-sâ'at “alâ müsteve's-sütüh. Güneş saatlerine dair 
olan ve Ömer b. Muhammed el-Fârisküri (6. 1018/1610) tarafından 
Nefhu'l-füyüh bi-şerhi Reyhâneti'r-rüh adıyla şerhedilen eseri adı 
bilinmeyen bir müellif XVH. yüzyılın başlarında Türkçe'ye çevirmiştir. 3. 
Ceridetü'd-dürer ve haridetü”l-fiker. İlk defa ondalık kesirlere dayanarak 
hazırlanmış tabloları içeren küçük bir zic olup bugün de kullanılabilecek 
niteliktedir. Remzi Demir eseri doktora tezinde incelemiş (1991, AÜ Sosyal 
Bilimler Enstitüsü), daha sonra bu çalışmasını zicin Türkçe tercümesiyle 
birlikte neşretmiştir (Takiyyüddin”de Matematik ve Astronomi, Ankara 
2000). 4. ed-Dürrü (el-“ İkdü)'n-nazim fi reshili't-takvim. Uluğ Bey 
zicinden takvim çıkarma yöntemlerini göstermektedir. 5. Dekâ 'iku 
ıbtilâfı'l-ufkayn (Risâle fi'l-ihtilâf beyne'I-muvakkıtin bi-mahrüseti”|- 
Kahire fi Zabti kavseyi”'n-nehâr ve'l-leyl ve dâireti'l-fecri ve”ş-şafak). 6. 
es-Simârü”l-yâni'a min kutüfi”l-âleti”l-câmi“a. İbnü”ş-Şâtır'ın küresel 
(sferik) usturlabının kullanımına dair el-Eşi““atü'l-lâmi'a f1'1-“amel bi”1- 
âleti'l-câmi'a adlı eseri üzerine bir ta'lıktir. 7. ed-Düstürü'r-racih li- 
kavâ'idı”'t-tastih. Hoca Sâdeddin Efendi'ye ithaf edilen eser kürelerin 
düzlem haline getirilmesi hakkındadır. 8. Âlât-ı Raşadiyye li-Zici”ş- 
şehinşâhiyye. İstanbul Rasathânesi”ndeki aletlerin nasıl kullanılacağını 
anlatan ve şekillerini ihtiva eden bir çalışmadır. Eser Sevim Tekeli 
tarafından yayımlanmıştır (“Meçhul Bir Yazarın İstanbul Rasathanesinin 
Tasvirini Veren “Âlât-ı Rasadiye Li Zic-i Şehinşahiye” Adlı Makalesi”, 
Araştırma, I (Ankara 1963), s. 71-122). 9. Fevâ'ıd f'stihrâcı mıntıkatı?|I- 
kürreti ve ma'rifeti'l-ceyb. 10. el-Mizveletü”ş-şimâliyye bi-fazlı dâ' iri 
ufuki Kostantiniyye. 11. Risâle f1'1-“amel bi-rub'1?”d-düstür. Müellif bu 
eserine şerh yazmıştır. 12. Risâle fi ma'rıfeti'l-ufki”l-hadis. 13. Risâle fi 
evkatı”l-“ibâdât. 14. el-Kevâkibü'd-dürriyye fi vaZ'ı'I-benkâmâtı?d- 
devriyye. Mekanik saatlerin yapımına dair önemli bir çalışmadır (Arapça 
metin, Türkçe ve İngilizce trc. Sevim Tekeli, 16'ıncı Asırda Osmanlılarda 


Saat ve Takiyüddin'in “Mekanik Saat Konstrüksüyonuna Dair En Parlak 
Yıldızlar” Adlı Eseri, Ankara 1966; nşr. Ahmed Yüsuf el-Hasan, Halep 
1976). 15. et-Turuku's-seniyye fil-âlâtı'r-rühâniyye. Saatler, kaldıraçlar, 
pompa ve tulumba gibi aletler hakkında olan bu eser önce Ahmed Yüsuf el- 
Hasan tarafından neşredilmiş (Takıyyüddin ve'I-hendesetü”|1- 
mikânikiyyeti”I-“ Arabiyye: Ma'a Kitâbı't-Turukı's-seniyye fil-âlâtı'r- 
rühâniyye, Halep 1976), daha sonra Münâ Sancaktar Şa'râni eseri geniş 
birer incelemeyle birlikte tıpkıbasım halinde yayımlamıştır 


(Dirâse tahliliyye lı-mahtüti”t-Turukı?'s-seniyye fil-âlâtı'r-rüâhâniyye, 
Küveyt 2000). 16. Nevru hadikati”l-ebşâr ve nüru hakikati”l-enzâr. İbnü”l- 
Heysem ve Kemâleddin el-Fârisi'nin çalışmalarını açıklamak ve geliştirmek 
amacıyla kaleme alınmış bir optik kitabıdır. Müellifin Kazasker Molla 
Abdülkerim Çelebi'ye ithaf ettiği eser üzerine Hüseyin Gazi Topdemir 
doktora çalışması yapmış ve metni Türkçe tercümesiyle birlikte 
yayımlamıştır (Takiyüddin'in Optik Kitabı, Ankara 1999). 17. Buğyetü't- 
tullâb min “ilmi?'l-hisâb. Osmanlılar'da kullanılan hesâb-ı Hindi ve hesâb-ı 
sittini üzerinedir; eserde ondalık kesirlere de yer verilmiştir. 18. Kitâbü”n- 
Nisebi'l-müteşâkile fi”l-cebr ve'I-mukâbele. 19. Risâle fi “ameli'I-mizânı 't- 
tabii ellezi yu“lemu bihi mâ fi'l-cismi'l-mürekkeb min ma'deneyn 
muhtelifeyn. Archimedes terazisi hakkındadır. 20. el-Meşâbihu'I-muzhire fi 
ilmi'l-bezdere. Av kuşları ile bunların terbiye ve tedavisinden bahseder. 
21. Şerhu'l-ebyâtı”t-tis* fstihrâci't-tevârihi”'l-meşhüre. Müellifin hicri 
tarihle diğer tarihlerin birbirinden nasıl çıkarılacağına dair daha önce 
yazdığı dokuz beytin şerhidir. 22. Tercümânü”l-etıbbâ? ve lisânü'l-elibbâ ? 
(eserlerinin yazma nüshaları için bk. İhsanoğlu ve dör., Osmanlı Astronomi 
Literatürü, 1, 202-217; Osmanlı Matematik Literatürü Tarıhı, 1, 84-87; 
Osmanlı Tabii ve Tatbiki Bilimler, I, 40-44; Şeşen, Fihrisü Mahtütât, s. 
153). 
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Hüseyin Gazi Topdemir 


TAKİ-i EVHADİ 
(G5İ gö) 


Mir Takıyyüddin Muhammed b. Muiniddin Muhammed b. Sa'diddin 
Muhammed Evhadi Dekkâkı Belyâni (6. 1042/1632-33'ten sonra) 


İranlı şair ve tezkire yazarı. 


2 Muharrem 973 (30 Temmuz 1565) tarihinde İsfahan”da doğdu. Hayatıyla 
ilgili en önemli kaynak kendi yazdığı “ Arafâtü”1-“âşıkın adlı tezkire 
kitabıdır. Buna göre Nişâbur süfüilerinden Ebü Ali ed-Dekkâk'ın (6. 
405/1015) ahfadından Şeyh Evhadüddin Abdullah b. Ziyâeddin Mes'üd el- 
Belyâni el-Kâzerüni'nin soyundandır. Kâzerün'a bağlı Belyân beldesinden 
seyyid bir aileden gelen Evhadi'nin babası Şeyh Muinüddin Muhammed, 
Fars bölgesinden İsfahan'a göç etmiş bir din âlimi ve şairdi. Doğduğu 
günlerde babası vefat eden Evhadi çocukluk ve gençlik yıllarını İsfahan?da 
geçirdi. Burada Şah I. Tahmasb'ın seyyid ailelerinin yetimleri için kurduğu 
dârüleytâmda öğrenim gördü; sarf, nahiv, mantık, matematik ve Kur'an 
dersleri aldı. Annesinin vefatı üzerine bir yıl kadar Yezd şehrinde 
yakınlarının yanında kaldıktan sonra İsfahan'a döndü. 989'da (1581) birçok 
şair ve âlimle tanışıp dostluk kuracağı Şiraz'a gıttı. Şiraz”da damadı olacağı 
Mir Kari Geylâni'nin yanında tahsilini sürdürdü. İlk şiirlerini bu sırada 
yazdı. 993”te (1585) İsfahan'a döndüğünde tanınmış bir âlimdi. İsfahan”da 
Safevi Hükümdarı Muhammed Hudâbende'nin hizmetine girdi. Ardından 
Şah 1. Abbas'ın himayesini gördü. Şah Abbas'la birlikte Kâşân, Kum ve 
Kazvin seferlerine katıldı. Gittiği yerlerdeki şairlerle tanıştı. Şah Abbas 
tarafından “şair begi” unvanıyla taltif edildi. 1005 (1597) yılında Şiiler”ce 
kutsal sayılan yerleri ziyaret etti. Üç yıl süren Necef, Kerbelâ ve Bağdat 
seyahatinden sonra İsfahan'a döndü. 1015'te (1606) arkadaşlarıyla birlikte 
Hındistan'a gitti. Kandehar, Kâbıl, Lahor, Agra ve Ahmedâbâd başta olmak 
üzere birçok şehre uğradı, şair ve âlimlerle görüştü. Tezkiresini Agra”da 
yazdı. Ahmedâbâd'da (Gucerat) kaleme aldığı bazı şiirleri 1036 (1627) 
tarihini taşır. Kabe-i “İrfân adlı eserini burada tamamladı. Ölüm tarihi 
kesin şekilde bilinmemekle beraber 1040 (1630) yılı civarında vefat ettiği 


tahmin edilmektedir. Ahmed Gülçin-i Meâni 1042 (1632-33) yılında hayatta 
olduğunu ileri sürmekte, bazı kaynaklarda ölüm yılı 1050 (1640) olarak 
kaydedilmektedir. 


Eserleri. 1. “ Arafâtü'l-“âşıkın ve “arasâtü'l-“ârifin. Müellif bu Farsça eserini 
1022'de (1613) yazmaya başlamış ve 1024'te (1615) tamamlamıştır. Bazı 
kütüphane kataloglarında eserin adı “ Arafâtü”l-“ârifin ve “arasâtü”l-“âşıkın 
şeklinde geçmektedir. Umumi mahiyette bir tezkire olan ve 3000'den fazla 
şair hakkında bilgi verilen eser alfabetik düzenlenmiştir. Birçok 
kütüphanede yazma nüshaları bulunmaktadır (Storey, 1/2, s. 811). 2. Ka'be-i 
“İrfân. 1626'da kaleme alınmış olup bir önceki eserin kısaltılmış şeklidir 
(a.g.e., a.y.). 3. Sürme-i Süleymâni. Bu Farsça sözlük Mahmüd Müdebbiri 
tarafından neşredilmiştir (Tahran 1364 hş.). Evhadi'nin kıta, kaside, gazel 
ve mesnevileri 32.000 beyit tutmaktadır. Kaside ve kıtalarından oluşan 
divanını Tezkiretü(Nuşretü)'I-ârifin, gazellerini ihtiva eden mecmuayı da 
Tezkiretü'l-“âşıkın diye adlandırmıştır. Mesnevileri ise Ya' küb u Yüsuf, 
Sâkınâme, Ka'be-i Didâr, Ka' betü”l-Haremeyn, Levh-i Mahfüz, Kelâm-ı 
Kudret ve Sefinetü's-Sekine adlarını taşımaktadır. Rubâileri Rubâ' iyyât-ı 
Evşâfiyye ve Rubâ'iyyât-ı İzâfiyye olarak şöhret kazanmıştır. Bu şiirleri 
dağınık halde farklı kütüphanelerdeki yazmalarda bulunmaktadır. 
Kaynaklarda Evhadi'ye atfedilen ve kendi tezkiresinde zikrettiği diğer 
eserleri Firdevs-i Hıyâl, Risâle-i Kâfiyetü”l-kâfiye, Risâle-i Miftâh-ı 
Mefâtih-i Gaybiyye ve Cifr-i Evhad'dir (eserleri ve yazma nüshaları için 
bk. Nazir Ahmad, XXX11/4 (1958), s. 288-294; Seyyid Alı Âl-i Dâvüd, 
Nâme-i Ferhengistân, 1/3 (1374 hş.J, s. 48-51). 
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Rıza Kurtuluş 


TAKI HAN 


(bk. MİRZA TAKİ HAN). 


TAKİ-i KÂŞİ 
(âsi) 


Mir Takıyyüddin Muhammed b. Şerefiddin Ali Hüseyni-i Kâşâni (Kâşi) (6. 
1016/1607-1608) 


Hulâşatü”l-eş'âr adlı Farsça tezkiresiyle tanınan müellif 


(bk. HULÂSATÜ'L-EŞ'ÂR),. 


TA'KID 
Gs) 


İfadedeki karışıklık ve bozukluk sebebiyle sözün güç anlaşılması 
mânasında belâgat terimi. 


Sözlükte “bağlamak, düğümlemek” anlamındaki akd kökünden türeyen 
ta'kıd “ip vb. şeyleri düğümlemek, sağlam düğüm atmak” mânasına gelir. 
Belâgat terimi olarak “lafzında veya mânasındaki karışıklık ve bozukluk 
sebebiyle sözün güç anlaşılır biçimde ifade edilmesi” demektir. Muâdale, 
ığlâk, tak'ir gibi kelimeler de ta'kiıd ile eş anlamlı veya yakın anlamlıdır. 
Belâgat âlimlerinin ta'kıd kavramını tanımlamaları tarihi süreç içinde bazı 
farklılıklar göstermiştir. Câhiz bu kavramı “muhatap tarafından güç 
anlaşılacak şekilde sözde bulunan kapalılık, söz söyleyenin dilindeki 
pelteklik sebebiyle kelimeleri rahat telaffuz edememesi” mânasında 
kullanmıştır (el-Beyân ve't-tebyin, 1, 8). Ta'kıdi “sözde anlamı bilinmeyen 
kelimelere yer verilmesi ve sözün bölümlerinin birbiriyle aşırı 
ırtibatlandırılması neticesinde mânanın belirsizleşmesi” şeklinde tanımlayan 
Ebü Hılâl el-Askeri'nin garib kelime kullanımını da ta'kıd kapsamına dahil 
ettiği görülür (Kitâbü”ş-Şınâ' ateyn, s. 45). Ancak daha sonra Hatib el- 
Kazvini garâbeti ta'kıdden ayrı bir kavram biçiminde değerlendirmiş ve onu 
sözün değil kelimenin fesahatini bozan bir özellik diye nitelemiştir. 
Fahreddin er-Râzi sözün ta'kıdden uzak olmasını fesahatin gereği olarak 
belirlerken Sekkâki bu özelliği fesahatın anlamla ilgili kısmına ait 
görmüştür. Öte yandan fesahat ve belâgat kavramlarını, aralarındaki farkı 
daha açık biçimde ortaya koyan Hatib el-Kazvini fesahati kelime, söz ve 
söz söyleyenle ilgili olmak üzere üç kısma ayırır ve sözde bulunan fesahat 
özellikleri arasında ta'kidden uzak olmayı da zikreder. Kazvini, ta'kidi 
lafızla ve mâna ile ilgili olmak üzere ikiye ayırır. 


Lafızla İlgili Ta*kid. Sözün düzenlenmesinde muhatabın anlamı 
kavrayamayacağı şekilde karışıklık ve bozukluğun bulunmasıdır. Bu da 
cümleyi oluşturan öğelerin yerlerinin değiştirilmesi (takdim-tehir), 
hazfedilmesi veya daha sonra gelen isme önceden zamirle göndermede 


bulunulması gibi hususlarda ortaya çıkan kapalılık ve bozukluktur. Söz 
dizimindeki karışıklık, meşhur nahiv kurallarına uyulmaması veya uyulsa 
bile ifade edilmek istenen mânanın anlaşılmasının aşırı derecede 
zorlaştırıldığı durumlarda bahis konusu olmaktadır. Ferezdak'ın Halife 
Hişâm b. Abdülmelik”in dayısı İbrâhim b. Hişâm'ı övdüğü şu beytinde 
görüldüğü gibi: “44 Jâs o gil a azı gil / Sak Vİ ali âli e 5” Burada 
zamirlerin merciinin karışık olması, vezin zaruretiyle “» şi 42İ şii” 
cümlesinin öğeleri arasına onlarla gramatikal ilgisi bulunmayan “.” ve 
“as Ja” kelimelerinin getirilerek lafızların diziminde bozukluk ve 
karışıklığın oluşması sözü anlaşılmaz duruma sokmuştur. Aslında bu 
dizimdeki dört zamirden birinci, üçüncü ve dördüncü zamirler İbrâhim b. 
Hişâm'a, ikinci zamir de Halife Hişâm''a aittir. Cümlenin düzenli kurgusu 
şöyledir: “e gil Ğİ gel (SLea Y) / di işin elli çâ aa beg” (Hayattaki insanlar 
arasında erdemlerde ona yaklaşacak kimse yoktur. Ancak bir halifenin 
dışında ki onun annesinin babası onun (İbrâhim b. Hişâm| babasıdır). 


Türk dili belâgatında da lafzi ta'kıde örnekler gösterilebilir. “Pek ziyade 
seni gördüğümde memnun oluyorum” cümlesinde anlatılmak istenen 
görüşmekten duyulan memnuniyetin çokluğu iken kelimelerin yanlış 
dizilmesi sebebiyle sık görüşmekten duyulan memnuniyet anlamı ifade 
edilmektedir. “Bazıları o bulutları ince, zarif birer tüle benzeterek semayı 
bir yüzü örtülü mâşuka gibi severler” cümlesinde “bir” sıfatı mâşukayı, 
“yüzü örtülü” sıfatı da mâşuka ismini nitelemektedir. Ancak bir sıfatı ile 
mâşuka isimleri arasına “yüzü örtülü” sıfatı getirilince mâşuka tasvirinde 
belirsizlik meydana gelmiştir. Böylece mâşukanın bir yanağı örtülü, diğeri 
açık veya peçeli bir kadın olduğu düşünülebilir. Cümlenin ilgili kısmı, 
“yüzü örtülü bir mâşuka” şeklinde kurulduğunda anlatımdaki kapalılık 
ortadan kalkacak ve yüzü örtülü bir sevgili tasviri yapıldığı anlaşılacaktır. 
Türkçe'de cümlenin öğelerinin yerli yerinde bulunmaması, özellikle 
yüklemin özne ve nesneden önce gelmesi nesirde ifade kusuru diye 
görülmekle birlikte şiirde bu tür takdim tehirler hoş karşılanmış ve yaygın 


biçimde kullanılmıştır. Ahmed Cevdet Paşa bu hususu Fars dili ve şiirinin 
Türk edebiyatına tesiri şeklinde açıklar (Belâgat-ı Osmâniyye, s. 13). Ancak 
cümle öğelerinin kural dışı sıralanması şiiri anlamayı zorlaştırdığında bu 
uygulama şiirde de fesahati engelleyen bir kusur olarak değerlendirilmişti. 
“Telh eder âdemin elbette mezâk-ı ayşın/Bâde nüş eyle bugün eyleme fikr-i 


ferdâ” beytinde şair, “Bugün bâde iç ve yarını düşünme, çünkü gelecek 
endişesi ağzının tadını kaçırır” demek istemektedir. “Telh eder” yükleminin 
beytin başında, özne olan “fikr-i ferdâ” tamlamasının sonunda yer alması 
ifadeyi kapalılığa götürmektedir. Burada ta'kıde sebep olan bir diğer husus 
da cümledeki bir ismin iki ayrı fiille bağlantılı olup birinin öznesi, diğerinin 
nesnesi konumunda bulunmasıdır, bu ise “tenâzu-ı fiil” olarak adlandırılır. 
Buna göre “fikr-i ferdâ” hem “telh eder” fiilinin öznesi hem de “eyleme” 
fülinin nesnesidir. Cümlede kelimelerin bazı kısımlarının hazfedilmesi de 
anlamın açıklığını engelleyebilir. Ayrıca kelime ve kelime gruplarını yaygın 
kabule aykırı kullanmak ta'kıde sebep olur. Râgıb Paşa'nın, “Ben fakiri 
etme tek memnün-ı ebnâ-yı zaman/Hâsıl etmezsen değil gam matlabım yâ 
rab bana” şeklindeki beyti bu türden bir ta'kide örnek gösterilmektedir. 
Buna göre birinci mısrada yer alan memnun kelimesi “minnettar” yerine 
kullanılmıştır. 


Mâna ile İlgili Ta*kid. Birinci mânadan ikinci mânaya zihni geçişin açık 
olmaması halidir. Bu da kelime veya terkiplerin hakikat mânalarının dışında 
yersiz/ilgisiz mecaz veya kinaye olarak kullanılmasında görülür. Bu tür 
ifadelerde birinci mâna lafzın delâlet ettiği sözlük anlamıdır. İkinci mâna ise 
ifadeyle asıl kastedilen anlam olup birinci mânanın delâletiyle anlaşılır ve 
ondan ayrılmaz. Ta'kıd, kastedilen mânaya ulaştıran karinelerin kapalı veya 
iki anlam arasındaki ilginin uzak olması sebebiyle ortaya çıkmakta ve sözün 
belâgat üslübuna uygun söylenmediğini ifade etmektedir. İbnü”l-Ahnef”in 
şu dizesinde olduğu gibi: “sani g sanli lie GS 3 / Ng il Sie İM dağ lal 
(Evimin sizden uzak olmasını isteyeceğim, bana yakın olasınız 
diye/Gözlerim de yaşlar dökecek, donmaları |sevinmeleri| için). Şair, 
gözlerin yaş dökmesi sözüyle ayrılığın sebep olduğu hüzünden kinaye 
yaparak uygun bir ifade kullanmış olmasına rağmen gözlerin donması 
ifadesiyle ilgisiz biçimde sevinçten kinaye yapmak istemiştir. Gerçekte 
gözlerin donması dökecek yaşı kalmayıp kurumasından kinayedir; gözlerin 
kuruması da ağlanması gereken durumda ağlamamasından, göz yaşında ve 
ağlamada cimrilik yapmaktan kinaye olur. 


Türk edebiyatında mâna ile ilgili ta'kıd için, “Dergeh-i lutfuna gelmem 
zirâ/Seni her dem görebilmek dilerim” beyti örnek verilebilir. Şair hem 
sevgilinin bulunduğu yere gelmeyi arzu etmemekte hem de sevgiliyi her an 
görmek istemektedir. Burada şairin “gelmem” derken kastettiği şey esasen 


hiç ayrılmayacağını beyan etmektir. Çünkü bir yere gelebilmek için orada 
bulunmamak ya da bir an için oradan ayrılmak gerekir. Fakat şairin burada 
kurduğu bağlantının uzak ve zor anlaşılır olması ta'kiıde düşmesine sebep 
olmuştur. Ayrıca konuya âşına olanların teşhis edebileceği türden telmihler 
bir ifade kusuru diye görülmüştür. Mecazla kinayenin aynı ifadede 
birleştirilmesi de anlam kapalılığına yol açar. “Sabaha kalma şem'iz Yüsuf- 
âsâ olma dâmen-keş/Bizim engüştümüzden destimiz ey mâh kütehtir” 
beytinde şair sevgiliye karşı sabaha kadar yanmaktan erimiş ve âciz kalmış 
olduğunu söyleyerek “Yüsuf peygamber gibi bizden elini eteğini çekme” 
demek istemektedir. Sabaha kadar yanan mumun kendisi kısaldığından ele, 
fitili ise mumdan uzun kaldığından parmağa benzetilmiştir. Elin kısalığı 
ayrıca kinaye yoluyla acze delâlet etmektedir. Bazan ta'kid bir ifadeyi 
hiçbir anlam çıkarılamaz hale getirebilmektedir. Bu hususa Nef'nin, 
“Âlemin cânı değilsin cân-ı âlemsin sen” mısraı örnek gösterilebilir. 


Mâna ile ilgili ta'kidden uzak olan kelâmı, “lafzın doğrudan delâlet ettiği 
birinci anlamından asıl kastedilen ikinci anlamına geçişin açık olduğu 
kelâm” şeklinde tanımlayan Hatib el-Kazvini, böyle ifadelerde muhatabın 
mânayı lafzın kendisinden doğrudan anlaması gerektiğini belirtir. Sözün 
açık ve anlaşılır olması fesahatin temel özellikleri arasında sayılmakla 
birlikte halkın kullandığı, hemen anlaşılabilen sıradan ifadelerden farklı 
olarak edebi değer taşıyan ve üzerinde düşünmeyi gerektiren sözlerle 
anlaşılması zorluk gösteren ifadelerin birbirinden ayrılması gerektiği de 
vurgulanmıştır. Mütenebbi'nin şiirlerinde ta'kıd bulunduğu iddiasına karşı 
Ebü'l-Hasan el-Cürcâni ta'kıdın bir şairin değerini düşürmemesi 
gerektiğini, zira Ebü Temmâm gibi büyük bir şairin pek çok beytinde buna 
rastlandığını, edebi değeri yüksek, fakat anlaşılması zor beyitlerin bu 
özelliği taşıdığını belirterek şairi savunmuştur. Ayrıca Mütenebbi'nin, 
şiirlerinin dil ve belâgat âlimleriyle ediplerin dikkatini çekmesi için bu tür 
kusurları bilinçli olarak şiirlerine yerleştirdiği söylenir. Abdülkâhır el- 
Cürcâni ise herhangi bir şeye istek ve özlemin verdiği sıkıntıdan sonra 
ulaşıldığında o şey insana daha hoş ve değerli geldiği için muakkad 
ibarelerin üzerinde düşünülerek anlam inceliklerinin farkına varıldığı 
şiirlerin daha çok etki yaptığını ifade etmiştir. Yünus Emre'nin, “Çıktım 
erik dalına anda yedim üzümü/Bostan 1ssi kakıyıp der ne yersin kozumu” 
beytiyle başlayan şiiri ilk anda anlaşılmaz olduğu için mâna ile ilgili ta'kide 
örnek gösterilebilir. Ancak bu kapalılığın şairin bilinçli bir tercihinin 


sonucunda meydana geldiği, tasavvufi özellikler taşıdığı ve erbabınca 
anlaşılır biçiminde yorumlandığı göz önünde bulundurularak bunun bir 
kusur sayılmamasının gerektiği vurgulanmıştır (Saraç, s. 48-49). 
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TAKİZADE, Seyyid Hasan 


(G5 Çi Ün Aa) 
(1878-1970) 
İranlı devlet adamı ve yazar. 


Tebriz'de doğdu. Babası Seyyid Takı Urdübâdi genç yaşta Tebriz'e gelmiş, 
burada ve Necef'te dini öğrenim görmüş bir âlımdi. Takızâde geleneksel 
eğitimini Tebriz'de aldı; daha sonra mantık, Arapça, fıkıh ve fıkıh usulü 
okudu. 1897'de babasının ölümünün ardından medrese öğrenimini 
bırakarak modem eğitime yöneldi. Tıp ve astronomi öğrendi, Fransızca'sını 
ilerletti. Bu dilde okuduğu kitaplar sayesinde Batı düşüncesini tanıdı. 
1899'da arkadaşlarıyla birlikte kurduğu, modern eğitim veren Terbiyet adlı 
okul muhafazakâr çevrelerden gelen baskı yüzünden kısa bir süre sonra 
kapandı. Arkadaş grubuyla bu defa aynı adı taşıyan, aydınların gelip sohbet 
ettiği bir kitabevi açtı. Kitabevi, yakıldığı 1908 yılına kadar Avrupa'dan 
getirilen kitaplar vasıtasıyla İran'da modern düşünce ve bilimin 
tanınmasında büyük katkı sağladı. Takizâde, bu sırada İran'da modern 
düşüncenin ilk temsilcileri olan Mirza Melkum Han ve Abdürrahim Tâlibof 
gibi şahsiyetlerden etkilendi. 1900-1901”de Tebriz”deki Amerikan okulunda 
İngilizce öğrenen Takizâde Ocak 1903'te Muhammed Ali Terbiyet, Seyyid 
Hüseyin Adâlet ve birkaç arkadaşıyla beraber bir yıl kadar süren Gencine-i 
Fünün adlı ilmi ve edebi bir dergi yayımladı. 1905'te çıktığı İstanbul, 
Kafkasya, Mısır, Beyrut ve Şam seyahatinde Corci Zeydân, Muhammed 
Abduh gibi ilim adamlarıyla tanışma imkânı buldu. Bir yıl sonra Tebriz'e 
döndüğünde İran'da istibdadı yıkıp meşrutiyet rejimini getirmek isteyen 
faaliyetlere katıldı. 1906'da Meşrutiyet'in ilânının ardından Azerbaycan 
temsilcisi olarak Meclisi Şürâ-yı Milli”de yer aldı; anayasanın 
hazırlanmasında etkili oldu. Muhammed Ali Şah'ın meclisi dağıtması 
üzerine İngiltere büyükelçiliğine sığındı, daha sonra Paris'e gitti. Edward 
G. Browne'nin davetiyle Londra'ya geçti ve Cambridge Üniversitesi 
Kütüphanesi'ndeki Arapça ve Farsça kitapların katalogunu hazırladı. 
1908”de II. Meşrutiyet'in ilân edildiği günlerde İran'a döndü. Hem Tahran 


hem Tebriz milletvekili seçildiyse de Tahran milletvekilliğini kabul etmedi. 
1909'da onun liderliğinde modern anlamda ilk parti olan Fırka-ı Demokratı 
İrân kuruldu. Partisiyle iktidar arasında çıkan ihtilâf ve ulemâ tarafından 
dinsizlikle suçlanması yüzünden ülkeden ayrılmak zorunda kaldı. Erzurum 
ve İstanbul yoluyla Berlin'e gitti. Dört ay sonra iki yıl kalacağı İstanbul'a 
geldi (1911). İstanbul?da Jön Türkler'in bazı ileri gelenleriyle tanıştı ve 
onların düşüncelerini öğrenme fırsatı buldu. Takizâde'nin etkisinde kaldığı 
birçok aydın ve düşünür arasında Cemâleddin-i Efgani, Mehmed Emin 
Resulzâde, Ahmed Rızâ ve Nâmık Kemal gibi şahıslar anılabilir. 1913'te 
Amerika'ya giderek bir şirkette mütercim olarak çalıştı. 1914'te tekrar 
gittiği Berlin'de bir grup İranlı aydınla birlikte Komite-yi İrân adlı örgütü 
kurdu ve 1916-1922 yılları arasında etkili olan Kâve adlı bir dergi çıkardı. 


Kaçarlar Devleti'nin yıkılmasından (1925) sonra Rızâ Şah zamanında bir 
müddet Hasan Müstevfi el-Memâlik kabinesinde Dışişleri bakanlığı yaptı; 
fakat istifa edip Avrupa'ya gitti. 1929'dan itibaren kısa aralıklarla Horasan 
valiliği, Londra büyükelçiliği, Ulaştırma bakanlığı ve Maliye bakanlığı 
görevlerinde bulundu. 1933'te Paris elçiliğine tayın edildi, ancak Rızâ Şah 
tarafından “istenmeyen adam” ilân edilince Berlin'e ve oradan Londra'ya 
geçti. 1936'da Fars dili ve edebiyatı dersleri vermek üzere İngiltere'ye gitti. 
Rızâ Şah'ın tahttan indirilmesi üzerine 1941 yılında Londra'da İran 
büyükelçiliği görevine getirildi. 1947'de milletvekilliğine seçilince İran'a 
döndü ve Tahran Üniversitesi'nde de hocalık yaptı. 1950'de kurulan 
senatoda 1967 yılına kadar başkanlık görevini yürüttü. 1954'te 
Cambridge'de yapılan şarkiyatçılar kongresine katıldı. 1957'de Münih 
Şarkiyatçılar Kongresi İran Komisyonu, 1958”de İran Felsefe ve İnsan 
Bilimleri Derneği ve 1966'da uluslararası ilk İranoloji kongresi 
başkanlığında bulundu. 28 Ocak 1970'te Tahran'da öldü. 


Eserleri: Muhtaşar Târih-i Meclisi Milli-yi İrân (Berlin 1918); Mukaddime- 
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Zindegi-yı Tüfâni, Hâtırât-ı Seyyid Hasan Takizâde (nşr. İrec Efşâr, Tahran 
1372 hş.); Nâmehâ-yi Landon: ez Devrân-ı Sefârât-1 Takızâde der Ingilista 
(ed. İrec Efşâr, Tahran 1375 hş.); Mâni ve Din-i Ü (nşr. Azizullah Alizâde, 
Tahran 1379 hş.); Târih-i “Ulüm der İslâm (nşr. Azizullah Alizâde, Tahran 
1379 hş.). Takizâde ayrıca birçok dergide çok sayıda makale yazmıştır. 
İhsan Yârşâtır yirmi makalesini neşretmiş (Bist Makâle-i Takizâde, Tahran 
1346 hş.), İrec Efşâr da makalelerini on cilt halinde derleyerek 
yayımlamıştır (Makâlât-ı Takızâde, Tahran 1349-1358 hş.). 
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TAKKECİ İBRÂHİM AĞA 
KULLIYESİ 
İstanbul?da XVI. yüzyılın sonlarında inşa edilen külliye. 


Topkapı sur dışında eski Davutpaşa caddesi ve Topkapı Mezarlığı ile E-5 
karayolunun kesiştiği köşede yer almaktadır. Yapı Takyeci İbrâhim Çavuş, 
Arakiyeci İbrâhim Ağa ve Takkeci Camii isimleriyle de anılmaktadır. 
Takkeci İbrâhim Ağa tarafından yaptırılan külliye cami, iki sebil, kuyu, 
hazire ve sıbyan mektebi diye bilinen yapıdan oluşmaktadır. Kapısı 
üzerindeki mermer kitâbeden caminin 1000 (1592), sebilin 1002 (1593-94) 
yılında inşa edildiği anlaşılmaktadır. Derviş Mehmed Paşa'nın inşa ettirdiği 
çeşme ise külliyeye eklenen son yapıdır. Ancak yapıların kimler tarafından 
ınşa edildiği bilinmemektedir. Vakfiyesinde yapı grubuna ek olarak cami 
etrafında on beş hücre ve bir dershanenin varlığından söz edilmektedir. 
Hadikatü'l-cevâmi'de ve mezar taşındaki ifadelerden caminin aynı zamanda 
Halveti tekkesi şeklinde kullanıldığı anlaşılmaktadır. Avlunun kuzey 
kapısının üzerinde caminin II. Mahmud zamanında 1236'da (1821) tamir 
edildiğini belirten bir kitâbe mevcuttur. Ayrıca Vakıflar Genel Müdürlüğü 
tarafından 1985'te cami iç mekânında bir çalışma yapılmış, ahşap 
dikmelerin yüzeylerinde, kemer köşeliği ve kavsaralarının üzerinde yer yer 
kalem işleri ortaya çıkarılmıştır. Yapı 2005 yılından sonra esaslı bir şekilde 
tamir görmüştür. Yol açma ve genişletme çalışmaları ile özgün avlu 
duvarları kesilen camiyi kuzey, güney ve doğu yönünde avlu duvarları, 
batıda son yıllarda yapılmış yapılar çevrelemektedir. Avlu duvarları 
üzerinde birer kapı vardır. 


Bahçe kotundan yükseltilmiş bir alana yerleştirilen camide kuzeydeki 
cümle kapısı dışında biri güneybatı cephesinde, diğeri kuzeydoğu 
cephesinde birer kapı daha bulunmaktadır. Çift revaklı son cemaat yeri dışta 
on sekiz, içte on adet kare kesitli ahşap dikme ile taşınmaktadır. Son cemaat 
yerinde pencereler arasında iki mihrap nişi yer almaktadır. Her iki niş 
üzerinde aynı rümi motiflerle oluşturulmuş süslemeler görülmektedir. Son 
cemaat yerinde alt sıradaki pencerelerin alınlıklarında mermer üstüne celi 


sülüs hatla İhlâs, Felak, Nâs ve Fâtiha süreleri yazılıdır. Cephelerin genel 
karakterini yansıtan taş-tuğla almaşık örgünün yanı sıra sıvalı ve kesme taş 
örgülü duvarlar mevcuttur. Camide kâgir yapının tahkim edilmesi amacıyla 
ahşap hatıllar, gergiler ve demir donatılar kullanılmıştır. Caminin vaktiyle 
kiremit kaplı çatı örtüsü yakın zamanda kurşun olarak yenilenmiştir. Ahşap 
çatı altında üst örtü iç mekânda ahşap kubbeye dönüşmektedir. Kırma çatı 
ile örtülen caminin ön cephesinde üç üçgen alınlık vardı. Bunlar 1941 ve 
1986 yıllarına ait fotoğraflarda yan cephelerde de görülmekteydi. Dışarıdan 
algılanmayan, çapı yaklaşık 5,50 m. olan ve sekizgen kasnağa oturan ahşap 
kubbenin ince çıtalarla oluşturulmuş küresel formundan sekizgene geçişte 
ahşap mukarnas bezeme kullanılmıştır. 


Caminin harimi kareye yakın plandadır. Kuzeybatı ve güneydoğu duvarları 
yaklaşık 11,20 m., kuzeydoğu ve güneybatı duvarları ise 11,70 m. 
ölçülerinde olan mekânın yüksekliği yaklaşık 6,20, duvar kalınlıkları 
ortalama 1,15 metredir. Aynı doğrultuda altta ve üstte on dört pencerenin 
yanı sıra mihrap nişi üzerinde küçük bir pencere daha bulunmaktadır. On 
adet ahşap dikmenin taşıdığı mahfil kuzeybatı duvarının tamamını, 
kuzeydoğu ve güneybatı duvarlarının yarıya yakın kısmını çevrelemektedir. 
Alt sıradaki pencerelerin üstünde mihrap duvarında mermer üzerine celi 
sülüs hatla yazılmış kitâbeler, dik yöndeki kuzeydoğu ve güneybatı 
duvarlarında mahfil dışında kalan pencerelerde çini alınlıklar, diğer iki 
pencerede birer kitâbe yer almaktadır. 


Caminin önemli bir özelliği iç mekândaki zengin çini bezeme programıdır. 
Yatay ve düşey düzlemde kuzeybatı-güneydoğu ekseninde görülen simetri 
çini panoların yerleştirilmesinde de görülmektedir. Duvar yüzeylerinin 
yarıya yakın kısmı, farklı motiflerle ya da aynı motifin tekrarı ile 
oluşturulan XVI. yüzyıl İznik çini panoları ile kaplanmıştır. Çinilerde sır 
altı tekniği kullanılmıştır. Çatlaksız, parlak ve pürüzsüz yüzeyli levhalarda 
çini hamuru beyaz veya beyaza yakın renktedir. İznik çinilerinin yanı sıra 
XVII. yüzyıl Kütahya çinilerine ve özgün olmayan çinilere de 
rastlanmaktadır. Günümüzde camiye ait bazı çini levhalar Lizbon'da 
Gülbenkyan Müzesi'nde sergilenmektedir. Asma dalı ve üzüm salkımı, 
çiçek açmış meyve ağacı ve dalı, nar ve nar çiçeği, gül, lâle, karanfil, 
menekşe gibi meyve ve çiçeklerin yanı sıra rümi, çin bulutu, hatâyi, şemse 
ve palmet gibi motifler görülmektedir. Mercan kırmızısı, zümrüt yeşili, 


mavı, kobalt mavisi, koyu lâcivert en sık kullanılan renklerdir. Tamamen 
bitkisel kompozisyonlu çinilerle kaplı olan mihrabın dışında ince işçiliği ve 
oranları ile devrinin üslübunu 


yansıtan mermer minberi, renkli camlı revzenleri, pencere kanatları ve 
binileri, özgün kündekâri kapısı ile cami oldukça zengin mimari öğelere 
sahiptir. Kesme taştan inşa edilen minare caminin kuzeybatı köşesindedir. 
Kare kaideli minarenin onaltıgen gövdesinde sarkıtlı mukarnaslı ve ajurlu 
korkulukları olan tek şerefe mevcut olup üzeri kurşun külâhlıdır. 


Takkeci İbrâhim Ağa Camii, mütevazi boyutlarına karşın yapım tekniği ve 
hariminin zenginliği açısından önemli bir yapıdır. Benzer Osmanlı 
yapılarında açık biçimde gözlemlenemeyen bazı detaylara bu camide 
rahatça ulaşılabilmektedir. Meselâ caminin günümüze kadar gelmiş ahşap 
kubbeli mekânında özgün nitelikler muhafaza edilebilmiştir. 


Külliyede iki adet sebil mevcuttur. Bunlardan biri camiden önce inşa 
edilmiş olup Davutpaşa caddesiyle Takkeci Camii sokağının kesiştiği 
köşede ve Derviş Paşa Çeşmesi'nin karşısında bulunmaktadır. Sebilin 
günümüzde yerinde olmayan iki kitâbesinden biri cami içinde 
korunmaktadır. Bu kitâbede sebilin 986 (1578) yılında İbrâhim Ağa 
tarafından yaptırıldığı yazılıdır. Sebilin üzerinde görülen sıvalı yapı 
kuzeyde ve batıda sebil duvarlarına oturmaktadır. Sebil ile üzerindeki 
yapının girişi Davutpaşa caddesi yönünden tek bir kapı ile sağlanmakta 
olup içeride her iki mekâna farklı kapılarla ulaşılır. İçinde hâlâ 
kullanılmakta olan bir de kuyu mevcuttur. Sebilin kuzey duvarında bir, batı 
duvarında üç penceresi vardır. Diğer sebil avlunun doğu kapısının yanında 
sıbyan mektebiyle avlu duvarı arasında yer almaktadır. Doğu avlu kapısının 
yanındaki bir kapıdan caminin bahçesine geçilmekte ve sebile girilmektedir. 
Kitâbesinden 1002 (1593-94) yılında inşa edildiği anlaşılan sebil kenarları 
birbirine eşit olmayan beşgen planlıdır. Sebilin avlu duvarı üzerinde iki ve 
cami avlusuna açılan bir penceresi mevcuttur. Yapının tam ortasında 
bulunan, tek parça mermerden yapılmış kuyunun kapağı ve çıkrığı 
kaybolmuştur. Kuyunun kuzey ve güney kenarlarında yine mermer ve tek 
parça çıkrık ayakları, avluya bakan pencere üzerinde su haznesi 
bulunmaktadır. Kuzey avlu duvarı ile doğu avlu duvarının kesiştiği köşede 
yer alan çeşmenin ön cephedeki mermer kitâbesinde 1235 (1820) yılında 


Sadrazam Derviş Mehmed Paşa tarafından yaptırıldığı belirtilmektedir. 


Caminin güneydoğusundaki sıbyan mektebi hakkında yeterli bilgi yoktur. 
Günümüzde boş olan yapının bir süre ev olarak kullanıldığı bilinmektedir. 
Kare ve dikdörtgen iki mekândan oluşan yapının güneydoğu duvarı sebille 
ortaktır. Yapının üzeri dört yöne eğimli çatı ile örtülmüştür. Basık kemerli 
giriş kapısının görüldüğü kuzeydoğu cephesini kapının her iki yanında 
kareye yakın boyutları olan birer pencere tamamlamaktadır. Bu cepheye dik 
yöndeki kuzeybatı cephesine iki, güneybatı cephesine üç pencere 
yerleştirilmiştir. Güneybatı cephesinde bir helâ penceresi mevcuttur. 
Külliyede biri cami avlusunun içinde, diğeri sebilin arkasında yer alan iki 
hazire bulunmaktadır. Bunların dışında sebilin arkasındaki hazirenin 
karşısında kime ait olduğu bilinmeyen iki mezar daha vardır. Avlunun 
içindeki hazirede biri Takkeci İbrâhim Ağa Camii şeyhi Ali Efendi'ye ait 
olmak üzere altı mezar görülmektedir. Sebilin arkasındaki hazirede ise 
mezar taşı kaybolmuş bir mezarla İbrâhim Ağa'nın ve oğlu Halil Çavuş'un 
sandukaları yer almaktadır. 
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TAKLİD 


sl) 


Bir hayvanın hedy kurbanı olduğunu göstermek için boynuna nişan 
takılması 


(bk. KILÂDE). 


TAKLİD 


el) 
Bir âlimin görüşünü delilsiz kabul etmek anlamında fıkıh usulü terimi. 


Sözlükte “bir şeyi insan veya hayvanın boynuna asmak ya da takmak” 
anlamındaki taklid kelimesi, fıkıh usulü terimi olarak bir âlimin ictihadi bir 
meseleye dair görüşünü delile dayalı olmaksızın benimsemeyi veya 
uygulamayı ifade eder. Fıkıh usulünde taklid açısından müslümanlar âlim 
ve âmmi (çoğulu avâm) diye ikiye 


ayrılmakta, delile dayalı fıkhi bilgi sahibi olanlar âlim (müctehid, müftü, 
fakih), başka alanlarda bilgi sahibi olsa bile fıkıh sahasında âlimlerin 
görüşüne ihtiyaç duyanlar âm-mi (mukallid) şeklinde anılmaktadır. Taklid 
kelimesi, “hac ibadeti esnasında kurban edilmek üzere hazırlanan hayvanın 
(hedy) boynuna bu özelliğini göstermek üzere bir şey asma” (bk. KILÂDE) 
ve “kadı yahut idareci tayin etme” anlamlarında fürü-i fıkıh terimi olarak da 
kullanılır. Kur'ân-ı Kerim'de taklid kökünden gelen “kalâid” ve “mekâlid” 
kelimeleri dört yerde geçer (el-Mâide 5/2, 97; ez-Zümer 39/63; eş-Şürâ 
42/12). Hadislerde taklıd masdarından filler ve aynı kökten türeyen bazı 
kelimeler sözlük anlamlarında kullanılmıştır (Wensinck, el-Mu' cem, “kld” 
md.). 


Fıkıh sahasında uzmanlaşmış kişilerin görüşlerinin doğru kabul edilerek 
uygulanması anlamında taklid toplumdaki iş bölümünün gereğidir. 
Herhangi bir bilgi alanında toplumun her ferdinin eşit derecede kabiliyet, 
bilgi ve tecrübeye sahip bulunması mümkün olmadığına göre İslâm”ı 
anlama ve yaşama çerçevesinde ortaya çıkan meseleler hakkında bazı 
müslümanların uzmanlaşıp diğerlerine yol göstermesi, bu niteliği 
taşımayanların da onlara uyması kaçınılmaz bir ihtiyaçtır. Nitekim Kur'ân-ı 
Kerim'de müminlerin bir kısmının zamanlarını din hakkında geniş bilgi 
elde etmeye ayırmaları (et-Tevbe 9/122) ve bilmeyenlerin bilenlere sorması 
(en-Nahl 16/43; el-Enbiyâ 21/7) emredilmiştir. Sahâbe neslinden itibaren 
kendisine danışılan ve görüşleri uygulanan âlim tipinin ortaya çıkması ve 


İslâm tarihinin her devrinde müslümanların âlimlerin görüşlerine 
başvurarak onlara tâbi olması bu tutumun icmâ ile desteklendiğini 
göstermektedir. 


Hakkında ictihad edilebilecek meseleler, aynı zamanda bir âlimin 
görüşünün taklit edilmesinin câiz kabul edildiği meselelerdir. Bir başka 
anlatımla taklid ve ictihadın geçerli sayıldığı alanlar birbiriyle 
örtüşmektedir. Buna göre Kâbe'nin kıble, namazın farz ve zinanın haram 
oluşu gibi, bilgi seviyesi ne olursa olsun kişinin İslâm toplumunda yaşıyor 
olmakla elde etmesine kesin gözüyle bakılan, “usülü'ş-şeria, zarüriyyât, 
kat'iyyât” gibi tabirlerle ifade edilen, dinde hükmü doğrudan ve açıkça 
belirtilmiş şer'i hükümler taklidin geçerli kabul edilmediği alanda yer alır. 
Öte yandan ictihad faaliyetinde başvurulan sünnet, icmâ, sahâbi kavli gibi 
şer'i deliller ile gerekli şartları taşıyan şahitlik, bilirkişi görüşü gibi kazâi 
ıspat vasıtalarının gereğine göre hüküm verilmesi taklid olarak 
nitelendirilmemektedir. Fıkhi meselelerin sadece bir kısmı hakkında ictihad 
ehliyetine sahip fakihler bulunabileceğini (ictihadın tecezzisini) kabul eden 
usul müelliflerine göre kişinin bazı meselelerde müctehid, diğerlerinde 
mukallid olması mümkün ve vâkidir. 


Taklid ile delile dayalı akıl yürütme birbirini dışlayan kavramlar olarak 
kabul edildiğinden âmminin bir âlimin görüşleriyle amel etmesinin taklid 
sayılıp sayılmayacağı tartışılmıştır. Usul müelliflerinin çoğunluğu, âlimin 
görüşünün kabul edilmesi sürecinde akıl yürütme diye nitelenebilecek 
unsurlar bulunsa da bunlar fıkıh usulündeki anlamıyla ictihad kavramına 
dahil edilemeyeceği gerekçesiyle âmminin âlimin görüşüyle amel etmesinin 
taklid olarak adlandırılması gerektiğini belirtmiştir. Bâkıllâni ile başlayan 
ve en önemli temsilcileri arasında İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni, Gazzâli, 
Seyfeddin el-Âmidi, İbnü”l-Hâcib ve İbnü”1-Hümâm'ın bulunduğu çizgiye 
göre ise gerekli sıfatları haiz bir âlime tâbi olan âmmi mukallid değildir. 
Zira taklid son tahlilde delile dayanmayan bir bağlılıktır. Halbuki âmminin 
söz konusu âlimi tesbit etmek için gösterdiği zihni gayret bile bir tercihte 
bulunma ve akıl yürütme unsuru taşımakta, dolayısıyla delile dayanarak 
hareket etme anlamına gelmektedir. Kadının bilirkişi görüşünü kabul etmesi 
taklid diye nitelenmediği gibi âmminin müftüye sorması veya görüşlerine 
uyulacak merci olarak bir âlimi kabul etmesi de taklid diye 
nitelenmemelidir. Söz konusu müelliflere göre itikadın temel konularında 


olduğu gibi fıkıh sahasında da taklid İslâm toplumunda ancak istisna 
kabilinden var olabilir ve naslar tarafından kötülenen bir davranış 
anlamında taklid ancak âmmi-âmmi ve âlim-âlım ilişkisinde ortaya 
çıkabilir. 


Âmminin taklit edeceği âlimi belirlemesi, genellikle içinde yaşadığı 
müslüman toplumun geniş bir kesimi tarafından paylaşılan bir bilgiye 
ulaşma süreci/gayreti olarak tasvir edilmektedir. Nitekim görüşleri taklıt 
edilecek âlimin bu özelliğine dair bilginin toplumda istifâza, telakki, şöhret 
gibi kavramlarla ifade edilen bir yaygınlığa sahip bulunması gerektiği 
belirtilmektedir. Bu hususta bir veya iki âdil kişinin şahitliğinin yeterli 
görüleceğini söyleyen müelliflerin bununla karşı görüşte oldukları değil söz 
konusu sürecin farklı merhalelerini ifade ettikleri anlaşılmaktadır. Taklit 
edilebilecek düzeyde olup olmadığını tesbit için âmminin âlimi bildiği bazı 
fıkhi hükümlerle sınaması gerektiği yönündeki görüş ise âlimin mukallidin 
doğru bildiği hükümler hakkında farklı görüşler taşıyabileceği ve bu 
uygulamanın günlük hayatta sıkıntılara yol açacağı gibi gerekçelerle kabul 
görmemiştir. Konu fetva bağlamında ele alındığında taklıt edilecek kişiyi 
belirleme görevinin verilmesiyle âm-miye, söz konusu âlimin fetva 
hususunda gevşek davranması yahut sürekli ruhsatlarla fetva vermesi gibi 
davranışlardan uzak (âdil) olup olmadığını, yani şeriatın maksat ve 
işlevlerine uygun bir tavır içinde bulunup bulunmadığını belirleme 
yükümlülüğü de getirilmektedir. Âlim olmayan bir kişinin naklettiği bilgiye 
dayalı taklid ise İslâm toplumundan uzakta yaşamak, dolayısıyla fetva 
sorma imkânından yoksun bulunmak yahut yeni müslüman olmak gibi 
olağan dışı şartlar çerçevesinde geçerli kabul edilir. Fetva faaliyetinin 
kurumlaşması sonucunda bazı müteahhirin usul âlimlerinin taklit edilecek 
âlimin teşhisiyle ilgili olarak fetva verme makamında bulunma şartını 
ekledikleri anlaşılmaktadır. Bir toplumda taklit edilebilecek âlimin birden 
fazla bulunması halinde âmmi, aralarında bir tercih yapmak durumundadır. 
Ancak âmminin tercih yaparken en üstün (efdal) âlimi araştırmakla 
yükümlü olup olmadığı tartışılmıştır. Sahâbe neslinden itibaren süregelen 
âmmi-âlım ilişkisini özellikle daha üstün sahâbilerin varlığı bilindiği halde 
başka sahâbilere, hatta tâbiin âlimlerine danışılıp görüşlerine uyulduğunu ve 
uzmanlık isteyen böyle bir araştırmanın âmmi için mümkün olmadığını 
dikkate alan usul âlimleri bu soruya olumsuz cevap verir. Usulcülerin 
çoğunluğu ise bu araştırmanın fıkhi bir inceleme süreci olmayıp ihtiyatla 


hüküm vermek, vera' sahibi olmak yahut daha tecrübeli ya da yaşlı olmak 
gibi mukallidin toplumsal bilgiyle ulaşabileceği bir karar niteliği taşıdığını, 
dolayısıyla en üstünü araştırması gerektiğini öne sürer. İbn Hazm'ın 
ifadelerinden onun bu durumda âmminin yapmakla sorumlu tutulduğu 
tercihin fıkhi nitelikte bir araştırma olması gerektiği görüşünü benimsediği 
anlaşılmaktadır. 


Usul âlimleri arasındaki hâkim telakkiye göre taklid fıkhi görüşe değil o 
görüşün sahibi olan âlime uymak demektir. Bu prensip aynı zamanda, 
mukallidin âlimler arasında tercihte bulunabildiği halde fıkhi görüşler 
arasında tercih yapma yetkisinin olmadığını ima eder. Aksini düşünen 
müellifler âmminin Allah hakkıyla ilgili hususlarda en hafıf, kul hakkıyla 
ilgili hususlarda en ağır yükümlülük getiren görüşü tercih edebileceği gibi 
öneriler geliştirmeye 


çalışmış, ancak bunlar, çoğunluk tarafından hem ictihad ve fetvanın 
prensiplerine aykırı olması hem de uygulamada sıkıntılara yol açacağı 
gerekçesiyle eleştirilmiştir. Bu prensiple ilgili olarak ortaya çıkan 
tartışmaların başında hayatta bulunmayan âlimi taklid meselesi yer 
almaktadır. Usul âlimlerinin genellikle benimsediği anlayışa göre fıkhi bir 
görüş, sahibinin ölümüyle yok olmaz. Dolayısıyla âmmi, âlim hayatta iken 
aldığı fetvayı o vefat ettikten sonra da uygulayabilir. Ancak uzun süre önce 
yaşamış bir âlimin görüşüne uyabilmesi için kendi döneminde yaşayan 
başka bir âlimin onay niteliğindeki aracılığına ihtiyacı vardır. Öte yandan 
nâdiren vuku bulan bir meselede hayatta bulunan âlimin görüşü taklit 
edilmiş ve bu mesele uzunca bir aradan sonra yeniden ortaya çıkmışsa bazı 
müelliflere göre o fakihin görüşüne tekrar başvurulması gerekir. Günlük 
hayatta sık rastlanan meselelerde ise görüş değişikliği sık olmadığı gibi 
ortaya çıkan gelişmelere dair bilgi de toplumda hızlı yayıldığından bu yola 
başvurulması gerekli görülmemiştir. Taklit eden kişi isabetli görüş sahibini 
tesbitle yükümlü bulunmamakla birlikte İslâm toplumunda yaşıyorsa ve 
doğru bilgiye ulaşma imkânına sahipse kati delillere aykırılık taşıyan 
görüşlere uyarak yaptığı amellerden dolayı sorumlu olur. Taklit edilen 
âlimin daha sonra görüşünü hatalı bularak değiştirmesi âmminin önceki 
görüşe uyarak yaptığı amellerin geçerliliğini geriye yönelik olarak 
etkilemez. 


Şii iteratüründeki taklid tartışmalarının gerek mesele gerekse terminoloji 
açısından büyük ölçüde Sünni fıkıh usulü literatürü çerçevesinde 
anlatılanlarla benzerlik taşıdığı söylenebilir. Ancak Zeydi usulünde Ehl-i 
beyt mensubu müctehidin diğerlerinden daha üstün olduğu ve âmminin onu 
taklıt etmesinin vâcip olduğu vurgulanır. Ca'feri usulünde ise taklit edilecek 
âlimde diğer mezheplerden farklı olarak erkek, Ca'feri mezhebi mensubu 
ve nesebi sahih olma şartları aranmaktadır. Bu mezhepte de birden fazla 
âlimin varlığı halinde en üstün olanın tercih edilmesi ilkesi geçerli 
sayılmakta, tarihi uygulamada ise aynı bölgede bulunmak, aynı veya yakın 
etnik kökenden gelmek gibi sosyal faktörlerin hangi âlimin taklit 
edileceğini belirlediği görülmektedir. Usüli ekolünün giderek etkinliğini 
arttırmasıyla yalnız hayattaki müctehidin taklidini câiz gören anlayış hâkim 
olmuş ve taklit edilecek âlimle ilgili “merci-i taklid” terkibi terimleşmiştir. 
Özellikle XVI. yüzyılın ikinci yarısından itibaren usüli anlayış merci-i 
taklide uymanın gerekliliğini vurgulayarak taklidin alanını genişletmiş ve 
namaz dahil bütün ibadetlerin ancak bir merci-i taklide tâbi olmak şartıyla 
geçerli sayılabileceği düşüncesi zaman içinde kabul edilmiştir. Bu gelişim 
sonucunda taklidin alanı fıkhın klasik sistematığının dışına çıkmaya 
başlamıştır. XX. yüzyılın ilk yarısında gelişmeye başlayan merci olma 
niteliğinin bir kişide toplanması fikri, taklıd mercii sayılan kimsenin aynı 
zamanda geniş kapsamlı bir siyasi otoriteye sahip bulunması anlamına 
gelen “velâyet-i fakıh” düşüncesine dönüşmüştür. Humeyni'nin geliştirdiği 
velâyet-i fakıh düşüncesine göre gâib imamın yetkileri Ca'feri âlimlerinin 
en faziletlisi ve ilim açısından en üstün olanında mevcuttur. Bu merci diğer 
merci-i taklidlerin de kendisine uyması gereken kişidir (bk. CA“FERİYYE; 
MERCİ-i TAKLİD). 


Mezheplerin teşekkül süreciyle birlikte âmmi-âlım ilişkisi esaslı bir 
dönüşüme uğramış, âmmi artık bir âlime değil asırlar boyunca çeşitli 
nesillerin katkısıyla şekillenmiş müftâ bih hükümlerden oluşan bir bütüne 
(fıkıh mezhebi) tâbi olmuştur. Mezhebin bireye toplumsal kimlik 
kazandıran en önemli unsur haline gelmesi ve İslâm medeniyetindeki birçok 
kurumlaşmanın mezhep üzerinden gerçekleşmesi, âmminin bir âlimin 
görüşleri yerine çok daha farklı muhteva ve boyutlara sahip bir bütünün, 
yani mezhebin taklidine işaret eden “ıltizam" kavramının ortaya çıkmasına 
yol açmıştır. Birçok usul müellifine göre bir fıkhi görüşün diğerlerine 
tercihini zorunlu kılan şer'i bir delil bulunmadığından âmmi için iltizam 


vâcip değildir. Bir mezhebi iltizam eden mukallidin kendi mezhebini ve 
diğer mezhepleri nasıl anlaması gerektiği ictihadda hata tartışması 
çerçevesinde ele alınmış olup başta Ebü'l-Berekât en-Nesefi olmak üzere 
çeşitli usul âlimlerine izâfe edilen ve pek çok çevre tarafından benimsenen 
görüşe göre âmmi kendi mezhebini -hatalı olma ihtimali bulunmakla 
birlikte-doğru, diğer mezhepleri -doğru olma ihtimali taşımakla birlikte- 
hatalı kabul etmelidir. Usul âlimlerince mukallid konumundaki âmminin bir 
mezhebe bağlanması, mezhep değiştirmesi ve değişik mezhep 
görüşlerinden seçmeler yapması gibi konular da geniş biçimde tartışılmıştır 
(bk. MEZHEP; TELFİK). Âmminin mezhebini terkedip şer“i delillerden 
birine, özellikle bir âhâd hadise dayanarak amel etmesi usul âlimlerinin 
çoğunluğu tarafından uygun görülmemiştir. Zira ictihad tek bir şer'i delile 
alt bilgiye dayanarak akıl yürütmeden ibaret olmadığı gibi, bir âhâd hadisin 
kabul edilebilmesi için ilgili bütün hadislerin değerlendirilmesi, sened ve 
metin açısından incelenmesi ve diğer şer'i delillerle irtibatının araştırılması 
gerekmektedir. Mezhebi temsil kabiliyeti en yüksek metinler olarak 
muhtasarların müteahhirin döneminde giderek artan hâkimiyeti taklid 
tartışmalarına da yansımış, bu metinlerle gerçek hayatta karşılaşılan 
meseleler arasındaki irtibatın âmmi tarafından kurulamayacağı vurgulanıp 
mukallidin muhtasardaki bir hükme uymasına cevaz verilmemiştir. 


Fıkıh tarihi boyunca taklid etrafında gelişen tartışmaların ağırlık noktasını 
avam seviyesinin üzerine çıkmış kişilerin mezheple ilişkileri teşkil etmiştir. 
Bir meselede zann-ı gâliple hükme varmış müctehidin farklı görüşteki bir 
fakihin ictihadına göre amel etmesinin câiz olmadığında fikir birliği 
bulunmakla birlikte ictihad etmeyip başka bir fakihi taklıt etmesinin hükmü 
geniş tartışmalara konu olmuştur. Fakihle mezhep arasındaki irtibatı ifade 
eden “intisab”ın hükmüne dair birçok görüş ileri sürülmüş olsa da bunların 
çoğu benzer fikirlerin farklı açılardan veya farklı kavramlarla ortaya 
konmuş şeklidir. Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni'ye izâfe edilen, 
müctehidin ancak daha bilgili (a'lem) başka bir müctehide tâbi olabileceği 
ifadesi âlimin bir mezhebe intisabına imkân tanıyan ilk açıklamalardandır. 
Ebü”l-Abbas İbn Süreye''in ictihad için yeterli süreye sahip olmayan 
müctehidin başka bir müctehidi taklit etmesine cevaz veren görüşü de Şâfii 
ve Mâliki mezhebinin teşekkülünde önemli katkılarda bulunmuş bazı usul 
âlimleri tarafından benimsenmiştir. Söz konusu görüş kapsamlı bir mesele 
ve literatüre sahip, esasları birçok fakihin katkılarıyla inşa edilmiş, 


toplumda uzun süredir uygulanan mezheplerin karşısında bir fert sıfatıyla 
fakihin durumunu açıklayan bir yaklaşım olarak yorumlanabilir. Bu 
bağlamda bazı müellifler taklidin dinen tasvip edilmemesine karşılık 
“ıttibâ”ın câiz olduğunu belirterek bu iki kavramın farklılığına vurgu yapar; 
buna göre birincisi bilgiye dayanmaksızın bir görüşü benimsemek, ikincisi 
delilini bilerek ve doğruluğuna kanaat getirerek bir görüşe uymak demektir. 


İslâm tarihi boyunca ortaya çıkan taklid karşıtı anlayış ve hareketlerin asıl 
hedefi âlim-mezhep ilişkisinin kazandığı içeriğe yönelik olup bu konuda 
ileri sürülen delillerin ağırlık noktasını, öncekilerin düşünce ve 
uygulamalarına şuursuzca 


teslim olmayı ve başkalarına körü körüne uymayı mahküm eden âyetler 
oluşturur. En şiddetli taklid muhalifi çevreler bile her müslümanın ictihad 
etmesinin mümkün olmadığını ve âmminin âlimin görüşlerine uymasının 
bir zorunluluk olduğunu kabul etmektedir. Mezhep imamlarının 
kendilerinin taklit edilmemesi gerektiği hakkındaki ifadeleri de âmmi-âlim 
ilişkisini kapsamamaktadır. Taklide karşı ilk eleştirilerin mezhebin 
kurumlaşmasını sağlayan faaliyetleri hedef aldığı görülmektedir. Nitekim 
taklıdin âlimler arasında başladığı dönem olarak zikredilen tarihlerin hepsi 
aslında mezheplerin teşekkülüyle ilişkilidir. 


Fıkhın müstakil bir disiplin haline gelmesi, bu sahadaki faaliyetlerin daha 
önceki nesillerin çalışmaları üzerine inşa edilmesiyle gerçekleşen bir 
gelişmeydi. Bu yüzden fıkhın gelişim çizgisinden hoşnut olmayan bazı ehl-i 
hadis çevrelerinin aynı zamanda ilk taklid muhalifleri olması şaşırtıcı 
değildir. Ancak taklid karşıtlığı bu çevrelerle sınırlı kalmamış, fıkhın ana 
damarını temsil eden gelenekler içinden de kısa bir süre sonra âlimin 
intisabını sorgulayan görüşler ortaya çıkmıştır. Özellikle hilâf ve cedel 
çalışmalarının artışından dolayı şer'i delillere dayalı akıl yürütmenin 
işlevinden uzaklaştığı ve İslâm toplumunda eğitimden siyasete kadar birçok 
kurumsal etkinlikte mezheplerin belirleyici rol üstlenmesinden dolayı 
ıntısabın muhtevasının esaslı bir değişime uğradığı hususlarda ilim 
çevrelerinde ortaya çıkan endişe, âlimin âlimi taklidi kavramı altında ve 
bununla ilgili tartışmalar çerçevesinde dile getirilmiştir. Bu endişe dile 
getirilirken ilim dünyasının içinde bulunduğu durumun sebebi olarak 
himmetlerin azalması ve tembelliğin artması gibi hususlara sıkça yer 


verildiği görülmekteyse de bu tür psikolojik sebeplerin fıkıh sahasında 
faaliyet gösteren âlimlerin hepsine teşmili mümkün değildir. Esasen âlimin 
taklidi kavramı üzerinden ifade edilen endişeler İslâm medeniyetinin bir 
bütün halinde izlediği mecra ile ilgilidir. Nitekim bu tartışma ekseninde 
âlimin intisabına getirilen eleştirilerin fıkıhla sınırlı kalmayıp bir süre sonra 
bütün İslâmi ilimleri kapsayan bir tavır haline geldiği ve belirli bir anlayış 
veya çevreye indirgenemeyecek derecede yaygınlaştığı görülmektedir. 
Taklidi terketme çağrısı modernleşme sürecinden önce ortaya çıkan 
Vehhâbilik ve Dihlevilik gibi tecdid hareketlerinin de ortak özelliklerinden 
birini teşkil etmektedir. Ancak bu hareketler bir yandan İslâm tarihinden 
mezhep mensubu bir dizi âlimi örnek gösterip övmekte, öte yandan 
mezheplerin geliştirdiği fıkhi birikimi anlamada çağdaşlarının yetersiz 
kaldığını vurgulamaktadır. Tecdid hareketlerinin geliştirdiği taklide muhalif 
dilin, bir açıdan bu çevrelerin ortaya çıktığı dönemdeki ilim dünyasında 
fıkhın kaynakları ve geçmiş birikimiyle irtibatını sorgulama hususunda 
gördükleri eksikliklerin ifadesi olarak yorumlanması mümkündür. 


Tecdid hareketlerinin dilini ve iddialarını tevarüs eden modem İslâm 
düşüncesi, bu dönemde İslâm dünyasının içinde bulunduğu durumun 
sebebini İslâm medeniyetinin tarihinde aramış ve taklidi bu medeniyetin 
gelişim çizgisini engelleyen temel unsur olarak belirlemiş ve bu konuda 
katkıda bulunmuş kişilerin büyük çoğunluğu, İslâm dünyasının gerilemesi 
ve kültürel durgunluğun sorumlusu olarak taklidi göstermiştir. Bu 
düşünürlere göre İslâm tarihinde ortaya çıkan diğer olumsuzluklar taklide 
bağlı olarak gelişmiştir ve taklid İslâm dünyasındaki “perişanlık, cehalet, 
geri kalmışlık, çöküş, tefrika ve Batı karşısında mağlübiyetin” uzak 
sebebidir. Bu çerçevede taklıd kavramı çok daha geniş bir anlam sahasına 
tekabül edecek, hatta bu kavramı muğlaklaştıracak şekilde kullanılmıştır. 
Nitekim modern İslâm düşüncesine ait pek çok metinde bu kavram 
tefekkür, orijinalite, yenileşme, yaratıcılık gibi kavramların karşıtı; gelenek, 
otorite, durgunluk ve taassup gibi kavramların ise eş anlamlısı yahut yakın 
anlamlısı olarak kullanılmıştır. Modern Arapça'da Batı dillerindeki 
“tradition” (gelenek) kavramına karşılık taklid kelimesinin kullanılması da 
bu kargaşayı daha çok arttırmıştır. 


Akaid. İslâm inancının temel unsurları hakkında taklidin geçerli olup 
olmaması erken dönemden itibaren çeşitli disiplinler altında işlenen bir 


tartışma konusu olmuştur. Genellikle usülü”d-din veya itikad olarak 
adlandırılan bu unsurlar bazı geç dönem eserlerinde genişletilip “akliyyât” 
kavramıyla ifade edilmiştir. İtikadın temel meselelerinde tefekkür etmenin 
her müslümana yönelik bir emir olduğu birçok âyet ve hadisle sabittir. Buna 
göre kişinin kendi akıl yürütme süreci neticesinde Allah'ın varlığı ve birliği, 
Hz. Muhammed'in peygamberliği ve âhiretin varlığı gibi icmâli iman 
esaslarına ulaşması kelâm mezhepleri tarafından esas kabul edilmiştir. 
Kelâm âlimlerinin büyük çoğunluğu itikadın temel unsurlarında taklidi câiz 
görmemekle beraber mukallidin imanının sahih olduğunu, ancak tefekkürü 
terkettiği ıçın günahkâr sayıldığını belirtmektedir; çünkü iman sonuçta 
tasdik unsuruna irca edilmekte ve mukallidin imanında tasdikin asgari 
derecede gerçekleşme şartlarının yerine getirildiği kabul edilmektedir. 
İmanın mahiyeti, hüsün-kubuh ve fetret devri kavramlarına dair 
tartışmalarla bağlantılı biçimde ele alınan bu meselede mukallıd kavramıyla 
İslâm toplumundan uzakta yaşayan, evrenin var oluşu ve yaratıcısı 
hakkında hiç düşünmemiş insan kastedilmektedir. Buna göre İslâm 
toplumunda yaşamak veya herhangi bir olay ya da nesne karşısında 
Allah'ın varlığını hatırlamak bile taklıd çerçevesinin dışında 
değerlendirilmek için yeterli görülmektedir. Ebü'l-Hasan el-Eş'ari”den 
mukallidin imanının sahih olmadığı yönünde rivayet edilen ifadeler, birçok 
müellif tarafından gerek onun diğer görüşleri gerekse kendisinden sonraki 
Eş'ariliğin gelişim çizgisi dikkate alınarak mukallidin mümin olmadığı 
değil imanı bulunmakla beraber kâmil mânada gerçekleşmediği şeklinde 
yorumlanmıştır. Buna karşılık imanın mahiyetine dair görüşleri, bu konuda 
akıl yürütmenin terkedilmesini büyük günah sayması ve “menzile beyne” |1- 
menzileteyn” anlayışını benimsemesinden yola çıkılarak Mu'tezile'nin 
ımanda taklidi geçersiz kabul ettiği ve mukallidi mümin saymadığı ifade 
edilmiştir. Taklidin itikadın temel meselelerinde câiz olduğu görüşü ise ehl-i 
hadise mensup çeşitli çevrelere 1zâfe edilmektedir. Bir yandan Hz. 
Peygamber'in İslâm'a davet ettiği kişilerin her birinden tefekkür etmesini 
istemediğine dair deliller getiren, diğer yandan her insanın bu hususta 
akletme kabiliyetinin yeterli olmayabileceğini vurgulayan bu anlayış, taklid 
yoluyla İslâm'ı kabul edenler arasında yalnızca iman esaslarına akıl 
yürütme vasıtasıyla ulaşabilecek nitelikteki insanların günahkâr olduğunu 
kabul etmektedir. 


Literatür. Taklid tartışmalarının IlI. (IX.) yüzyıldan itibaren fıkıh 


literatüründe yer aldığı anlaşılmaktadır. Müzeni'nin Fesâdü't-taklid adlı bir 
eserinin olduğu birçok kaynakta zikredilmektedir. İlk fıkıh usulü 
eserlerinden itibaren taklid kavramı ictihad tartışmalarıyla birlikte 
işlenmiştir. Ancak âmminin âlimle irtibatının bir tür bilgi aktarımına 
indirgenemeyeceğini dikkate alan bazı müellifler taklid kavramına fetva 
bölümü altında yer vererek ilgili tartışmaları fetvanın öncülleri ve 
prensipleri ışığında işlemeyi tercih etmiştir. Birçok usul eseri taklıdı hem 
ictihad hem fetva bölümleri içinde ele almakta, ayrıca icmâ ve sahâbi kavli 
gibi başlıklar altında belirli meselelerini işlemektedir. Debüsi'nin 


taklidi “yanlışa sevkeden (mudille) metotlar” başlığı altında tartışması gibi 
farklı tercihler aynı zamanda bu kavramın fıkıh usulü sistematığınde hangi 
yönüyle ele alınması gerektiğine dair farklı görüşleri temsil eder. Taklid 
meseleleri fetva ve kazâ âdâbı başta olmak üzere furük, fetva mecmuaları 
ve ilmihaller gibi çok çeşitli literatürlerde işlenmektedir. Mezhep 
menâkıbları, fukaha tabakatı ve bir mezhebin savunulmasıyla ilgili eserlerin 
bazılarında da taklit konularının yer aldığı görülmektedir. Fürü-i fıkıh 
eserlerinde taklid değişik başlıklar altında, imamla cemaatın farklı 
mezheplere mensup olmasının sonuçlarından talâkın geçersiz sayılması için 
başka bir mezhebe mensup âlimin görüşünü taklid etmeye kadar çeşitli 
meselelerle bağlantılı olarak tartışılmaktadır. Gerek İbn Teymiyye ve 
takipçilerinin gerekse tecdid hareketlerinin getirdiği tartışma ortamı 
modernleşme sürecine kadar ictihad ve taklid meselelerini ele alan birçok 
risâle kaleme alınmasına vesile olmuştur. Modern dönemde ictihad, tecdid 
ve ıslah kavramları çerçevesinde İslâm medeniyeti tarihine ve 
müslümanların bugününe temas eden çalışmaların hemen hepsi taklidi de 
tartışmaktadır. İctihad hakkında yazılan modern akademik eserlerde de 
taklid tartışmalarına yer verilmekle birlikte taklıdi müstakıl olarak 
inceleyen akademik eser sayısı oldukça azdır. 
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Eyyüp Said Kaya 


TAKLİD 


m) 


Hükümdarın egemenliğinin halife tarafından onaylandığını gösteren belge, 
tayın menşuru. 


Sözlükte “biriktirmek, toplamak; dolamak, eğip bükmek” anlamlarındaki 
kald kökünden türeyen taklid “gerdanlık takmak; iş yüklemek ve kılıç 
kuşatmak” demektir. Büveyhiler'in Bağdat'a hâkimiyetinden sonra Abbâsi 
halifeleri siyasi iktidarı büyük ölçüde kaybetmiş olsalar da Sünni İslâm 
toplumu üzerindeki mânevi nüfuzları devam ediyordu. Bu sebeple siyasal 
gücü ellerinde bulunduran hükümdarlar tebaaları nezdinde otoritelerine 
resmiyet kazandırmak amacıyla halifelerden onay almak ihtiyacını 
duyuyorlardı. Zira Ortaçağ'da geleneğe göre, hılâfete bağlı topraklarda bir 
sultanın/hükümdarın egemenliğinin meşruiyet kazanması için halife 
tarafından kendisine o bölgeyi mülk edinme yetkisini içeren bir belge 
(taklıd) yollaması gerekirdi. Taklidin halk üzerinde büyük etkisi vardı. Bu 
sebeple tahtta hak iddia edenler veya saltanat makamına geçenler halifeye 
başvurup kendilerine bir taklidin gönderilmesini isterlerdi. Kaynaklarda 
taklid ve tefvizle eş anlamlı olarak “ahid (ahidnâme), misal, menşur” 
kelimeleri de kullanılmıştır. Bu durum aynı zamanda halifelere kaybettikleri 
siyasi itibarlarını 


kısmen de olsa kazanabilme imkânı veriyordu. Hilâl es-Sâbi, Abbâsi 
Halifesi Tât'-Lillâh'ın Büveyhi Hükümdarı Adudüddevle'ye taklid 
verilmesi dolayısıyla 367 (9777-78) yılında düzenlenen tören, hükümdara 
verilen lakap, künye ve hil'atlerle onun halifeye gönderdiği muhteşem 
hediyeler hakkında ayrıntılı bilgi verir (Rüsümü dârı”I-hilâfe, s. 100-103). 


Daha önce Sâmâniler'e ve Gazneliler?'e yollanan belgelerde menşur terimi 
ön plana çıkmıştı. Sâmâniler'e gönderilen tasdik belgelerinin menşur diye 
adlandırılması Abbâsiler'le bu devlet arasındaki mevcut durumla ilgilidir. 

Çünkü Sâmâniler kendilerini emir olarak isimlendirmekteydı. Dolayısıyla 
hükümdarlıkla ilgili bütün yetkileri ellerinde bulundurmalarına rağmen 


halife tarafından kendilerine yollanan hâkimiyet belgeleri kaynaklarda 
valilere ya da tâbi hükümdarlara gönderilen menşur adıyla verilmiştir. 
Gazneli Mahmud”'dan itibaren sultan unvanını kullanan, doğuda Sâmâni 
siyasi mirasının temsilcisi sayılabilecek Gazneli hükümdarların halifelikle 
ilişkileri de aynı şekilde gelişti. Gazneli Mahmud, 404'te (1013-14) Abbâsi 
Halifesi Kâdir-Billâh'tan başta Horasan olmak üzere idaresindeki 
topraklarda hâkimiyetini tasdik eden bir menşur ve ahid (ahidnâme) istedi. 
Halife de ona menşur ve ahidnâme gönderdi ve kendisine Nizâmeddin 
lakabını verdi (İbnü”l-Esir, IX, 244). 


Abbâsi Halifesi Kâim-Biemrillâh, Allah'ın kendisine verdiği bütün 
ülkelerin idaresini Sultan Tuğrul Bey'e bıraktığına dair bir ahidnâme 
hazırlattı ve düzenlenen törende sultana bu ahidnâmeyle birlikte çeşitli 
hil'atler, ayrıca Melikü”l-Meşrik ve”I-Mağrib unvanı verildi (Zilkade 
449/Ocak 1058) (İbnü”l-Esir, IX, 634). Sultan Alparslan'ın elçileri de 
Bağdat'a giderek Halife Kâim-Biemrillâh'tan Alparslan'ın hükümdarlığının 
onaylanmasını istedi. Halife bu isteği kabul edip o sırada Azerbaycan'da 
bulunan sultana taklid ve hil'atler yolladı (a.g.e., X, 35). Sultan Berkyaruk 
için hazırlanan taklid 487 Muharreminde (Ocak-Şubat 1094) Halife 
Muktedi-Biemrillâh'a arzedildi; halife de taklidi imzalayıp Sultan 
Berkyaruk'un hükümdarlığını tasdik etti (a.g.e., X, 229). Selçuklu 
dönemine ait münşeat mecmualarında taklid kelimesi “hâkimiyet yetkisi 
verme” anlamında kullanıldığı gibi kadılık, şahnelik ve nâiblik gibi 
makamlara yapılan tayinler için de kullanılmıştır. Müntecebüddin Bedi'in 
“Atebetü”l-ketebe'sindeki otuz altı belgenin on üçü taklid, sekizi tefviz, 
sekizi menşur, biri misal kelimeleriyle 1fade edilmiştir. Sekiz belgeden 
ikisinde menşurdan hemen sonra taklid (menşür-ı taklid-i amel-i Merv be- 
niyâbet-i divân), birinde ise tefviz (menşür-ı tefviz-i şihnegi-yi Türkmânân) 
gelmektedir (Kurpalidis, s. 33-34). Anadolu Selçukluları hakkında bilgi 
veren İbn Bibi, gerek 1. İzzeddin Keykâvus gerekse 1. Alâeddin Keykubad'a 
Halife Nâsır-Lidinillâh tarafından yollanan onay belgesi için “menşür-ı 
saltanat” tabirini kullanmıştır (el-Evâmirü'l-Alâiyye, 1, 175-180, 248-253). 


Fâtımiler?”de vezir ve kadı tayinlerinde verilen belgeye de taklid 
denilmekteydi. Şirküh'un ve Selâhaddin-i Eyyübi'nin vezirlik taklidi Halife 
Âdıd-Lidinillâh adına Kâdi el-Fâzıl tarafından yazılmıştı. Zengiler ve 
Eyyübiler”de de taklid hükümdarın saltanatını onaylayan belgeydi. Abbâsi 


Halifesi Müstazi-Biemrillâh, 567 (1171-72) yılında elçisi İmâdüddin Sandal 
vasıtasıyla gönderdiği taklidle ve hükümdarlık alâmetleriyle Nüreddin 
Mahmud Zengi'nin Suriye ve Mısır'daki hâkimiyetini onayladı. Nüreddin 
Mahmud'un ölümünden (1174) sonra Selâhaddin-iı Eyyübi de Halife 
Müstazi'den Nüreddin Mahmud'un vârisi sayılmasını istedi. Bunun üzerine 
halife kendisine bir taklidle (temliknâme) hükümdarlık alâmetleri yolladı. 


Selâhaddin-i Eyyübi ancak bundan sonra istiklâlıni ilân etti ve kendi adına 
hutbe okutup para bastırdı. 


Taklid hükümdarların isteği üzerine gönderilirdi. Hükümdar ve halife 
değişimlerinde daha önce verilen taklid yenilenirdi. Taklidle birlikte 
hükümdara yollanacak diğer hediyeler devlet erkânı ve bazan halkın da 
katıldığı bir törenle elçiye teslim edilirdi. Halife tarafından yazılan taklıdın, 
gönderildiği hükümdarın huzurunda okunması sırasında da belli bir 
merasim yapılırdı. Halifenin elçisi hükümdar ve maiyeti tarafından resmi 
törenle karşılanır, taklidle birlikte gönderilen hediyeler merasimle 
giydirildikten sonra üzerine paralar saçılırdı. Bu hediyeler arasında sancak, 
tabi, kılıç vb. silâhlar, özel eyerli bir at, gâşiye, tavk, bazan taç ve tahttan 
başka hükümdarla halifenin adının yazılı olduğu hil'atler ve alem 
bulunurdu. Ardından hükümdar, halifenin hediyeleri üzerinde bulunduğu 
halde saraydan çıkıp kısa bir gezinti yapardı. Daha sonra yüksek rütbeli bir 
görevli halifenin taklidini okurdu. 


Memlük Sultanı Baybars da Mısır'daki Abbâsi Halifesi Müstansır- 
Bıllâh'tan bir taklid almıştı. Ancak Baybars'ın amacı, halifeye eski 
konumunu iade etmekten ziyade yeni kurulan Memlük hâkimiyetine yasal 
bir zemin hazırlamak ve Moğollar'a karşı Abbâsiler'in dini nüfuzunu 
kullanmaktı. Dolayısıyla Memlükler'in himayesinde olan Mısır'daki 
Abbâsi halifeleri, dini bir onay mercii ve hükümdarın tahta çıkışında görevli 
bir protokol memurundan öteye gidemedi. Paralardan isimleri kaldırıldı. Bu 
yüzden Kalavun örneğinde görüldüğü gibi hükümdarlar bazan taklid isteme 
hususunda ısrarcı olmazdı. Hatta halifelerin tekelindeki taklıd gönderme 
ımtiyazı bile ellerinden alındı. Memlük hükümdarları Şam nâiblerine taklid- 
i şerif denilen bir belge göndermeye başladı. İlhanlılar?da taklid “tayin 
menşuru” anlamında kullanılmıştır. Seyfeddin Kıpçak el-Mansüri'nin 
Gâzân Han tarafından Şam vilâyetinin idaresine memur edildiğine dair 
Cemâziyelevvel 699 (Şubat 1300) tarıhlı bir taklid günümüze ulaşmıştır 


(Özgüdenli, s. 8). 


Hindistan'da hüküm süren Delhi sultanları kuruluş yıllarından itibaren 
iktidarlarını meşrulaştırmak amacıyla Abböâsi halifelerinden onay alma 
geleneğini devam ettirdiler. Halifenin verdiği unvan ve lakapları kullanıp 
adını hutbelerde kendi adlarından önce okuttular. Şemseddin İltutmış, 
Abbâsi halifelerinden menşur ve hil'at alan ilk Delhi sultanıdır. 
Halaciler'den Alâeddin Muhammed Şah ve Kutbüddin Mübârek Şah son 
Abbâsi halifesi Müsta'sım-Bıllâh'ın Moğollar tarafından öldürülmesinin 
ardından halifeden onay alma âdetinden vazgeçtiler (Kortel, s. 22-23). 
Sultan Muhammed Şah Tuğluk ve Sultan Firüz-şah Tuğluk ise Mısır Abbâsi 
halifelerinden menşur aldılar (a.g.e., s. 199). 


BİBLİYOGRAFYA 


Hilâl b. Muhassin es-Sâbi, Rüsümü dârı”I-hilâ-fe (nşr. Mihâil Avvâd), 
Beyrut 1406/1986, s. 100-103; Müntecebüddin Bedi', “ Atebetü”l-ketebe 
(nşr. M. Kazvini), Tahran 1329, tür.yer.; İbnü”l-Esir, el-Kâmil, VII, 280, 
502; VTL, 5; IX, 244, 634; X, 35,90, 155, 229, 296; Sıbt İbnü”l-Cevzi, 
Mirâtü'z-zamân (nşr. Ali Sevim), Ankara 1968, s. 25-26, 114-115, 159; 
İbn Bibi, el-Evâmirü”l-Alâiyye: Selçukname (trc. Mürsel Öztürk), Ankara 
1996, 1, 175-180, 248-253; İbn Fazlullah el-Ömeri, et-Ta'rif bil- 
muştalahı”ş-şerif (nşr. Semir ed-Dürübi), Kerek 1413/1992, s.85, 111-112, 
115-117, 119, 147, 158; Kalkaşendi, Şubhu”l-a“şâ (Şemseddin), V, 451-452; 
IX, 80-98, 159-160, 398-405; X, 80-90, 99-116, 120-128, 135-144, 145- 
152; XI, 157-159, 230-238; ayrıca bk. İndeks; Makrizi, es-Sülük (Ziyâde), 
1, 449-451, 477; TI, 969-971, 1013-1015; İbn İyâs, Bedâ”i“w'z-zühür, VI, s. 
474; 111, 65, 215-216; IV, 287; Abdülkerim Özaydın, 


Sultan Muhammed Tapar Devri Selçuklu Tarihi (498-511/1105-1118), 
Ankara 1990, s. 144-148; a.mif., “Menşur”, DİA, XXIX, 148-149; Mehmet 
Altay Köymen, Büyük Selçuklu İmparatorluğu Tarihi, Ankara 1992, TI, 54, 
75-76; Samira Kortantamer, Bahri Memluklar?da Üst Yönetim Mensupları 
ve Aralarındaki İlişkiler, İzmir 1993, s. 69-78, 139-154; Ramazan Şeşen, 


Selâhaddin Eyyübi ve Devri, İstanbul 2000, s. 65, 74, 77, 88-89, 235-238, 
251; a.mlf, Sultan Baybars ve Devri (1260-1277), İstanbul 2009, s. 254, 
277-279; Emine Uyumaz, Sultan I. Alâeddin Keykubad Devri Türkiye 
Selçuklu Devleti Siyasi Tarihi (1220-1237), Ankara 2003, s. 79-84; S. 
Haluk Kortel, Delhi Türk Sultanlığı”nda Teşkilat (1200-1414), Ankara 
2006, s. 22-23, 199, 207; G.M. Kurpalidis, Büyük Selçuklu Devleti'nin 
İdari Sosyal ve Ekonomik Tarihi (trc. İlyas Kamalov), İstanbul 2007, s. 33- 
34; Erdoğan Merçil, Selçuklularda Hükümdarlık Alâmetleri, Ankara 2007, 
s. 30-44; a.mif., “Menşur”, DİA, XXIX, 149-150; Osmangazi Özgüdenli, 
Gazan Han ve Reformları (1295/1304), İstanbul 2009, s. 8-9, 149, 258. 


Aydın Usta 


TAKLİL 
(dsi) 


İmâlede feth-i mutavassıtla imâle-i kübrâ arasındaki imâle-i suğrâ veya 
beyne beyne de denilen seslendirme 


(bk. İMÂLE). 


TAKMA AD 


(bk. MÜSTEAR İSİM). 


TAKRIB 
(al) 


Kıraat ilminin öğretiminde imamların râvilerini ve râvilerin tariklerini iki 
ile sınırlamak suretiyle uyguladıkları kıraat usulleri 


(bk. KIRAAT). 


et-TAKRİB 


(bk. el- MUHTASAR). 


et-TAKRİB ve”-TEYSİR 


(Oaşili 3 Gaz sl) 
İbnü”s-Salâh eş-Şehrezüri'nin Mukaddime adlı kitabına Nevevi'nin (6. 
676/1277) yazdığı Irşâdü tullâbı'l-haka 'ik adlı muhtasarın yine Nevevi 


tarafından yapılan ihtisarı 


(bk. MUKADDİMETÜ İBNİ'”s-SALAH). 


TAKRİBÜ'I-MEZÂHİB 


(Gallali Çaş yâ) 


İslâm mezheplerinin ve özellikle Ehl-i sünnet ile Şia'nın ortak amaçlar 
etrafında hareket etmesi anlamında bir tabir. 


Sözlükte “yaklaşmak” anlamındaki kurb (karâbet) kökünden türeyen 
takrible (yaklaştırmak) mezheb kelimesinin çoğulu olan mezâhibden oluşan 
terkip “itikadi mezheplerin birbirine yaklaştırılması” demektir. Terimleşme 
sürecine yeni giren bu tabirle daha çok Ehl-i sünnet ile Şia'nın birbiri 
hakkında doğru bilgi edinmesi, olumsuz düşünce ve değerlendirmelerden 
uzak durması, ortak amaçlar etrafında birlikte hareket etmesi 
kastedilmektedir. Bazan aynı anlamda “vahdet-i İslâmiyye” terkibi veya 
kısaca “vahdet” kelimesi de kullanılır. 


İslâmiyet Allah'ın birliğine büyük önem verdiği gibi müslümanların inanç, 
ibadet ve sosyal hayatta ayrılığa düşmemelerinede vurgu yapmıştır. Ancak 
genelde insanların farklı eğilim, mizaç, eğitim ve birikime sahip olması, 
ayrıca İslâm'ın fikir hürriyetine önem vermesi, nasların farklı yorumlara 
elverişli bulunması, siyasal faktörler ve sosyokültürel etkenlerle İslâm 
tarihinde değişik anlayışlar ortaya çıkmış, bunlar zamanla gruplaşarak 
mezhepler teşekkül etmiştir. Esasen din, özellikle de İslâmiyet ferdi ve 
toplumu hemen her yönüyle kapsayan bir sistem olmanın yanında duyular 
âlemiyle duyu ötesi gayb dünyasına yönelik açıklamalarda bulunur ve 
kişinin iç dünyasını etkiler; bu sebeple onun bazılarınca istismar edilmesi 
bir yana samimi şekilde anlaşılıp yaşanması da kaçınılmaz farklılıklar 
meydana getirir. Bu çerçevede erken dönemlerden itibaren inanç alanındaki 
ıhtılâflardan itikadi, ameli alandaki farklılıklardan fıkhi, politik 
gelişmelerden siyasi mezhepler doğmuş, siyasi mezhepler dinin hem inanç 
hem amel yönüyle ilgili anlayışlar geliştirdiğinden bunlar aynı zamanda 
itikadi ve fıkhi karakter kazanmıştır. 


Bazı araştırmalarda mezheplerin bir bakıma düşünce ekolleri özelliği 
taşıdığı ifade edilmekle birlikte gerek itikadi ve fıkhi gerekse siyasi 


mezheplerden her biri kendini doğru kabul etmiş, diğer mezhepler hakkında 
yer yer katı tavırlar geliştirmiştir. Bazı istisnalar dışında İslâm tarihinde 
mezhep ihtılâfları silâhlı mücadelelere yol açmamış, fikri düzeyde kalmıştır. 
Çok az taraftarı bulunan aşırı fırkalar bir yana (bk. GALİYYE) her mezhep 
kendi görüşlerini naslarla temellendirmeye çalışmış, karşı mezheplerin 
görüşlerini delillere dayanarak eleştirmiştir. Başta Kaderiyye ve Mu'tezile 
olmak üzere kelâm mezhepleri Ehl-i sünnet'in kelâm ekollerinin ortaya 
çıkmasından sonra zayıflamış, zamanla tarihe karışmış, böylece Ehiİ-i 
sünnet kendi içindeki kelâm ekolleriyle müslümanların çoğunluğunu 
oluşturmuştur. Bunun yanında fıkıh alanında bazı mezhepler zuhur etmişse 
de zaman içinde Hanefilik, Şâfiilik, Hanbelilik ve Mâlikilik dışında kalanlar 
tarih sahnesinden çekilmiştir. Siyasi mezheplerden Hâricilik birkaç asır 
hareketli dönemler geçirmiş, birçok kola ayrılmış, bunlardan İbâzıyye 
dışındakiler aynı âkıbete uğramış, İbâzıyye de katı düşüncelerini terkedip 
yaygın İslâmi yapıya yaklaşmıştır. Geride Ehl-i sünnet ile en büyük azınlığı 
oluşturan Şia kalmıştır. Dolayısıyla takrib temelde bu iki mezhep arasındaki 
yakınlaşma çabalarını ifade etmek için kullanılmıştır. 


Takribü'l-mezâhib yakın dönemde ortaya çıkan bir tabir olmakla birlikte 
Sünni-Şii yakınlaşması çabalarına yönelik faaliyetlerin çok daha erken 
tarihlerde başladığını belirtmek gerekir. Nâsır b. Abdullah Ali el-Gıfâri, 
kaynaklardaki bazı kayıtlardan hareketle bunun V. (XI.) yüzyıla kadar 
götürülebileceğini söyler. Meselâ 437 (1046) yılında Bağdat'ta Sünniler'le 
Şiiler yahudilere karşı ortak bir mücadeleye girişmiş, bu münasebetle 
442'de (1051) aralarında ciddi yakınlaşma meydana gelmiş, Sünniler Hz. 
Ali ve Hüseyin'in kabirlerini ziyarete başlamış, Şiiler de Sünniler'in 
camilerinde namaz kılmış, ashaba dil uzatmaktan vazgeçmiştir. Aynı 
dönemde Şia'nın önemli âlimlerinden Ebü Ca'fer et-Tüsi, Tefsirü't-tibyân 
adlı eserinde âyetleri her iki mezhebe ait rivayetlerle yorumlamış, VI. (XTI.) 
yüzyılda yine Şii müfessirlerinden Tabersi Mecma'u'l-beyân'da Tüsi'yi 
izlemiş ve yakınlaşmayı çağrıştıran faaliyetlerin öncüsü kabul edilmiştir 
(Mes 'eletü”t-takrib, II, 148-151). Devrin tarıhi ve sosyal şartlarıyla 
açıklanabilecek olan bu küçük çaplı faaliyetler dikkate alınmazsa söz 
konusu alanda ilk ciddi teşebbüsler Nâdir Şah zamanında (1736-1747) 
gerçekleşmiştir. İran'da Safevi hânedanlığına son verip Avşarlılar 
hânedanlığını kuran Nâdir Şah, müslümanlar arasında yer yer büyük 


çekişmelere yol açan aşırı Şii anlayışlarının terkedilip mutedil Ca'feriliğin 
benimsenmesi için gayret göstermiştir. Osmanlılar”la 


yaptığı barış görüşmelerinde Ca'feri mezhebinin beşinci hak mezhep olarak 
kabul edilmesini isteyen Nâdir Şah, Kâbe'de Ca'feriler adına bir rüknün 
açılmasını ve İranlı hacılar için hac emiri tayin edilmesini istemiştir. Uzun 
müzakerelerden sonra Osmanlılar, şer'i ve siyasi düşünceler çerçevesinde 
Ca*feriliğin İran'a ait bir mezhep kabul edilebileceğini, beşinci mezhep 
diye benimsenmesinin mümkün görülmediğini bildirmiş, ancak İranlı 
hacılar için hac emiri tayın etmekte sakınca görmemiştir. Nâdir Şah mezhep 
ıhtılâflarının sosyal hayatı olumsuz yönde etkilemesi, özellikle mezhep 
mensuplarının birbiri hakkında tekfire varan suçlamalarda bulunması 
karşısında bu alanda yeni çalışmalar yapmanın gerektiğini düşünmüş, bu 
amaçla iki tarafın âlimlerini bir araya getirerek Necef”te bir toplantı 
düzenlemiştir (1159/1746). Ehl-i sünnet adına toplantıya katılan Ebü”|1- 
Berekât Abdullah b. Hüseyin es-Süveydi tarafından daha sonra kitap haline 
getirilen bu toplantıdaki müzakerelerde (Mü temerü'n-Necef, Muhibbüddin 
el-Hatib, el-Hutütu'l-“ ariza, Kahire ts. içinde; trc. Mustafa Çağrıcı, “Sünni- 
Şii İttifakına Doğru”, Bekir Topaloğlu, Kelâm İlmi: Giriş, İstanbul 1981 
içinde, s. 317-349) hilâfet meselesi ve Şia'nın ashaba dil uzatması gibi 
temel konularda uzun tartışmalar yapılmış, sonuçta bir mutabakat metni 
ortaya çıkmıştır. Bu metinde Şiiler'in başta ilk üç halife ve Hz. Âişe olmak 
üzere ashaba dil uzatmamaları, Sünnilerin de Şia'yı İslâm dairesi içinde 
görmeleri hususu karara bağlanmıştır (geniş bilgi için bk. Saim Arı, 
Osmanlı Arşiv Kaynakları Işığında Nâdir Şah-I. Mahmüd Dönemi Ehi-i 
Sünnet-Şii Diyaloğu, doktora tezi, 2001, Harran Üniversitesi). Ancak bu 
çaba belli ölçüde yarar sağlamışsa da çok geçmeden etkisini kaybetmiştir. 


XIX. yüzyılda İslâm dünyasının hemen her alanda görülen bozulma, bazı 
âlim ve fikir adamlarını bunun sebeplerinden biri olarak görülen mezhep 
ıhtılâflarını azaltıp müslümanlar arasında dayanışmayı sağlamak amacıyla 
teşebbüse geçmeye sevketmiş, XX. yüzyılda özellikle 1. Dünya Savaşı'nın 
ardından müslüman toplumların karşılaştığı siyasal ve ekonomik problemler 
bu çabaları kurumsal niteliğe dönüştürme ihtiyacını doğurmuştur. Bireysel 
etkinlikler çerçevesinde Ehl-i sünnet'ten Muhammed Abduh, Reşid Rızâ, 
Mustafa es-Sibâi, Müsâ Cârullah; Şii dünyasından Muhammed b. 
Muhammed Mehdi el-Hâlisi, Şerefeddin el-Âmili gibi şahsiyetler öne 


çıkmıştır. 1937'de Mısır?'da Cemâatü”l-uhuvveti”l-İslâmiyye ve 1947'de 
yine Mısır'da Dârü'l-insâf adlı kurumlar başarılı olamayarak faaliyetlerini 
sona erdirmiştir (bunlarla ilgili geniş bilgi ve değerlendirmeler için bk. 
Gıfâri, IL 171-173, 191-218). Muhammed Taki el-Kummi adlı İranlı bir 
âlim 1945'lerde Kahire'ye gidip Ezher Üniversitesi hocalarıyla görüşmüş, 
bazı Sünni âlimlerle Yemen”den Zeydi âlimlerin desteğini alarak 
Cemâatü”t-takrib beyne'l-mezâhibi”l-İslâmiyye (Takribü”l-mezâhib) adlı 
kurumu tesis etmiştir. Bu kurum amacını İslâmi grupların ortak noktalarını 
vurgulama, İslâmiyet'in genel esaslarını çeşitli dillerde yayımlayıp 
toplumların ihtiyacını karşılama, müslümanlar arasındaki sevgi ve 
dayanışma bağlarını güçlendirme şeklinde ifade etmiştir. Söz konusu kurum 
başlıca üç faaliyet gerçekleştirmiştir. a) Risâletü”l-İslâm adlı derginin neşri. 
Üç aylık periyotlarla 1949'da yayın hayatına başlayan dergide Sünni, 
İsnâaşeri ve Zeydi âlimlerinin genellikle takrib nitelikli yazılarına yer 
verilmiş, söz konusu derginin yayın hayatı 1972 yılına kadar devam 
etmiştir. b) Bazı kaynakların neşri. Kurum, mezhep mensuplarının birbirleri 
hakkında doğru bilgiye sahip olması amacıyla bazı eserleri neşretmeye 
karar vermiş, ancak uygulamada daha çok Şia eserlerinin neşri 
gerçekleşmiştir (bu eserlerin isimleri için bk. a.g.e., II, 176). c) Ca'feri fıkhı 
ile amel etmenin geçerliliğine dair fetva. Kurumun önemli simalarından 
olan Ezher Üniversitesi rektörü Mahmüd Şeltüt, 1959 yılında Ehl-i sünnet 
mensuplarının diğer fıkhi mezhepler gibi Ca'feri mezhebinin ictihadlarıyla 
da amel edebileceğini belirten bir fetva yayımlamıştır (bk. bibi.). 
Başlangıçta İslâm dünyasında ilgi gören bu kurum zamanla zayıflamış, 
özellikle Sün-ni üyeler, Şiiler?in samimiyeti konusunda ciddi şüpheleri 
olduğunu ifade ederek kurumla temaslarını kesmiş, nihayet kurum 
1972'den sonra fonksiyonunu yitirmiştir (geniş bilgi için bk. Üzüm, sy. 2 
(19981, s. 171-185). 


Takribü”l-mezâhibin faaliyetlerinden sonra İran'da Humeyni liderliğinde 
gerçekleştirilen devrimin ardından Şiilik devletleştirilmiş ve yönetim, İslâm 
ülkelerinde olumlu yankılar elde etmek ve Batı dünyasının tepkilerine karşı 
destek bulmak amacıyla takrib çalışmalarına yeniden başlamıştır. 
Humeyni'den sonra en büyük dini merci olarak rehberiyyet makamına 
gelen Hameney, 1990 yılında el-Mecmau”I-âlemi li t-takrib beyne”|1- 
mezâhibi”l-İslâmiyye adıyla bir kuruluş tesis etmiştir. Bu kuruluş halen 
Tahran'da faaliyetlerini sürdürmektedir. Söz konusu kuruluşun temel 


ilkeleri Allah'ın birliğine, Hz. Muhammed'in nübüvvetine ve âhirete 
inanan, namaz, oruç, hac ve zekâtın farziyetini benimseyen herkesin 
müslüman olduğunu, bütün müslümanların tek bir ümmet teşkil ettiğini 
kabul etmek, dine ait fer'i konulardaki ihtilâfları tabii görmek ve bunu 
düşmanlık sebebi saymamak, mezhep mensuplarının birbirini daha iyi 
tanımasına katkı sağlamak ve gerektiğinde İslâm düşmanlarına karşı ortak 
mücadele yürütmek şeklinde belirlenmiştir (M. Hasan Teberreiyan, s. 53- 
56). Kurumun bazı faaliyetleri şöylece sıralanabilir: a) 12-17 Rebiülevvel 
günlerini vahdet haftası olarak kutlamak, bu münasebetle çeşitli 
etkinliklerde bulunup takrib (vahdet) bilincini güçlendirmek; b) İslâm 
dünyasının çeşitli merkezlerinde uluslararası düzeyde vahdet ve takrib 
toplantıları yapmak (bu çerçevede İran'dan başka Katar, Pakistan, 
Endonezya ve Türkiye dahil olmak üzere bazı ülkelerde toplantılar 
düzenlenmiştir); c) Bir araştırma merkezi kurup İslâm mezhepleriyle ilgili 
mukayeseli çalışmalar yapmak. Bu amaçla İran'da tesis edilen ilmi bir 
merkez tefsir, hadis, fıkıh ve vahdet konularında eserler neşretmiştir (geniş 
bilgi için bk. M. Mehdi Necef, s. 10-72). Mecmau't-takrib'in Farsça'dan 
başka Arapça, İngilizce, Urduca ve Türkçe dahil birçok dilde web sitesi 
(www.taghrib.org), Sekâfetü”l-İslâm adıyla aylık bir dergisi ve ilmi 
toplantılarda sunulan tebliğlerin basımından meydana gelen yayınları 
bulunmaktadır. 


Takrib nitelikli çalışmalar çerçevesinde konuyla ilgilenen âlimler önemli 
değerlendirmeler ortaya koymuş olup başlıcaları şöylece özetlenebilir: a) 
Kur'ân-ı Kerim'de müslümanları ayrılıktan sakınmaya ve birlik içinde 
bulunmaya davet eden âyetler (meselâ bk. Âl-i İmrân 3/103; el-Enfaâl 8/46) 
takribin ve bu uğurda çalışmanın önemini vurgulamaktadır. b) Mezhepler 
beşeri teşekküller niteliği taşıdığından hiçbir zaman din yerine konamaz. 
Nitekim Hz. Peygamber'in ve ashabının mezhebi olmamıştır. c) Tarihi bir 
gerçek olarak ortaya çıkan mezheplerin tabii karşılanması ve mezhep 
taassubundan kaçınılması gerekmektedir. d) İslâmiyet'in inanç esasları ve 
temel ibadetleri Kur'an'da ve sahih hadislerde ortaya konmuştur. 
Müslümanlar arasında meydana gelen ihtilâflarda âyetlerde belirtildiği gibi 
(en-Nisâ 4/59) Allah'ın ve resulünün hakemliğine başvurulmalıdır. 
Kur'an'ın hemen başında insanları kurtuluşa ulaştıracak hususlar açıkça 
belirtilmiştir. Buna göre gayba iman eden, namaz 


kılan, Allah'ın lutfettiği imkânlardan başkalarını faydalandıran, Hz. 
Muhammed'e ve önceki peygamberlere indirilen vahiylere inanan, âhiret 
gününü benimseyen kimseler hidayet üzeredir ve kurtuluşa erecektir (el- 
Bakara 2/3-5). e) Mezheplerin ortak kabulleri farklı noktalarıyla 
kıyaslanamayacak kadar çoktur. f) Mezhepler birbirleri hakkında eksik, 
yanlış veya tarafgir bilgiler ortaya koymamalı, bir mezhebe ait temel 
görüşler dışında o mezhebe mensup birinin özel anlayışı mezhebe mal 
edilmemelidir. g) Mezhep mensupları birbirlerini karalayıcı tutum ve 
davranışlardan uzak durmalı, özellikle tekfirden şiddetle kaçınmalıdır. h) 
Ehl-i sünnet mensupları mutedil Şia ile Gâliyye'ye mensup Şia'yı bir 
tutmamalı, İmâmiyye Şfası ile aralarındaki ortak yönleri dikkate almalı, Şia 
da takıyye kuşkusuna yol açacak tutumlardan sakınmalı, özellikle Kur'ân-ı 
Kerim'de övülen sahâbeye karşı tutumlarını gözden geçirmelidir. 1) 
Uzlaşma kültürünün giderek yayıldığı, insanlığın ortak problemlerine karşı 
farklı din mensuplarıyla olumlu ilişkilerin geliştirildiği günümüz 
dünyasında İslâm mezhepleri mensupları ana kimliğin İslâm olduğunu göz 
ardı etmemeli, birbirlerine karşı anlayış ve dayanışma içinde bulunmalıdır 
(Desüki, s. 39-60; Kırbaşoğlu, s. 150-157; Ünal, XXV (2007), s. 31-42). 
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İlyas Üzüm 


TAKRİBÜ'n-NEŞR 


(Gali aş yi) 


İbnü”l-Cezeri”nin (6. 833/1429) kırâat-i aşereye dair en-Neşr adlı eserinin 
müellif tarafından yapılan muhtasarı 


(bk. en-NEŞR). 


TAKRIR 
(Gal) 


Sünnetin kısımlarından biri, Hz. Peygamber'in onayları. 


Sözlükte “bir şeyi bir yere yerleştirmek; istikrar bulmak, sakinleşmek; 
gerçeği kabul etmek; bir söze açıklık getirmek” anlamlarındaki takrir (ikrâr) 
kelimesini terim olarak Hâris el-Muhâsibi, “Hz. Peygamber'in sahâbeden 
birini veya birkaçını farz ibadetleri ya da helâl-haramlarla ilgili bir şeyi 
yaparken görmesi yahut aynı konularda kendisine bir haber verilmesi 
durumunda bundan nehyetmemesi” şeklinde tanımlamıştır (Bedreddin ez- 
Zerkeşi, IV, 201). Daha sonraki âlimler kapsamı geniş tutmuş ve takrırı, 
Resül-i Ekrem'in huzurunda bir sözün söylenmesi veya bir fiilin 
gerçekleştirilmesi yahut onun görmediği yerde yapılan bir şeyin kendisine 
bildirilmesi durumunda onun bu sözü veya fiili yahut başka bir yerde 
yapılıp da kendisine aktarılan şeyi onaylaması, yani yasaklamaması yahut 
bu şeyin başka türlü yapılsa daha güzel olacağını söylememesi diye 1fade 
etmişlerdir (Abdülfettâh Ebü Gudde, s. 97). 


Takrırı Hz. Peygamber'in bir şeyi engellemeyi terketmesi diye anlayan bazı 
âlimler, terkin de fil olduğu gerekçesiyle takriri sünneti fiili sünnet 
kapsamında incelemişlerse de Resülullah'ın fiilinden ve mutlak terkinden 
ayrı olduğunu söyleyerek onu sünnetin müstakil bir kısmı şeklinde ele 
alanlar da vardır. Meselâ Hâris el-Muhâsibi'nin sünneti kavıl, ful, takrir ve 
Resül-i Ekrem'in bir fil veya terkinden (bir şeyi yapması veya hiç 
yapmamasından) sahâbenin anladığı maksat olarak dörde ayırdığı 
belirtilmekte (Bedreddin ez-Zerkeşi, IV, 213), Alâi takriri sünnetin kavli ve 
fuli sünnetle çelişmesine ayrı bir başlık açmakta (Tafşilü”l-icmâl, s. 189 
vd.), İbn Hacer el-Askalâni ise takririn tek başına hüküm vazetmeye yeterli, 
delil olarak alınmaya elverişli ve diğer delillerle eşdeğer kabul edilebilecek 
konumda olduğunu, hükmü takrirle belirlenmiş bir meselede muarız delilin 
bulunmasının takriri göz ardı etmeyi gerektirmediğini söylemektedir 
(Fethu”l-bâri, IV, 432). Allah'ın emirlerini beyanla mükellef olan Hz. 
Peygamber'in söz ve fülleri gibi takrirleri de birer beyan sayılmış, normal 


şartlarda sâkite bir söz isnad edilemediği halde (Mecelle, md. 67) teşrii 
vazifesi itibariyle diğer insanlardan farklı bir konumda bulunan Resül-i 
Ekrem'in onayına da hüküm bina edilmiştir. Usül-i fıkıhta yerleşik kural 
gereği şer'i bir hükmün açıklanması o hükme ihtiyaç duyulduğu andan 
sonraya bırakılamaz (Gazzâli, NI, 65) ve beyana ihtiyaç duyulduğu anda 
susmak da beyan olduğundan (Mecelle, md. 67) takrire konu olan söz veya 
eylemin gerçekleştiği anda bunların hükmünü bilmeye duyulan ihtiyacın 
artık kesin biçimde ortaya çıktığı ve onu bir beyan vasıtası haline getirdiği 
kabul edilmiştir. 


Fıkıh usulü âlimlerinin çoğunluğuna göre takririn hüccet oluşunun en 
önemli gerekçesi Resülullah'ın kötülükleri engelleme (nehiy ani”l-münker) 
görevidir (Ebü Ya'lâ el-Ferrâ, I, 127-128). Günahların dünyada hemen 
cezalandırılmamasını bunların Allah tarafından onaylandığı şeklinde 
yorumlamak ve Allah'ın takririnden bahsetmek mümkün değilken Hz. 
Peygamber'in takririnin hüccet sayılmasının sebebi, huzurunda işlenen 
sakıncalı bir davranışı gören üçüncü kişilerin bundan Resül-i Ekrem'in o 
davranışı onayladığı anlamını çıkarması ihtimalidir. İsmet sıfatını haiz olan 
Resülullah'ın kötülük karşısında sessiz kalması düşünülemediğinden onun 
gördüğü veya bildiği halde karşı çıkmadığı hususlarda sakınca bulunmadığı 
hükmüne varılmıştır (Ebü Ali Hasan b. Şihâb el-Ukberi, s. 59-60). Hz. 
Peygamber'in takririne konu olmuş bir meselede sahâbenin ayrıca soru 
sorma ihtiyacı hissetmemesi (İbn Hacer, IV, 431), herkes tarafından hüccet 
sayılmamakla birlikte usül-i fıkıh kitaplarında sahâbe, tâbiin, müctehid ve 
müftü takrirlerinden bahsedilmesi gibi hususlar da Resül-i Ekrem'in 
takririnin öncelikle delil olduğunu göstermektedir. Resülullah'ın duyduğu 
bir söz veya karşılaştığı bir olay hakkında vahiy beklemesi, o an için 
engelleyecek veya karşı çıkacak durumda bulunmaması yahut daha önce 
hakkında hüküm verilmiş bir mesele olması gibi 


sebeplerle süküt etmesinin takrir sayılmayacağı söylenmişse de bu itirazlar 
genelde kabul görmemiştir (Abdülaziz el-Buhâri, Il1, 287-288). 


Takrırın delil değeri taşıyabilmesi için birtakım şartlar ileri sürülmüştür. 
Buna göre takrir konusu Hz. Peygamber'in mâlümu olmalı, bilemeyeceği 
derecede gizlice işlenen, başka bir şeyle meşgulken gerçekleşip de farkına 
varmadığı şeylerde yahut bilgisinin bulunmadığı dünyevi meselelerde 


olmamalıdır (Ebü İshak eş-Şirâzi, L 561; Fahreddin er-Râzi, IV, 285-286; 
Bedreddin ez-Zerkeşi, IV, 204-205). Resül-i Ekrem'in vefatından sonra 
sahâbeden nakledilen, “Hz. Peygamber döneminde şöyle 
davranırdı/davranırdık” gibi ifadeler yapılan davranışın tekerrür ettiğini ve 
yaygınlık kazandığını gösterdiğinden Resülullah'ın mâlümu sayılıp merfü- 
takriri sünnet kapsamında değerlendirilmiştir (Bedreddin ez-Zerkeşi, IV, 
203). Hz. Peygamber'in Mekke dönemi boyunca ve Medine döneminin ilk 
yıllarında sakıncalı davranışları engelleyebilecek güçte olmadığı ve can 
güvenliğinden endişe ettiği için sustuğu durumların takrir sayılmayacağı 
ileri sürülmüşse de Allah'ın onu koruyacağını ifade eden âyetler 
çerçevesinde (el-Mâide 5/67; el-Hicr 15/95) buna itiraz edilmiştir. İslâm 
akaidine ters düşmeyen bazı sözleri takrir edilen gayri müslimler 
bulunmakla birlikte (Buhâri, “Cenâ?1z”, 86; “Tefsir” (Zümer), 2; “Tevhid”, 
19) bunlar emsal teşkil etmemiş, takriri onaylanan kişinin müslüman olması 
gerektiği çoğunluk tarafından şart kabul edilmiştir. Zira gayrı müslimlerin 
söz, fiil veya ibadetlerine Hz. Peygamber'in her defasında karşı çıkmaması 
onun bunları onayladığı anlamına gelmez. Sözü veya fiili takrir edilen 
kişinin kendisi sorumluluk taşımasa da diğer insanlara örnek teşkil 
edeceğinden hareketle mükellef olmasına gerek bulunmadığı söylenmiştir 
(Bennâni, II, 95). Sakıncalı bir davranışı işlediği için önceden uyarılan 
kişinin bu davranışını tekrarlaması halinde yeniden uyarılmasına gerek 
olmadığı belirtilmiş, ancak böyle bir tepkisizlik nesih anlamına gelebileceği 
için bu şarta itiraz edilmiştir (Gazzâli, HI, 473). Onaylandığı düşünülen 
davranışın önceden yasaklanmış olmaması gerektiği takririn konusunu 
ilgilendiren şartlar arasında zikredilmiş, önceden yasaklanmış bir işi 
gerçekleştiren kimseye karşı çıkılmamasının onay sayılmadığı öne 
sürülmüş, ancak yasaktan haberi olmayan diğer insanların aynı davranışı 
işlememeleri için Resül-i Ekrem'in onları haberdar etmekle mükellef 
olduğu ifade edilmiştir (Seyfeddin el-Âmidi, 1, 174). Günah işlerken 
görülen ve uyarıldığı takdirde daha büyük bir günah işleyeceği düşünülen 
kişilere göz yumulmasının takrir anlamına gelmediği söylenmiş, bununla 
birlikte Hz. Peygamber'in konumu icabı böyle kişileri uyarması gerektiği, 
aksi takdirde söz konusu davranışın mubah zannedileceği gerekçesiyle bu 
şarta da itiraz edilmiştir (Bedreddin ez-Zerkeşi, IV, 204). Resülullah'ın 
küçük günah işleyebileceği kanaatinde olanlar, onun başkaları tarafından 
işlenen küçük günahlara karşı çıkmayabileceğini ve bu sükütun takrir 
sayılmayacağını ileri sürmüşlerse de (Seyfeddin el-Âmidi, Il, 39), onun 


küçük günah işlemesini mümkün görmeyenler bu şartı makbul saymamıştır 
(Gazzâli, HI, 473). Kabul görmemekle birlikte takririn Hz. Peygamber'in 
davete yeni başladığı dönemde değil İslâm'ın güç kazandığı andan itibaren 
delil olduğunun söylenmesi (Bedreddin ez-Zerkeşi, IV, 204), yahut Resül-i 
Ekrem'in ilk anda karşı çıkmadığı bir söz veya davranışın yanlışlığı bazı 
durumlarda kendiliğinden anlaşıldığı için takrire konu olduğu düşünülen 
söz veya davranışın üzerinden biraz vakit geçmesi gerektiği gibi hususlar 
takrirle ilgili zaman şartından da bahsedilebileceğini göstermektedir. 
Takrirle amel edilebilmesi için takrir gerçekleştikten sonra Resülullah'ın 
ona aykırı bir açıklama yapmaması gerektiğine de işaret edilmiştir (İbn 
Hacer, XIII, 325). 


Niteliği bakımından sözden çok fiile yakın olan takrir farklı şekillerde 
gerçekleşebilmektedir. Hz. Peygamber döneminde yaşayan müslümanlara 
alt SÖZ, fiil, ictihad ve fetvalar onaylandığı gibi müslüman olmayanlara ait 
bazı güzel söz ve davranışların da istisnai şekilde onaylandığı olmuştur. Bir 
sahâbi tarafından ortaya konulan bir meseleyle ilgili olarak Resül-i 
Ekrem'in “olur”, “evet”, “beis yoktur” diye cevap verdiği fetvalarını da bir 
nevi takrir saymak mümkündür. Usül-i fıkıh eserlerinde esasen geçmiş kişi 
ve ümmetlere dair hususlar “şer'u men kablenâ” içinde takrir edilen 
unsurlar genellikle mesel-hikâye formunda görünmekte, bu mesellerin 
anlatımı sırasında Resülullah'ın tepki göstermediği bazı hususların 
onaylandığı söylenmektedir. Onaylanan husus bazan gündelik hayatla ilgili 
bir şey veya gizlice yapılan bir iş olabilmektedir. Hz. Peygamber bir şeyi 
sadece susarak onayladığı gibi gülerek, överek, dua ve teşvik ederek, 
kinayeli lafızlar kullanarak, bizzat işe katılarak da onaylamış, bazı hususlara 
kendisi hoşlanmadığı halde izin verirken bazı şeyleri bir defaya mahsus 
veya kişiye özel olarak da onaylamıştır. Takrirın delâleti belirlenirken Hz. 
Peygamber'in takındığı tavır göz önünde bulundurulmuş, onun överek 
onayladığı bir şeyle hoşlanmadığı halde onayladığı şey arasında fark 
gözetilmiştir. Ancak Resül-i Ekrem'in gülerek tepki vermesi her durumda 
onay anlamına gelmediğinden onun gülmesini onay sayabilmek için aynı 
hususla ilgili aksine yorum yapmaya imkân verecek sözlü bir açıklamasının 
veya karinenin bulunmaması gerekir. Çünkü bir kısım yorumlara göre 
Resülullah'ın bazan kabullenmediği, bazan muhatabının cehaletine şaşırdığı 
durumlarda (İbn Hacer, XII, 398), bazan da kızgınlıkla yahut siyasi bir 
amaçla güldüğü bilinmektedir (M. Süleyman el-Eşkar, II, 102). 


Onaylanan konuyla ilgili daha önce verilmiş bir hükmün bulunup 
bulunmamasına göre takririn delâleti değişmektedir. Hakkında hüküm 
olmayan konulara dair mutlak takrir İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni'ye 
göre o konuda bir sorumluluk ve sakınca bulunmadığını göstermekte (el- 
Burhân, I, 498); Bâci, Gazzâli, Seyfeddin el-Âmidi ve İbn Hacer?e göre 
cevaza (el-Minhâc, s. 21; el-Müstaşfâ, II, 472; el-İhkâm, 1, 173; 11, 308; 
Fethu”l-bâri, XIII, 323, 325); Ebü Ali Hasan b. Şihâb el-Ukberi ve 
Bedreddin ez-Zerkeşi” ye göre ibâhaya (Risâle, s. 59; el-Bahrü'l-muhit, IV, 
201-202) delâlet etmektedir. Öte yandan Cessâs ve Ebü Ya'lâ el-Ferrâ, 
takrirın delâletini belirlerken takrire konu olan söz veya davranış sahibinin 
niyetinin dikkate alınması gerektiğini söylemektedir (el-“ Udde, 1, 127). 
Hakkında hüküm bulunan bir konuda vârıt olan takrir önceki hükme aykırı 
değilse onu destekleyen bir delil sayılmakta, önceki hükme aykırı ise söz ve 
ful kadar sarih delâlete sahip olmadığından öncelik söz ve file 
verilmektedir. 


Takririn kimleri kapsadığı teâruz açısından önemlidir. Bütün mükellefleri 
kapsayan bir sigası bulunmadığı için takririn diğer mükelleflere ancak ayrı 
bir delille şâmil olacağı ileri sürülmekle birlikte takririn sözlü hitap 
hükmünde sayıldığı ve kişiye özel olduğu ifade edilmedikçe sözlü hitapla 
belirlenen hükümlerin bütün ümmet için geçerli olduğu görüşü ağırlık 
kazanmıştır (Bedreddin ez-Zerkeşi, IV, 201). Takririn yalnızca onaylanan 
kimseyi kapsadığını söyleyenlere göre yasaklanmış bir eylemi 
gerçekleştiren kişiye onay verilmesi, onun adına bu eylemin mubah 
olduğunu göstermekte ve o eylemle ilgili yasak artık bu kişi dışındaki 
şahıslar hakkında geçerli sayılmakta, diğerlerine göre ise bu 


takrir söz konusu yasağı neshetmiş olmaktadır (Gazzâli, HI, 327-328). 
Genellikle haberlerin kabul veya reddiyle ilgili olarak incelenen takririn 
muhtevası dini-dünyevi, ahkâmla ilgili olan-olmayan, şer'i olan-olmayan 
gibi ayırımlar yapılarak ele alınmış, Hz. Peygamber'in kendisine ulaştırılan 
bir haber karşısında süküt etmesine bu haberin dini veya dünyevi 
muhtevaya sahip oluşuna göre farklı anlamlar yüklenmiştir (Seyfeddin el- 
Âmidi, TI, 39; Bedreddin ez-Zerkeşi, IV, 206; M. Süleyman el-Eşkar, TI, 
114-116). 


Takriri sünnet birçok usül-i fıkıh eserinin sünnet, haber, beyan gibi 
bahislerinde yer almıştır. Özellikle İbn Kayyim el-Cevziyye takriri sünnete 
dair başka eserlerde bulunmayan çok sayıda örnek zikretmiş, Alâi ise 
sünnetin diğer kısımlarıyla takririn teâruzu konusunu müstakil bir başlıkta 
incelemesiyle dikkat çekmiştir (İ“lâmü”1-muvakkı“in, Il, 367-370; Tafşilü”l- 
ıcmâl, s. 189-204). Günümüzde konuyu ele alan eserler arasında 
Muhammed Süleyman el-Eşkar'ın Ef âlü'r-Resül ve delâletühâ “ale”1- 
ahkâmı'ş-şer“iyye adlı doktora tezi (1-11, Beyrut 1408/1988), Muhammed 
el-Arüsi Abdülkâdir'in Ef âlü'r-Resül ve delâletühâ “ale'l-ahkâm adlı eseri 
(Cidde 1984, 1991) ve Muhammed Ebü Umşe'nin Ef âlü'r-Resül ve 
takrirâtühü ve delâletühâ “ale”l-ahkâmı'ş-şer“iyye adlı çalışması (Mekke 
1977) sayılabilir. Halit Özkan, Takriri Sünnet ve Sahih-i Buhâri”deki 
Takrirler başlıklı bir yüksek lisans tezi hazırlamıştır (2000, MÜ Sosyal 
Bilimler Enstitüsü). 


BİBLİYOGRAFYA 


Lisânü'l-“ Arab, “kır” ve “snn” md.leri; Abdürrezzâk es-San'âni, el- 
Muşannef (nşr. Habibürrahman el-A'zami), Beyrut 1403/1983, VT, 165- 
173; Ebü Ali Hasan b. Şihâb el-Ukberi, Risâle fi uşüli”1-fıkh (nşr. Muvaffak 
b. Abdullah b. Abdülkâdir), Mekke 1992, s. 59-60; Ebü Ya'lâ el-Ferrâ, el- 
“Udde fi uşüli”l-fıkh (nşr. Ahmed b. Ali Seyr el-Mübâreki), Riyad 
1414/1993,1, 127-128; Bâci, el-Minhâc (nşr. Abdülmecid Türki), Beyrut 
1407/1987, s. 21; a.mlf, İhkâmü”l-fuşül fi ahkâmi”l-uşül (nşr. Abdülmecid 
Türki), Beyrut 1407/1986, s. 317; Ebü İshak eş-Şirâzi, Şerhu”l-Lüma* (nşr. 
Abdülmecid Türki), Beyrut 1988, 1, 561; İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni, 
el-Burhân fi uşüli”I-fıkh (nşr. Abdülazim ed-Dib), Devha 1399, 1, 498; 
Gazzâli, el-Müstaşfâ (nşr. Hamza b. Züheyr Hâfız), Cidde 1986, III, 65, 
327-328, 472, 473; Fahreddin er-Râzi, el-Mahşül (nşr. Tâhâ Câbir el- 
Alvâni), Beyrut 1412/1992, IV, 285-286; Seyfeddin el-Âmidi, el-İhkâm fi 
uşüli'l-ahkâm, Kahire 1387/1968, 1, 173-174;11, 39, 308; Abdülaziz el- 
Buhâri, Keşfül-esrâr (nşr. Muhammed el-Mu'tasım-Bıllâh el-Bağdâdi), 
Beyrut 1417/1997, TI, 287-288; İbn Kayyim el-Cevziyye, İ“lâmü”l- 
muvakkı'in, 11, 367-370; Alâi, Tafşilü'l-1cmâl fi te“âruZi'l-akvâl ve'l-ef âl 


(nşr. M. İbrâhim Hifnâ-vi), Kahire 1416/1996, s. 189-204; Bedreddin ez- 
Zerkeşi, el-Bahrü”l-muhit (nşr. Ömer Süleyman el-Eşkar), Kahire 1988, IV, 
201-213; İbn Hacer, Fethu”l-bâri (Hatib), IV, 431, 432; XIIL 323, 325, 398; 
Abdurrahman b. Ca'dullah el-Bennâni, Hâşiyetü'l-Bennâni “alâ Şerhi”1- 
Celâl el-Mahalli, Kahire 1356/1937, II, 95; Abdülfettâh Ebü Gudde, et- 
Tetimme fi's-sünneti't-takririyye (Zehebi, el-Mükıza (nşr. Abdülfettâh Ebü 
Guddel içinde), Halep 1405, s. 97; M. Süleyman el-Eşkar, Ef âlü'r-Resül ve 
delâletühâ “ale'l-ahkâmi?ş-şer'iyye, Beyrut 1408/1988, II, 102, 114-116, 
129-130. 


Halit Özkan 


TAKRİR 
(008) 


Osmanlı diplomasisinde kullanılan bir belge türü. 


Arapça karâr kökünden türeyen takrir sözlükte “yerleştirmek, 
kararlaştırmak” anlamına gelir. Diplomasi terimi olarak bir işi veya konuyu 
yazılı şekilde ilgili mercilere bildiren belge türünü 1fade eder. Son devir 
kitâbet kurallarına dair bir eserde takrir “bir memuriyet, bir rütbe ve maaş 
verilmesine, kalem ve daire teşkiline dair resmi daire âmirlerince elkâbsız 
olarak tezkire gibi yazılan ve mühürlenen belge” şeklinde açıklanır 
(Mehmed Tevfik, s. 424). Takrirlerin ilk rüknü davet formülü olup diğer 
belgelerde olduğu gibi çok defa “hüve” ifadesidir ve belgenin en üst 
kısmına yazılır. Bundan sonra elkâb kullanılmadan doğrudan konuya girilir. 
Nâdiren, “Takrir-i kullarıdır ki” şeklinde bir hitap ifadesiyle başladığı olur. 
Nakil rüknü meselenin etraflıca ortaya konulduğu bölümdür. Burada 
meselenin ne olduğu, sebepleri, eskiden beri süregelen uygulaması, bununla 
ilgili bir ferman veya hatt-ı hümâyun varsa hangi padişah zamanında 
verildiği vb. belirtilir; sonunda takririn gönderildiği merciin konu 
hakkındaki kararının istendiği kısım yer alır. Takririn sunulduğu kişiye göre 
bitiş cümlesi farklılık gösterir. Padişaha sunulan takrirlerde, “(Bâkı) emr ü 
ferman ... padişahım hazretlerinindir” diye sona ererken sadrazama veya 
diğer yüksek seviyeli devlet erkânına gönderilen takrirler, “Emr ü ferman ... 
veliyyü”l-emrindir”; “men lehü'l-emrindir” ifadeleriyle biter. Şıfahi olarak 
verilip yazılı hale getirilen takrirlerle yabancı misyon temsilcilerince verilen 
takrirlerin tercümesinde kimin takriri olduğu başında açıkça bildirildiği gibi 
aynı hizada tarihi de kaydedilir. XIX. yüzyıla kadar takrirlerde ımza, mühür 
ve tarih bulunmaz; nâdir olarak alt bölümde “bende” ifadesi yer alır. XIX. 
yüzyıl başlarında sadece takrir sahibinin mührü basılırken daha sonra 
makam adı da yazılmaya başlanmıştır. 


Son devir münşeat mecmualarında takrirler birkaç gruba ayrılarak 
incelenmiş, bunlardan devlet dairelerinin âmirleri tarafından Bâbıâlı'ye 
sunulan takrirlere ilk sırada yer verilmiştir. Bu takrirlerde elkab ve imza 


bulunmaz, sadece memuriyet unvanı yazılır, altı şahsi mühürle 
mühürlenirdi. Merkez daireleri müdürlerince yazılan takrirlerde ise 
kendilerine ait mühür kullanılırdı. Ayrıca Divân-ı Muhâsebât'ın, 
sefâretlerin, Meşrutiyet sonrasında mebusların herhangi bir mesele 
hakkında meclise sundukları yazılar, gayri müslim cemaatlerce Osmanlı 
resmi makamlarına verilen yazılar da takrir türü içerisinde 
değerlendirilmiştir. Takrirler için genellikle İstanbuli kâğıt kullanılır ve 
kâğıdın yukarıdan dörtte birlik kısmı boş bırakılarak yazıya başlanırdı. 
Takrirler her zaman sunuldukları makamlarca neticeye bağlanmaz, bazan 
bir üst makama gönderilirdi. Meselâ sadrazama sunulmuş bir takrir 
hakkında padişahın görüş ve emrinin alınması gerektiğinde ayrı bir telhise 
ıhtiyaç duyulmayıp takrir bir derkenar ılâvesiyle padişaha doğrudan 
doğruya takdim edildiğine dair pek çok örnek bulunmaktadır. Bu durumda 
bazan kimin takriri olduğu, bazan da hangi konuyla ilgili bulunduğu 


kısaca belirtilir, zaman zaman açıklamalı uzun derkenarlar yazılırdı. 
Padişah takriri inceledikten sonra konuyla ilgili hatt-ı hümâyunu kaleme 
alırdı. 
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Mübahat S. Kütükoğlu 


TAKRIZ 
Cz) 


Bir müellifin eserine genellikle müellifin ricası üzerine dönemin önde gelen 
âlim ve ediplerinin yazdığı övücü takdim yazısı. 


Sözlükte “zelil iken şeref ve yücelik kazanmak” anlamındaki karaz 
kökünden türeyen takriz “hayatta olan bir kimseyi övmek” demektir. 
Kelime, “Hıristiyanların İsâ'yı aşırı derecede övdüğü gibi siz de beni 
övmeyin” meâlindeki hadiste (İbnü”l-Esir, IV, 43) bu mânada geçmektedir. 
Karz (kesmek) kökünden takriz de (6: 5) kişiyi övmek anlamında 
kullanılmakla birlikte bu övmek-yermek şeklinde karşıt anlam bildiren 
kelimelerdendir (Lisânü'l- Arab, “krz”, “krZ” md.leri; Kâmus Tercümesi, 
II, 1294; TII, 170 (Osmanlı Türkçesi'nde ikinci şekil kullanılmıştır |). Takriz, 
Şark kitap telif usulünde eser ve müellifin okuyucuya takdimini ifade eden 
yaygın bir terimdir. Hazırlanan eser nihai şeklini aldıktan sonra hattatlarca 
çoğaltılmadan veya basılmadan önce müellifi tarafından devrin ilim ve 
sanat adamlarına sunulur, onların kitap ve yazarı hakkındaki düşüncelerine 
dair bir metin esere eklenirdi. Bundan amaç kitap ve müellifin okuyuculara 
tanıtılması, ve öneminin duyurulmasıdır. Bu tür yazılarda genellikle kitabın 
telifinden duyulan memnuniyet belirtilir, müellifin başarılarının devamı 
temennisinde bulunulur, nâ-diren bazı eksik ve yanlışlardan söz edilir. 
Takrizler ekseriyetle müellifin talebi üzerine kaleme alınır. Bununla beraber 
müellifin vefatından sonra yazılan takrizler de vardır. Takrizler çoğunlukla 
secili nesirle kaleme alınmakla birlikte manzum veya nesir-nazım karışık 
şekilde olanları da mevcuttur. Takriz sahibi lugat bilgisini ve edebi 
sanatlardaki maharetini ortaya koymak için takrizine özen gösterir, söz 
sanatlarını yoğun biçimde uygular. Bu metinlerde bazan müellifle ilgili 
bilgiler de yer alır. Biyografi yazımında bu bilgilerden faydalanılmıştır. 


Arap edebiyatında ilk takrizin kimin tarafından kaleme alındığı 
bilinmemektedir. Ancak kitaplara yazılan şerh ve hâşiyelerin 
mukaddimelerinde eser ve müellifi hakkında yer alan övücü 1fadeler takriz 
geleneğinin başlangıcı sayılabilir. Kelile ve Dimne'nin Sâsâni Hükümdarı |. 


Enüşirvan zamanında (531-579) Sanskritçe aslından yapılan Farsça 
tercümesine eklenen mukaddime, eserin güzelliklerini ve yararlarını 
anlatması bakımından en eski takriz örneği niteliğindedir. İbn Cinni'ye (6. 
392/1002) ait kitabın adında “hayattaki bir kimseyi övmek” anlamında 
takriz kelimesi kullanılmıştır. Şair, Ebü Nüvâs'ın urcüzesini şerhettiği 
eserine Tefsirü Urcüzeti Ebi Nüvâs fi takrizı'l-Fazl b. er-Rebi veziri'r- 
Reşid ve'l-Emin adını vermiştir. Kalkaşendi edebi nesrin en güzel 
örneklerinden olan takrız hakkında, “Bir ilim dalında eser yazıldığı veya 
sanat değeri yüksek bir kaside nazmedildiği zaman o sanatın ehli olanlar 
söz konusu kitap veya kasideye takriz yazıp belâgata dair hünerlerini ortaya 
koymaya çalışırlar” demektedir (Şubhu”l-a'şâ, XIV, 335). Kalkaşendi 
ayrıca bazı örnekler zikreder. Meselâ Tâceddin Ali b. Dirhem el- 
Mevsıli'nin besmelenin Fâtiha'dan bir âyet olduğunu kanıtlamak amacıyla 
kaleme aldığı eseri hakkında Selâhaddin es-Safedi takriz yazmıştır (a.g.e., 
XIV, 335-340). Buna İbn Nâsırüddin''in telif ettiği er-Reddü”l-vâfir'e İbn 
Hacer el-Askalâni'nin yazdığı takrizi de eklemek mümkündür. Bu takriz 
Takriz libn Hacer “ale'r-Reddi'l-vâfir ibn Nâşır adıyla yayımlanmıştır 
(Küveyt 1409/1988, 19 sayfa). Bedreddin eş-Şibli'nin Mehâsinü”l-vesâ 111 
için Zehebi, Muhammed b. Ali ed-Dimyâti ve Safedi birer takrız kaleme 
almışır. 


Bilindiği kadarıyla şarkiyatçılardan takriz konusuna ilk defa W. Ahlwardt, 
Berlin Kütüphanesi Arapça yazmalarına dair hazırladığı katalogun girişinde 
dikkat çekmiş, ardından Franz Rosenthal bir makalesinde 795'te (1393) 
Mısır'da telif edilen bir esere İbn Haldün ve İbn Hacer'in yazdığı takrizleri 
İngilizce”ye çevirerek neşretmiştir (bk. bibl.). C. Woodhead bir makalesinde 
(bk. bibi.) takriz geleneği hakkında bilgi vermiş; Mehmed b. Mehmed'in 
Sultan 11. Osman'a sunduğu Nuhbetü't-tevârih ve'l-ahbâr adlı eserin 
başında yer alan Ahizâde Hüseyin, Zekeriyyâzâde Yahyâ, Abdülmecid 
Sıvâsi, Mehmed Bahşi, Ganizâde Nâdiri ve Taşköprizâde Kemâleddin 
efendilerin takrizlerini İngilizce tercümeleriyle birlikte yayımlamıştır. 
Rudolf Vesely de “Das Tagriz in der arabischen literatur” adıyla bir makale 
yazmıştır (Die Mamluken |Schenefeld 2003), s. 379-385). Takrizler, Ahmed 
İlminin Hulâşâtü”t-takrizâ-ti'1-vâkı'a fir-Reddi”l-vâfir adlı eserinde 
olduğu gibi bazı mecmualar içinde de bulunmaktadır (Süleymaniye Ktp., 
Pertevniyal Sultan, nr. 3747, vr. 52-55). 


Bir kitapta birden fazla takriz bulunabilmektedir. Sadreddin el-Basri'nin el- 
Hamâsetü'l-Başriyye adlı kitabına (nşr. Muhtârüddin Ahmed, Beyrut 1403, 
II, “Hâtimetü”l-kitâb”, s. 1-24) devrin tanınmış âlim, edip ve devlet 
adamlarından on iki kişi manzum-mensur takrizler yazmıştır. Rühu”|l- 
me“âni'nin ilk baskısında (Bulak 1301-1310) Şehâbeddin Mahmüd el- 
Âlüsnin çağdaşı on dokuz âlim ve edibin takrizi yer almaktadır. 
Takrizlerin çokluğu bakımından ilgi çekici örneklerden biri Muhammed b. 
Alevi el-Mâliki el-Haseni'nin (6. 2004) Mefâhim yecibü en tüşahhah adlı 
eserdir (trc. Hasan Ali Yaşar, Düzeltilmesi Gereken Kavramlar, İstanbul 
2007). Buradaki elli sekiz takriz Vehhâbiler'in karşı çıktığı bazı dini 
uygulama ve kanaatlerin cerhedildiği kitaptaki görüşleri desteklemek ve 
ılgili konularda Ehl-i sünnet inancını öne çıkarmak amacıyla hareket 
edildiğini göstermektedir. Talebesinin eserini beğenen hocalar tarafından 
yazılan bazı takrizlere örnek olarak Saidüddin el-Fergâni'nin İbnü”|l- 
Fârız'ın el-Kaşidetü't-tâ 'iyye'si için kaleme aldığı Farsça şerhe hocası 
Sadreddin Konevi'nin takrizi gösterilebilir. Takrizler yazarlarının düşünce 
ve inançlarını ortaya koyan metinler olduğundan onlar hakkındaki 
kanaatlerin teşekkülünde dikkate alınmıştır. Nitekim İbnü”l-Havvâm, 
hâmisi Reşidüddin Fazlullâh-ı Hemedâni'nin İlhanlı Hükümdarı Ebü Said 
Bahadır Han tarafından öldürülmesinden (718/1318) sonra onun tefsirine 
yazdığı bir takrizden dolayı küfürle ıtham edilerek mahkemeye verilmiş, 
ancak hâkim karşısında kelime-i şehâdet getirince serbest bırakılmıştır. 


Fars edebiyatında takriz başlığı altında tanıtıcı ve övücü yazıların yazılması 
yeni bir olgudur. Ancak “dibâce” ismiyle takrize benzeyen bir bölümün 
eserlere eklenmesi geleneği eski dönemlere kadar gider. IX. (XV.) yüzyılın 
ikinci yarısından itibaren görülmeye başlanan dibâcelerde edebi bir üslüpla 
kitap ve müellifi tanıtılıp övülür, eser zamanın sultanına veya ileri 
gelenlerinden birine ithaf edilir. Gerçekte dibâce yazanlar (dibâce-nüvis) 
saray ve hükümet divanındaki münşiler olup bu onların bir 


göreviydi. Eserlerin başındaki “mukaddime” ve “piş-güftâr” adlı yazıları da 
takriz niteliğinde saymak gerekir. Burada eserin yazılış sebebi de açıklanır 
veya ele alınan meselenin tahlili yapılır. Takrizin eserin tercüme 
edilmesinden sonra kaleme alındığı da olmuştur. Kelile ve Dimne'yi 


Farsça'ya çeviren Nasrullah-ı Şirâzi kitaba böyle bir takriz yazmıştır. 
Farsça'da da takrizler bazan nesir, bazan nesir-nazım karışık biçimde 


kaleme alınmıştır. 


Osmanlılar”da takrizlerin “takriz-i beliğ, takriz-i rengin, takriz-i bedi", 
takriz-i girân-bahâ, takriz-i bi-nazir, takriz-ı belâgat-ıştımâl, takriz-ı 
bedâyı'-iştımâl” gibi övücü sıfatlarla oluşturulan terkipler yanında “tezkire, 
mütalaanâme, mektup, iltifatnâme, takdirnâme ve cevapnâme” gibi 
başlıklar taşıdığı da görülmektedir. Yazma eserlerde mevcut takrizler bu 
uygulamanın XV. yüzyıla kadar gittiğini ortaya koymaktadır. Takrizler çok 
defa “besmele, hü, hüve'I-muin” gibi kalıplaşmış ibarelerle veya içinde bu 
gibi ibarelerin yer aldığı cümlelerle başlamaktadır. Ardından özellikle dini 
eserlerde hamdele ve salvele yer alır. Bilhassa Tanzimat'tan sonra yazılan 
eserlerde genellikle doğrudan konuya girilir. Osmanlılar'da takrizleriyle öne 
çıkanlar arasında Süleyman Nahifi, Ganizâde Nâdiri, Hâleti, Kâmi, Safâyi, 
Seyyid Vehbi, İsmeti, Hocazâde Mehmed Efendi, Eşrefzâde İzzeddin 
Efendi, Cevdet Paşa, Nâmık Kemal, Ahmed Midhat, Muallim Nâci, 
Recâizâde Mahmud Ekrem, Ahmed Râsim, Abdülhak Hâmid ve İbnülemin 
Mahmud Kemal gibi isimler sayılabilir. 


Daha çok muahhar eserlerde takriz, takdim ve takdir yanında bazan eleştiri 
anlamı da içermektedir. Bazı takrizlerin “mütalaanâme” adıyla anılması 
onların bu özelliğine işaret eder. Takriz yazarak bir kitabı öven kişinin daha 
sonra bu kitabı tenkit ettiği, özellikle aynı türde kendisi bir eser kaleme 
aldığı takdirde daha ağır eleştirilerde bulunduğu görülmektedir. Bunun bir 
örneği, tezkire müellifi Sâlim'in Safâyi'nin tezkiresi için kaleme aldığı 
takrizde eseri abartılı biçimde överken kendi tezkiresini yazdıktan sonra 
mukaddimesinde ve metninde Sâlim'i eleştirmesi, hatta aşağılamasıdır 
(Mustafa Safâyi Efendi, s. 12-14). Seyyıd Vehbi de aynı esere yazdığı uzun 
takrizde tezkireyi övmüş olmasına rağmen Vekâletnâme”sinde, “Safâyi 
tezkire tezyil edermiş havfım oldur kim/Eder şâir Fasihi gibi Mecnün ile 
Vartan'ı” demiştir. Cevdet Paşa'nın Recâizâde Mahmud Ekrem'in Ta'lim-i 
Edebiyyât'ına takrizi bu eser hakkındaki tartışmalarda olumlu ve olumsuz 
değerlendirmelere konu olmuştur. Eseri takdir edenler Cevdet Paşa'nın 
takrizini kitabın kıymetine delil göstermiş, muhalifler ise onun, takrizini 
kitabı görmeden hatır için kaleme aldığını ileri sürmüş ve bu takrizin 
Ta'lim-i Edebiyyât'ı eleştiriden kurtarmaya yetmediğini söylemiştir. 
Mehmed Zihni Efendi'nin el-Kavlü”l-ceyyid'ine Mustafa Sabri Efendi'nin 
tenkit yazmasının ardından ilk baskıda yer alan sekiz takrizden ikinci 


baskıda sadece Mehmed Said ve Muallim Nâci'ye ait olanların kalması 
dikkat çekicidir. Bu örnekler, takrizin değerlendirilebilecek bir yazı türü 
olduğunu ortaya koyması yanında takrız yazanların ilmi ve fikri 
kanaatleriyle alanındaki birikimi, döneminde otorite sayılması ve ciddiyeti 
bakımından önemli ipuçları taşıdığını göstermektedir. 


Takrizler, kitap tanıtımından başka XX. yüzyılın başlarından itibaren 
Türkçe mecmualarda “tenkit ve takriz” gibi başlıklar altında yer almaya 
başlamıştır. Sebilürreşâd ile Türk Yurdu'nun ve Rusya müslümanlarının 
Orenburg'da çıkardığı Şürâ'nın konu başlıkları arasında tenkit ve takrizin 
bulunması, bu konulara olan ilgiyi ortaya koyması yanında bunların 
günümüz yayın organlarında görülen kitap tanıtımı ve bibliyografik yazılar 
şeklinde düşünüldüğünü akla getirmektedir. Sebilürreşâd'da bu başlık 
altında yayımlanan yazılardan Mehmed Âkif”in Şemseddin Günaltay?ın 
Zulmetten Nüra adlı kitabı için kaleme aldığı tanıtım (X/245 (1329), s. 187- 
188) ve Türk Yurdu dergisinde “Takriz ve İntikad” başlıklı yazılardan 
“Finten” (XI (13 Teşrinievvel 1332), sy. 4) ve “Hılâlın Gölgesinde” (XII (9 
Haziran 1333), sy. 8) zikredilebilir. 


Çoğunlukla kitapların başında ve fihristlerden önce yer alan takrizlerin 
bazan eserin sonuna eklendiği görülmektedir. Osman Nevres'in divanında 
(İstanbul 1290) Ziyâ Paşa ve Ezherizâde Seyyid Muhammed Said 
Efendi'nin takrizleri eserin sonuna konmuştur. Tercümetü”r-Risâleti”|- 
Hamidiyye için yazılan takrizler ise HI. cildin sonunda bulunmaktadır 
(İstanbul 1308, s. 661-716). Mehmed Âkif”in Safahât'ının üçüncü kitabı 
olan “Hakkın Sesleri”nin sonunda Ferit Kam'ın “Enis-i Rühum Âkif”e” 
hitabıyla başlayan takrizinde yazar sanata ve şiire dair düşünceleri 
açıklamakta, Âkif”i tuttuğu yolda desteklemekte ve yeni eserler ortaya 
koyması hususunda onu teşvik etmektedir. Bu takriz ayrıca bir mektup 
tarzında kaleme alınmış olmasıyla dikkat çekmektedir. Tayyarzâde Atâ 
Bey'in Târih-i Atâ'sındaki (I-V, İstanbul 1293) takrizler ise ilk üç cildin 
başında yer almaktadır. 


Osmanlılar'da birden çok kişinin takriz yazdığı eserlerden biri Safâyi'niın 
1132'de (1720) tamamladığı tezkiresidir. Eserin başında Sâlim Mehmed, 
Süleyman Nahifi, Ahmed Neyli, Osmanzâde Tâib, Seyyid Vehbi, Subhizâde 
Feyzi gibi âlim ve şairlere ait on sekiz takriz bulunmaktadır (Mustafa Safâyi 


Efendi, s. 39-61). Bu konuda bir başka örnek de Eyüp Sabri Paşa'nın 
Mir'âtü”l-Haremeyn'idir. İki bölümden meydana gelen eserin “Mir?ât-ı 
Mekke” bölümünün başında yer alan on iki takrizin içinde Ahmed Midhat, 
Muallim Nâci, Yenikapı Mevlevihânesi Şeyhi Osman Selâhaddin Efendi, 
Trabzonlu şair Emin Hilmi; “Mir'ât-ı Medine” bölümünün başında Kâzım 
Paşa ve Muallim Feyzi Efendi gibi şahsiyetlerin takrizleri mevcuttur. Bazı 
kitapların basılmış nüshalarının piyasaya çıkarılmadan önce takriz yazacak 
kişilere gönderildiği ve gelen takrizlerin esere sonradan eklendiği 
anlaşılmaktadır. Bu uygulama, aynı zamanda bazı takrizlerin neden kitabın 
başına veya sonuna ayrı sayfalar halinde eklendiğinin, bazı kitapların aynı 
tarihli baskılarının bir kısmında takriz bulunduğu halde bir kısmında 
bulunmadığının sebebini açıklamaktadır. Fazlı Necib'in Tebessüm adlı 
eserinde olduğu gibi (İstanbul 1305) bazan bir kitabın yarısı takrizlere 
ayrılabilmektedir. 


Mensur takrizler genellikle seciin çok rağbet edildiği ve başarılı 
örneklerinin ortaya konduğu bir yazı türü olmuştur. İlmi kitaplar için 
bilhassa Tanzimat'tan sonra kalemlerde Mustafa Reşid Paşa'nın etkisiyle 
oluşan, Cevdet Paşa'nın ifadesiyle (Tezâkir, IV, 58) “mânayı ön plana alan 
bir tarz-ı tersil üslübu”nun belirlendiği görülmektedir. Ziyâ Paşa'nın Osman 
Nevres'in divanının sonundaki takrizinın başlığında yer alan ©... nesr-i 
murassa' yolunda kaleme aldığı takrizdir” ibaresi devrin mensur 
örneklerinin üslübu hakkında bir fikir vermektedir. Takrizler mesnevi, 
kaside ve kıta gibi manzum türler yanında mektup, tezkire, makale, 
cevapnâme ve not şeklinde de kaleme alınmıştır. Bu türdeki yazılar bir iki 
cümle veya paragraftan sayfalarca hacme kadar ulaşmaktadır. Bursalı İsmâil 
Hakkı, İsmâil Beliğ'in Güldeste-i Riyâz-ı İrfân'ına iki beyitlik bir takriz 
yazmıştır. Mehmed Âkif Ersoy'un Abbas Hâveri”nin Fecr adlı küçük şiir 
kitabına (İstanbul 1313), “Bahâr-ı ma'rifetin bir sabâh-ı behcetidir/Ne 
şâirâne tulü eyliyor şu fecr-i hazin!//Nazar bu levha-i 


vecdâverin füyüzuyla/Gider gider de olur müntehâ-yı şevka yakın” kıtasıyla 
bir takrizi vardır. Özellikle 11. Meşrutiyet'ten sonra âdeta bir yayın 
patlamasına sahne olan İstanbul ve Bulak/Kahire merkezli kitap dünyasında 
tanınmış müelliflerin kaleme aldığı ciddi eserler yanında heveskârlar 
tarafından yazılmış, çoğu şiir kitabı ve edebi denemeler niteliğinde hemen 
her kitaba tanınmış isimlerden takriz istendiği görülmektedir. Turan 


Karataş, 1882-1928 yılları arasında neşredilen altmış altı edebi kitaba 
yetmiş yedi farklı ismin yazdığı 139 takriz tesbit etmiştir (Takriz Edebiyatı, 
s. 104). 


Osmanlı sahasında teliften tercümeye, dini-edebi kitaplardan ilmi ve fenni 
eserlere kadar geniş bir yelpazede Türkçe, Arapça ve Farsça pek çok takriz 
kaleme alan Cevdet Paşa'nın bu yazıları müstakil bir incelemeye konu 
olabilecek niteliktedir. Onun Rusçuklu Ali Fethi Efendi'nin Arapça'dan 
çevirdiği İlmü tabakâti'l-arz'ına (İstanbul 1269), Fatin'in Tezkire'sine 
(İstanbul 1271), Kayserili Mehmed Rüşdü'nün Nuhbe-i Etfâ/'ine (İstanbul 
1274; bu küçük kitapta dönemin önemli isimlerinden on bir kişinin takrizi 
vardır), Hoca Bogos Tiryakioğlu'nun Risâle-i Kozmografya'sına (İstanbul 
1274), Çamiç Ohannes Efendi'nin Gallupi”den çevirdiği Miftâhu”1- 
fünün'una (İstanbul 1277), Şirvanlı Ahmed Hamdi Efendi'nin Makâmât-ı 
Hariri tercümesiyle (İstanbul 1290) Türkçe Muhtasar Usül-i Fıkh'ına 
(İstanbul 1301), Tayyarzâde Atâ Bey'in Târih'ine (İstanbul 1293), Hacı 
Destanzâde Hacı Abdullah Efendi'nin er-Risâletü's-Samsâmiyye fi reddi'n- 
Nasârâ risâlesine (İstanbul 1295), Kırımlı Abdüssettâr Efendi'nin Mecelle 
Şerhi: Teşrih'ine (İstanbul 1296), Recâizâde Mahmud Ekrem'in Ta“lim-i 
Edebiyyât'ına (İstanbul 1299), Gazi Ahmed Muhtar Paşa'nın Riyâzü”|- 
Muhtâr'ına (Bulak 1303) ve Manastırlı Fâik Bey'in Türkçe Aruz adlı 
risâlesine (İstanbul 1314) yazdığı takrizler bunların başlıcalarıdır. 


Cevdet Paşa'nın Ahmed Midhat Efendi'nin eseri dolayısıyla aralarında 
geçen mektup tarzındaki yazışmalardan takriz konusunda bilgiler 
edinilmektedir. Mufassal Târih-i Kurün-i Cedide adıyla bir eser kaleme alan 
Midhat Efendi (1-11, İstanbul 1303-1305) “Usül-i fenn-i târihte yol açtı 
kendi kendiye” cümlesiyle nitelediği Cevdet Paşa'ya bir mektup göndererek 
şöyle demiştir: “Yazmaya başladığım târih-i umümiden birkaç formayı size 
takdimden maksadım tarafınızdan yazılacak bir takrize nâil olmak değildir 
... Takrizler teşvik için büyükler tarafından küçüklere mecburen yazılmış 
birer övgüdür ki (tabasbus-ı âcız-firibâne) onlardan ne takriz sahibi ne 
takrize nâil olan müellif ne de okuyanlar için hiçbir menfaat hâsıl olmaz. 
Sizin gibi büyük bir üstattan kendim için istediğim şey nasihat ve halkın 
tarıh ilmi konusunda doğru bilgilendirilmesidir”. Cevdet Paşa cevabında, 
“Kabül-i takrize tenezzülen rağbet buyrulsaydı ...“Te'lif-i âlileri câmiu”1- 
bedâyı', celilü'l-menâfi'dir, tarz-ı inşâsı da sehl-i mümtenidir? demek gibi 


çok fıkralar yazacak ve hayli ıstılah paralayacak idim” diyerek bazı 
kanaatlerini belirttikten sonra, “Isterseniz bu ta'rizi istemediğiniz takrize 
bedel ittihaz buyurabilirsiniz” demektedir (Tezâkir, IV, 237-240). 


Takrizleri “risâle ve mecmüa-i takrizât/tekâriz” adını taşıyan eserlerle 
münşeatlarda bir başlık altında bulmak mümkündür. Koca Râgıb Paşa'nın 
Münşeât'ında bazı takrizleri yer aldığı gibi (Divân, s. 86-88) Akşehirli Kadı 
Abdülkerim Çelebi'nin eserinde de bu tür örnekler mevcuttur. Münşeat 
mecmualarına takriz yazılması çok az görülmüş bir uygulama olmakla 
birlikte Nergisi'nin Esâlibü'l-mekâtib adlı münşeatına Şeyh Mehmed b. 
Mahmud Efendi'nin Arapça, Farsça, Türkçe mülemma' ve manzum-mensur 
karışık, Azmizâde Mustafa Hâleti ve Ganizâde Nâdiri'nin mensur birer 
takriz yazması dikkat çekicidir (Türk Edebiyatında Münşeâtlar, s. 304-308). 
Yeni Türk edebiyatında Muallim Nâcı'den sonra en çok takriz kaleme almış 
isimlerden Recâizâde Mahmud Ekrem bu türdeki yazılarını Takrizât adlı 
eserinde toplamıştır (İstanbul 1314). Türkçe takrizler hakkında yapılmış 
kitap hacmindeki ilk çalışma, Turan Karataş'ın son dönem edebi eserlerine 
yazılan takrizlerden hareketle konuyu incelediği araştırmasıdır (bk. bibi. ). 
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TAKSİM 


(bk. KISMET). 


TAKSİM 


(asi) 
Bedi' ilminde mânaya güzellik katan söz sanatlarından biri. 


Sözlükte kasm ve taksim “bölmek, bir şeyi parçalarına ayırmak” demektir. 
Sekkâki'nin bedi" ilminin mânaya güzellik katan söz sanatlarından saydığı 
taksim çeşitli müellifler tarafından taksim-i müfred, sıhhat-i taksim gibi 
adlarla da anılmıştır. Gelişim süreci boyunca üç temel anlayış ve yorumun 
görüldüğü taksimin ilk şekli, şairin veya söz sahibinin konu ettiği şeyin 
veya anlamın bütün kısımlarını eksiksiz, tekrarsız ve tedâhülsüz 
zikretmesidir. Kudâme b. Cafer, Ebü Hilâl el-Askeri, İbn Reşik el- 
Kayrevâni, İbn Sinân el-Hafâci, İbn Münkız, Abbas b. Ali es-Sanâni, 
Ziyâeddin İbnü”l-Esir, Zerkeşi, İbn Kayyim el-Cevziyye ve Süyüti gibi 
âlimlerin çoğu bu görüştedir. Tanımdaki “tedâhülsüz” kaydını Kudâme b. 
Ca'fer, “tekrarsız” kaydını İbn Sinân el-Hafâci koymuştur. Arap belâgatının 
kadim ve köklü sanatlarından olan taksimin güzelliğinin farkediliş süreci 
Hz. Ömer'e kadar uzanır. Câhiz'in naklettiğine göre Ömer, övdüğü 
kimseleri yalnız onlarda bulunan niteliklerle ve abartıya kaçmadan övmesi 
sebebiyle Câhiliye şairlerinin en büyüğü diye kabul ettiği Züheyr b. Ebü 
Sülmâ”nın “eda si yök sİ ya SDÜ Âzlade öl yl 3” (Şüphesiz ki hakkın sübütü 
üç yolladır: Ya açık seçik sahibinin belli olması veya hâkimin delilini güçlü 
bulup lehine hüküm vermesi yahut yemin teklifidir) şeklindeki beytini 
işitince ifadedeki taksimin 


güzelliğine hayran kalmış, beytin ikinci kısmını zaman zaman tekrar 
ederek, “Kim öğretmiş ona hakları, onların arasında ayrıntıya girmeyi, 
hakların kısımlarını doğru bir şekilde ortaya koymayı? Züheyr'in zamanına 
yetişseydim bu irfanından dolayı onu kadı tayin ederdim” demiştir (el- 
Beyân, 1, 240). Yine Câhiz'in nakline göre Hz. Ömer, Abde b. Tabib'in/ 
“Oral İRİ) ş gel iel 4S yaş yal ya gl e yali ” (Kişi eremeyeceği ümit ve 
hayaller peşinde koşar durur. Zaten ınsan hayatı ihtiras, korku ve ümitten 
ibarettir) dizesindeki taksimi beğenerek beytin ikinci mısraını tekrar ederdi 
(Kitâbü'l-Hayevân, IlI, 46). Kur'an'da taksim sanatına örnek teşkil eden 


birçok âyet yer almaktadır. “Ayakta dururken, otururken ve yanları üzere 
yatarken Allah'ı zikredenler ...” (Âl-i İmrân 3/191) meâlindeki âyetten 
maksat namaz ise (Kurtubi, IV, 198-199) onu eda edenin çeşitli durumları 
gücüne göre sıralanmıştır. Çünkü ayakta durmaya gücü yetene kıyam 
farzdır. Bunu yapamayana oturarak, ona da gücü yetmeyene yattığı yerde 
namaz kılması ruhsatına işaret edilmiştir. “İnsana bir zarar ve sıkıntı geldiği 
zaman yanı üzere yatarak, oturarak veya ayakta iken bize dua eder” 
âyetinde ise (Yünus 10/12) bir derde uğrayıp dua edenin çeşitli konumları 
duaya olan ihtiyacının derecesine göre sıralanmıştır. Çünkü duaya en çok 
muhtaç olan yatalak hasta, ardından oturabilen, sonra da ayakta 
durabilendir. Hz. Peygamber'in, “Kişi “malım malım? deyip durur. Ey 
insanoğlu! Yiyip tükettiğin, giyip eskittiğin ve tereddüt etmeden hayra 
verdiğin maldan başka elinde ne kalır?” hadisinde de (Müslim, “Zühd”, 3) 
işaret edilenlerin dışında herhangi bir şey söz konusu değildir. 


Taksimin ikinci şekli Sekkâki ile ona tâbi olanlarca belirlenmiştir. Buna 
göre taksim bir şeyin durumlarını her bir duruma lâyık niteliği ekleyerek 
zikretmektir (Miftâhu'l-“ulüm, s. 201). Bakara süresinin baş tarafında iman 
açısından insanların inanan (2/2-5), inanmayan (2/6-7) ve inanıyor görünen 
(2/8-20) şeklinde üçe ayrılması, başka bir âyette ise müminlerin “günah 
işlemek suretiyle kendine zulmeden, ortada duran ve iyilikte yarışan” (Fâtır 
35/32) diye bölümlenmesi bu tarzın örneklerindendir. Mütenebbi, kavminin 
savaş tecrübesine sahip kişilerinin durumlarını ilgili nitelikleriyle şöyle 
sayar: “Çok sebatkârdırlar düşmanla karşılaştıklarında, çok çeviktirler 
savaşa çağırıldıklarında, sayıları çoktur hamle yaptıklarında, sayıları azdır 
sayıldıklarında” (Berküki, II, 92). 


Taksimle ilgili üçüncü görüş Kazvini ile onu izleyen Telhişü'l-Miftâh 
şârıhlerine aittir. Bunun Sekkâkinin tanımından farkı her bir durumla ilgili 
niteliklerin belirtilmesidir. Cerir el-Mütelemmis'in şu mısralarında olduğu 
gibi: 

alis all ye YY Yİ Aş 0l yama le ai Yaş 


(Hiçbir kimse kendisine zulmedilecek yerlerde eğleşmez. Ancak iki zelil, 


oymak eşeğiyle çadır kazığı hariç. Şu, zillet içinde eski bir ip parçasına 
bağlanır; bu, taş veya demirle başı yarılıp ezilir de acıyıp ağlayanı 
bulunmaz). Burada eşekle ilgili nitelik “şu” ile ('a), kazıkla ilgili nitelik 
daha yakına işaret eden “bu” ile ('9 belirtilmiştir. Aşağıdaki e Ni 
Semüd ve Âd'a dair kayıtlar “fe-emmâ Semüdü ...”, “ve-emmâ Âdün .. 
ifadeleriyle belirtilerek zikredilmiştir (el-Hâkka 69/4- 6): “Semüd ile Âd 
kıyameti yalanladı. Bu yüzden Semüd o zorlu sarsıntıyla helâk edildi, Âd 
ise azgın bir kasırgayla ortadan kaldırıldı.” Hâzim el-Kartâcenni beş farklı 
taksim kategorisi belirlemiştir: Bir şeyin âzami kısımlarını, toplanan veya 
birbirini izleyen öğelerini, ilgili nisbetleriyle bölümlerini, meşhur olan iyi 
veya kötü yanlarını, bir bütünün parçalarını ilgili nisbetleriyle kaydetmek 
(Minhâcü”l-büleğâ?, s. 55). 


Taksim cem' ve tefrik sanatlarıyla birlikte önce cem', ardından taksim ya da 
tersi olarak iki şekilde görülebilir. Cem' ve taksimde birçok şey bir 
hükümde birleştirildikten sonra sayılır. Mütenebbi'nin şu dizelerinde 
olduğu gibi: “Seyfüddevle Amasya yöresinde ordusuyla konaklayınca 
Bizanslılar'ın kendileri, haçları, putları ve kiliseleri çok ziyan (şekâvet) 
gördü; kadınları esir edildi, çocukları öldürüldü, malları yağmalandı, 
ekinleri yakıldı” (Berküki, TI, 332). Burada esir alma, öldürme, yağmalama, 
yakma şekâvet hükmünde birleştirildikten sonra ayrılmıştır. Taksim ve cem 
ise öncekinin tersidir. Hassân b. Sâbit'in şu dizelerinde olduğu gibi: “Öyle 
güçlü bir kavim ki savaştığında düşmanlarına zarar, yardım etmek 
istediğinde dostlarına yarar getirir/Bu onda sonradan değil doğuştan gelen 
bir seciyedir, zaten huyların en kötüsü sonradan kazanılanlardır.” Burada 
önce kavmin düşmana zarar, dosta yarar nitelikleri taksimle anılmış, 
ardından bunlar kavmin seciyesi olma niteliğinde birleştirilmiştir 
(Abdünnâfi İffet, II, 174). Bazan cem ve taksimin cem* kısmında bir öğe 
mukadder sayılabilir, şu âyetlerde görüldüğü gibi: “Ne Mesih ne de 
mukarreb melekler Allah'a kul olmaktan geri dururlar. O'nun kulluğundan 
ımtina edip büyüklenenler (ile imtina etmeyenler)in hepsini yakında 
huzurunda toplayacaktır. İman edip sâlih amel işleyenlerin ecrini tam olarak 
verecek, ayrıca lutfundan daha fazlasını da ihsan edecektir. İmtina edip 
büyüklenenleri ise acıklı bir azaba uğratacaktır (en-Nisâ 4/172-173). Burada 
sondaki taksim kısmında “iman edip sâlih amel işleyenler” ile “imtina edip 
büyüklenenler” şeklinde iki kategorinin zikredilmesi, önceki cem' kısmında 
bu iki grubun Allah'ın huzurunda toplanma hükmünde birleştirildiğini 


gösterir, bunlar da imtina etmeyen müminlerdir. Bazan da cem' ve taksimin 
taksim kısmı mukadder olabilir, şu âyette görüldüğü gibi: “Ey insanlar! Size 
rabbinizden bir burhan (Hz. Muhammed) geldi ve yine size apaçık bir nur 
(Kur'an) indirdik. Allah'a inanıp O'na sımsıkı sarılanları O kendi rahmetine 
ve fazlına dahil edecek ve kendine varan yola koyacaktır” (en-Nisâ 4/174- 
175). Burada baştaki cem' kısmında Hz. Peygamber'e ve Kur'an'a 
inananlar ve inanmayanlar, “insanlar” ifadesinde birleştirildikten sonra 
taksim kısmında yalnız iman edenlerin karşılığının zikredilmesi bölümleme 
gereği inanmayanların karşılığının da takdiren mevcudiyetini gösterir. 
Edebi metinlerde ifade bazan cem' —> taksim > cem' düzeninde gelebilir, 
şu âyette olduğu gibi: “O gökten su indirdi de vadiler kendi hacimlerince 
sel olup aktı. Sel üste çıkan köpüğü yüklenip götürdü. Süs eşyası veya alet 
yapmak isteyerek ateşte erittiğiniz şeylerde de buna benzer köpük (posa) 
olur. İşte Allah hak ile bâtıla böyle misal verir. Köpük (ve posa) atılıp gider, 
ınsanlara fayda veren şey ise yeryüzünde kalır” (er-Ra'd 13/17). Burada 
Cenâb-ı Hak su ile madeni yararlı ve yararsız şeyleri kendilerinde toplama 
hükmünde birleştirmiştir. İkinci olarak iki yararsızdan (köpük-posa) her 
birini yok olup gitme noktasında birleştirme, iki yararlıdan her birini kalıcı 
olmada birleştirme yoluyla taksim ederek açıklamıştır. 


Cem' — tefrik > taksimde kısımlar bir hükümde birleştirildikten sonra 
ayrılır ve sonunda bölümlenir, şu âyetlerde görüldüğü gibi: “Kıyametin 
gerçekleştiği gün Allah'ın izni olmadan kimse konuşamaz. Artık insanların 
kimi bedbaht, kimi de mutludur. Bedbahtlar cehennem ateşi içinde olacak 
ve feci bir şekilde nefes alıp vereceklerdir. Rabbinin dilediği hariç gökler ve 
yer durdukça orada ebedi kalacaklardır. Şüphesiz ki rabbin dilediğini 
yapandır. 


Bahtiyarlar ıse cennettedir. Onlar orada bitmez tükenmez bir ihsan olarak 
rabbinin dilediği hariç gökler ve yer durdukça ebedi kalacaktır” (Hüd 
11/105-108). Burada Allah'ın izni dışında hiç kimsenin konuşamamasında 
ınsanların birleştirilmesinin ardından bunlar mutlular ve mutsuzlar 
gruplarına ayrılmış, daha sonra her birinin cennet ve cehennemdeki durumu 
taksim yöntemiyle açıklanmıştır. Bazan cem' ve tefrik 1fadeleri kendisine 
delâlet ettiğinden taksimin iki kısmından biri mukadder olur, şu âyette 
olduğu gibi: “Müminlerden -özür sahibi olanlar dışında-oturanlarla (cihada 
katılmayanlar) malları ve canlarıyla Allah yolunda cihad edenler bir olmaz. 


Allah malları ve canlarıyla cihad edenleri derece bakımından oturanlardan 
üstün kıldı. Gerçi Allah hepsine de en güzeli (cennet) vaad etmiştir, fakat 
mücahidleri oturanlardan çok büyük bir ecirle üstün kılmıştır” (en-Nisâ 
4/95). Burada öncelikle mücahid müminlerle savaşa katılmayan müminler 
eşit olmamakta cemedilmiş, ardından savaşa katılmayanlar özür sahibi 
olanlar (ve olmayanlar) diye ikiye bölünüp bu iki kısımdan biri (özür sahibi 
olmayanlar) mukadder kılınmıştır. Sonra da mücahidlerin derecelerinin çok 
üstün olduğu belirtilerek taksimdeki eşitsizliğin iki ciheti arasında tefrik 
yapılmıştır. 


Taksim sanatında kısımların eksik sayılması, tekrarlı veya tedâhüllü olması 
edebi bakımdan kusur kabul edilmiştir. Cerir b. Atıyye'nin Beni Hanife'yi 
yerdiği, “Hanife üçtür: Üçte biri köle, üçte biri de mevâlidir” anlamındaki 
beytinde şiir yergi amacı taşıdığından muhtemelen eşraf olan üçüncü 
kategoriyi medih bildirdiği için saymamıştır. “Bakışları ile bana ima 
etmeye/Gözü dalınca da zaman zaman hafifçe işarette bulunmaya (imâd) 
devam etti” beytinde “ima” ile “İmâd” aynı anlamda olduğundan taksim 
hatalıdır. İbnü”l-Kırriyye”nin, “İnsanlar üçtür: Akıllı, ahmak ve fâcir” 
taksimi de hatalıdır; akıllı da ahmak da fâcir olabileceğinden bölümler 
arasında tedâhül bulunmaktadır (Bâkıllâni, s. 191). 


Taksim akli istidlâle dayanan, tutarlı ve düzenli bir iç plana sahip bulunan 
bütün eserlerde uygulanmış bir yöntemdir. Bu bakımdan kitapların iç 
planını yansıtan “fihrist/içindekiler” müellifin ciddiyetine ve eserin 
değerine büyük çapta işaret etmektedir. Nitekim Fahreddin er-Râzi'nin 
geniş hacimli tefsirinde âyetlerden çıkarılabilecek hükümler veya söz 
konusu edilebilecek ihtimaller taksim yöntemiyle sıralanır. Müellif “mesele, 
kavl, mebhas (bahs), hüccet” gibi onu aşkın kelime kullanarak ikiden on 
ikiye varan şıkları sıralar. Bunun yanında bir şıkkın iki veya daha fazla alt 
başlığa ayrıldığı da görülür (Mefâtihu'l-gayb, XTII, 3-122). Râzi'nin zaman 
zaman atıflarda bulunduğu (DİA, XXV, 159) Mâtüridi'ye ait Te 'vilâtü”|l- 
Kur'ân'da da aynı usul göze çarpar, ancak Mefâtihu'l-gayb”da olduğu gibi 
fazla değildir. Te 'vilât'ta konu bazan iki veche ayrıldığı halde anlatımda 
daha fazla ihtimallere yer verilmiş, bazan da “birkaç vecih” kaydı yer 
almışken ibarede sadece iki alternatıften bahsedilmiştir. Taksimdeki bu 
edebi kusur, eserin müellifin elinden çıkmayıp takrir yoluyla meydana 
getirilmesi veya müstensihlerin ihmalkâr davranmasından kaynaklanmış 


olmalıdır. 
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İsmail Durmuş 


TÜRK EDEBİYATI. 


Taksim Türk edebiyatında tensike bağlı sanatlar içinde yer almış, bir 
ifadede özellikle isim ve sıfatların insan tabiatına hoş gelecek şekilde 
düzenlenmesiyle ilgili görülmüştür. Osmanlı belâgat literatüründe Mutavvel 
Tercümesi”'nden itibaren Teshilü”l-arüz ve'l-kavâfi ve'I-bedâyı', Arüz-ı 
Türki (Sanâyi-i Şi'riyye ve İlm-i Bedi"), Belâgat-i Lisân-ı Osmâni ve 
Mebânı'l-inşâ gibi eserlerde yer alan bu sanat son eserde sanâyi-ı 
ma'neviyye, diğerlerinde ise sanâyi-i lafzıyye arasında zikredilmiştir. 


Manzum veya mensur bir anlatımda sıfatların ardarda sıralanması tensik-1 
sıfât ve taksim diye ikiye ayrılmıştır. Tensik söz yahut yazı sahibinin, bir 
varlık ya da kavramı en güzel şekilde anlatabilmesi veya okuyucu ve 
dinleyicinin zihninde gerektiği biçimde canlandırabilmesi için onun yanına 
en uygun sıfatları sıralayarak ifadesine kuvvet ve güzellik kazandırmasıdır 
(bk. TENSİK). Bunun en güzel örneklerinden biri, Fuzülü'nin Hadikatü”s- 
suadâ'da (s. 144) Hz. Hasan'ın ağzından muhatabı yahudiye Hz. Fâtıma'yı, 
Hz. Ali'yi ve Hz. Muhammed”i tanıtırken onların vasıflarını en güzel 
şekilde belirten sıfatları ardarda sıraladığı paragraftır. Ganizâde Mehmed 
Nâdiri'nin Resül-i Ekrem vasfındaki na'tında yer alan, “Hatâ püşende-1 
müznib atâ bahşende-i tâib/Emân-ı Meşrık u Mağrib emin-i Yesrib ü 
Bathâ//Cenâb-ı Ahmed-i mürsel imâm-ı zümre-i kümmel/Mufassal-sâz-ı 
her mücmel rumüz-âmüz-ı her dânâ” mısraları tensikin en güzel 
örneklerindendir. 


Tensik-i sıfâtın bir ileri merhalesi kabul edilebilecek taksim ise iki veya 
daha fazla kişi, varlık, kavram yahut eşyanın ardarda zikredilmesinden 
sonra bunlardan her birine ait özellikleri gösteren sıfatları, kime ait 
olduğunu belirterek aynı sırayla ifadeye yerleştirmektir; yani taksimde önce 
söylenecek hususlar sırayla zikredilir, ardından bunlarla ilgili sıfatlar 
sıralanır. Hangi vasfın hangi şeyle ilgili olduğu ya açık biçimde yazılır ya 
da bu ilgiyi kurmaya yarayacak zarflara veya işaret sıfatlarına yer verilir. 
Bu özellik taksimi aynı zamanda leff ü neşrden ayırmaktadır. Çünkü leff ü 
neşrde bu ilginin belirlenmesi muhatabın anlayış ve kavrayış gücüne 
bırakılmıştır. Açık belirtme “ol...bu...”,“olbiri...bubiri...”, “biri... biri...”, 


“biri... diğeri...” “birincisi... ikincisi...” gibi kelimelerle gerçekleştirilebilir. 
Fuzülü'nin, “Sıfât-ı Hazreti Hüseyn ü Hasan/Cümle-i kâinatadır rüşen//Ol 
biri nakd-i pâk-i Mustafâ/Bu biri nür-i çeşm-i Murtazâ//Ol biri bedr-i 
âsmân-ı kemâl/Bu biri sırr-ı cüybâr-ı cemâl” beyitleri buna örnektir. Burada 
önce Hz. Hüseyin, ardından Hz. Hasan zikredilmiş, daha sonra bunların her 
birine ait vasıflar belirlemelerle sıralanmıştır. 


Taksim Türk belâgatında Arap belâgatından biraz farklı şekilde ele 
alınmıştır. Ayrıca bu sanatın “cem' maa't-taksim” ve “cem' maa't-tefrik 
ve't-taksim” sanatları ile bir arada bulunması söz konusudur (bk. CEM; 
TEFRİK), Birincisine, “Gün gibi doğup o şem-i rahmet-fânüs/İ'câz tev'em 
olduğun gördü nüfüs//Çün arz-ı sanem yıkıldı Tâk-ı Kisrâ/Çün düde-i küfr 
söndü nâr-ı mecüs” beyitleri, ikincisine Süleyman Paşa'nın, “Leb-i yâre 
akik-1i nâb dedim/Mu'teriz oldular bütün yâran//Dediler seng-pâre-i Yemen 
o/Bu ise gerd-i çeşme-i hayvan” dörtlüğünün ilk iki mısraı cem' ve tefrike, 
diğer mısralar taksime örnektir. Ta'lim-ı Edebiyyât'ta Recâizâde Mahmud 
Ekrem tensik ve taksimin tekellüfsüz bir şekilde kullanılması gereği 
üzerinde önemle durmuş, sıfatların tabiilikten uzaklaşmadan sıralanması 
halinde bu sanatın makbul olacağı, sanat göstermek amacıyla ilişkili 
ilişkisiz biçimde ardarda sıralanmasının makbul sayılmayacağını 
söylemiştir. Cevdet Paşa'nın Belâgat-ı Osmâniyye'de sanâyı-i lafzıyye ve 
ma'neviyye konuları arasında tensik ve taksimi zikretmemesi dikkat 
çekicidir. Reşid Paşa ve Muallim Nâci de yalnız tensike yer vermiştir. 
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Mustafa Uzun 


TAKSİM 


(esli) 


Bir kavramın içeriğinin bölümlerine ayrılması şeklindeki zihinsel işlem için 
kullanılan mantık terimi. 


Mantıkçılar iki tür taksimden söz eder. Birincisi tümelin tikellere, ikincisi 
bütünün parçalarına bölünmesidir. Bunlardan ilkine nitelikle, ikincisine 
nicelikle ilgili taksim veya mantıki ve riyâzi taksim adı verilir. Riyâzi 
taksim de birbirine eşit ya da benzer olan, eşit yahut benzer olmayan 
şeklinde ikiye ayrılır. 10*un 5 eşit parçaya bölünmesi birinciye, bedenin 
organlarına bölünmesi ikinciye örnektir. İbn Sinâ ikinci tür bölmeye 
“teşrih” adını verir (Kitâbü'ş-Şifâ: TI. Analitikler, s. 253). Bazan zayıf bir 
kıyasa, bazan da eksik bir betime benzetilen mantıki taksim “ya... ya da” 
veya “bir kesimi ... dir ve bir kesimi ... dir” eklemeleriyle yapılır. Taksime 
konu olan tümel şeyler cins, bölme sonucu elde edilen tümeller türlerdir. 
Cinsi türlere bölene ayırıcı denir. Cinsi türlere bölen ayırıcılara türün 
kurucusu olmasına kıyasla “mukavvim”, cinsi türlerine bölmesine kıyasla 
“mukassim” denir (Fârâbi, el-Elfâzü'1-müsta' mele, s. 82; İbn Sinâ, el-İşârât 
ve't-tenbihât, s. 14; Nasirüddin-i Tüsi, s. 54). 


Mantıki taksimde uyulması gereken bazı ilkeler bulunmakta olup bunlara 
uyulduğu takdirde beklenen yarar elde edilir. Taksimde bölmeye en genel 
cinsten başlanır ve birbirine karşı olan ayırımlarla sürdürülür. Ayrıca taksim 
temel ayırımlarla yapılıp dikey ve yatay biçimde sürdürülmeli, arada boşluk 
bırakılmamalıdır. Son türde bölme işlemini durdurmalı, türün altındaki 
kişilere geçmemelidir. Taksim yoluyla bir şey ne tanımlanır ne de 
kanıtlanır; çünkü taksim tarif ve kıyas değildir. Kıyas gibi süri olmadığı için 
zorunlu sonuç vermez. Yine cins ve fasıl taksim yöntemiyle elde edilmez. 
Ayrıca bir şeyin zati-arazi olup olmadığı taksim yoluyla açıklanamaz. 
Bununla birlikte kurallarına uygun yapılan taksimin tanımda bazı yararları 
vardır; tanımlanacak türe ulaşmayı sağladığı için tanımı kolaylaştırır; zihni 
uyararak genel ve özel yüklemlerin hangileri olduğunu gösterir; tanımda 
cins ve faslın belli bir düzene göre türe yüklem yapılmasını sağlar. Kurucu 


ayırımları bir araya getiren taksim mahiyete dahil olan hiçbir şeyi dışarıda 
bırakmaz. Taksimin bu yararları olumlama şeklinde değil zihni uyarma 
tarzındadır. Bunun yanında taksim bir konuyu anlama ve ezberleme işini 
kolaylaştırır. Taksim tür seviyesinde bırakılmayıp türün bireyleri üzerinde 
de sürdürülürse ortaya çıkan bölümlere sınıf, yapılan işleme de 
sınıflandırma denilir. Ancak tanımda türün altındaki sınıf ve bireyler 
dikkate alınmaz. Tıpkı insan türünün Türkler'e ve Rumlar'a yahut erkek ve 
dişiye bölünmesi gibi deyim olarak bu bölümlere sınıf adı verilmesi 
bunların cinslere ve türlere benzemediğini belirtmek içindir (Nasirüddin-i 
Tüsi, s. 53; Kutbüddin er-Râzi, s. 193). 


Mantıkçıların çoğu çalışmalarında taksimle tasnif arasındaki ayırıma yer 
vermez. Halbuki cinsin bölümleri olan türler arasında mahiyet farkı 
bulunmasına karşılık türün sınıfları arasında mahiyet değil derece veya 
basamak farkından söz edilebilir. Diğer bir husus, cinsin türlere 
bölünmesinde belli bir zorunluluk varken türün sınıflara ayrılması büyük 
ölçüde itibaridir, tasnıfı yapanın isteğine bağlıdır. Tür tasnif edilirken 
istenilen genel araz veya hâsse ölçü olarak kullanılabilir, dolayısıyla hiçbir 
sınıflama zorunlu değildir. Mantıkçıların üzerinde durmadıkları diğer bir 
husus sınıflara ayırmanın yalnızca tür içinde değil cins içinde de 
yapılabileceğidir. Meselâ canlıların omurgalı omurgasız, ayakları olan ve 
olmayan sınıflarına ayrılması gibi. Kısaca özne olan şeyler kişiler, sınıflar, 
türler ve cinsler şeklinde dörde ayrılır (Kutbüddin er-Râzi, s. 193). 


Taksim yoluyla bir tanım yapılmadığı ve bir kanıt söz konusu olmadığı için 
Eflâtun'a ait olan bu uygulama (Fârâbi, Şerhu”l-“ İbâre, s. 150; Ebü”l-Ferec 
İbnü”t-Tayyib, s. 101-103), başta mantığın kurucusu Aristo ve onu izleyen 
İbn Sinâ gibi önemli mantıkçılar tarafından eleştirilmiştir. Zira bölme 
yoluyla ne bir tasavvur ne de tasdik elde edilir. Bu sebeple pek çok mantıkçı 
kitabında taksime yer vermemiştir. Aristo ve İbn Sinâ”dan farklı olarak 
taksım yöntemine olumlu yaklaşan Fârâbi, el-Elfâzü'l-müsta' mele f1”1- 
mantıkta taksimle ilgili önemli açıklamalar yapar. Ayrıca Fârâbi'ye göre 
açıkça görünmese de Aristo çalışmalarında taksım yöntemini kullanmıştır. 
Bu konuda Eflâtun'la Aristo arasında ilkeler ve amaçlar bakımından fark 
yoktur (Fârâbi, el-Cem', s. 87-88). Dolayısıyla taksim bilinenden 
bilinmeyene götüren yollardan biridir (Sâvi, s. 50). Gelenbevi, Risâle fi 
Ma'ne't-taksim adlı eserinde bir mantık terimi olarak taksimi tanıtmıştır 


(DİA, XII, 554). 
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Ali Durusoy 


TAKSİM 


ge 


(avi) 
Türk müsikisinde bir form. 


Herhangi bir saz veya ses tarafından bir usule bağlı kalmadan bir veya daha 
çok makamda icracının o andaki ilhamı ile irticâli (doğaçlama) olarak 
yaptığı melodik seyre, gezintiye verilen isimdir. İnsan sesiyle aynı şartlarda 
yapılan güfteli melodik gezintiye “sesle taksim etmek” denilmiş, ancak bu 
hususta “gazel” kelimesi daha çok tutulmuş ve taksim genellikle saz eseri 
formunun adı olmuştur. Bu konuda her ne kadar doğru ifade “taksim 
etmek” ise de “taksim yapmak”, yaygın biçimde daha çok kullanılmaktadır. 
Forma bu adın verilmesinin sebebi makamları icracının ayrı ayrı 
belirtmesidir. Taksim umumiyetle bir tek saz tarafından icra edilirse de ikili, 
üçlü saz gruplarınca da yapılabilir. Gazel mısraları arasında o esnada 
bulunulan makamda bir saz tarafından taksim yapılır. Türüne göre taksim 
tek makamlı olabileceği gibi çok makamlı da olabilir, dolayısıyla süresi türe 
göre değişir. 


Taksimin çeşitleri genelde şunlardır: 1. Giriş taksimi. Bir faslın veya Türk 
müsikisi programının başında o faslın veya programda okunacak eserlerin 
makamına kulakları alıştırmak için yapılır. Bunlar daha çok tek makamlı, 
bazan da ilk makama dönmek şartıyla iki makamlı kısa taksimlerdir. 2. Ara 
taksimi. Bir faslın ortasında bir saz tarafından yapılan ve faslın 
makamından başlanıp birkaç makam dolaşıldıktan sonra tekrar fasıl 
makamına dönülerek karar edilen taksimlerdir. 3. Geçiş taksimi. Ayrı 
makamdaki eserler arasında yapılan taksim türüdür. Bu taksimde bir 
makamdan diğerine geçilirken kulakların tedirgin olmaması için yakın 
makamlardan yararlanılır ve kulaklar alıştırılarak yeni makamda karar 
edilir. 4. Konser taksimi. Bir konserin belli bir bölümünde bir saz tarafından 
yapılan ve icracının istediği makamdan başlayarak istediği kadar makamda 
gezindiği taksim türüdür ve süresi icracıya bağlıdır. Karar ya ılk makama 
dönülerek veya icracının istediği diğer bir makamda yapılabilir. 5. Fihrist 
taksimi. Bir çeşit sözsüz “kâr-ı nâtık” olup bir makamdan -genellikle rast- 


başlanılarak yakın-uzak bilinen pek çok makama geçildikten sonra yine ilk 
makama dönülmek suretiyle yapılan taksımdır. Bu tür taksimin süresi çok 
uzun olur. Fihrist taksimi yapabilecek icracının çok iyi makam bilgisine ve 
geçki tekniğine sahip olması gerekir. 6. Sualli-cevaplı taksim. Klasik taksim 
tarifine uymayan bu tür taksimlerde iki veya daha çok sazın sualli-cevaplı 
taksim yapması söz konusudur. Bunlarda bir saz bir makamda kısa bir 
taksim yapar, diğer bir saz yine aynı şekilde kısa bir taksimle buna cevap 
verir ve taksim böylece devam eder. Bu taksimde de çeşitli makamlara 
geçkiler yapıldıktan sonra genellikle ılk makama dönülerek karar edilir. 


Taksim bir çeşit irticâli bestekârlıktır. Bu sebeple icracının, kabiliyetinin 
yanı sıra makam geçkilerinde kulağı tedirgin etmeden cezbedici nağmeler 
kullanabilmesi için sazına çok hâkim olması, ayrıca makam bilgisiyle 
tekniğinin kuvvetli olması gerekir. Taksim farklı kabiliyet gerektiren bir 
ıcradır. Sözü edilen hususlara sahip bulunduğu halde hiç taksim yapamayan 
kişilerin yanında yine çok iyi bestekâr olmalarına rağmen iyi taksim 
yapamayan, buna karşılık bestekârlıkla ilgisi bulunmadığı halde çok güzel 
taksimleriyle tanınan sanatkârlar vardır. XIX. yüzyılın ikinci yarısından 
itibaren başlayan nota neşriyatı çerçevesinde bazı saz icracılarının 
taksimleri notaya alınıp yayımlanmıştır. Müsiki tarihinde taksimleriyle en 
çok tanınan ve taksimleri plaklarla bugüne ulaşan kişi Tanbüri Cemil 
Bey'dir. Yakın tarihte ise Kemâni Sadi Işılay, Hakkı Derman ve Nubar 
Tekyay, Neyzen Niyazi Sayın ve Aka Gündüz Kutbay, Üdi Yorgo Bacanos, 
Kanüni Ahmet Yatman, Tanbüri Ercüment Batanay ve Necdet Yaşar güzel 
taksimleriyle tanınmış sanatkârlardır. Günümüzde bunlardan sadece Niyazi 
Sayın ile Necdet Yaşar hayattadır. 
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İsmail Hakkı Özkan 


TAKSİM SULARI 


İstanbul'un Galata-Taksim tarafına su getiren tarihi şebeke. 


İstanbul'un tarihi yarımadasının suyunu temin eden ve Roma devrinde 
yapılmış olan bütün isâlelerin sur dışında kalan bölümleri, VU. yüzyıldan 
itibaren Balkanlar'dan gelerek şehri kuşatan çeşitli kavimler tarafından 
tamamen tahrip edilmişti. Fâtıh Sultan Mehmed, fetihten hemen sonra 
şehrin suyunun birkaç küçük isâle ile sarnıçlardan sağlandığını görünce eski 
ısâlelerin tamir edilip genişletilmesini ve yeni isâlelerin yapılmasını emretti. 
Fâtih zamanında dört yeni isâle yapıldı ve bir Roma isâlesi tamir edildi. 
1453-1755 yılları arasında Halkalı köyü ile Cebeciköy arasındaki araziden 
gelen ve Halkalı suları diye anılan on altı bağımsız isâle hattı yapılarak 
şehirde 435 yere su akıtıldı. Ayrıca Kanüni Sultan Süleyman tarafından 
Belgrad ormanlarından su getiren Kırkçeşme tesisleri 1563 yılında 
yapılınca şehir bol suya kavuştu ve 580 yere su verildi. 


Fâtih Sultan Mehmed”den sonraki devirlerde Haliç'in kuzeyindeki bölgenin 
su ihtiyacı küçük menbalardan beslenen çeşmelerden ve bazı isâlelerden 
karşılanıyordu. Galata Mevlevihânesi'nin suyunu temin eden ve Levent 
Çiftliği'ndeki iki menbadan beslenen isâle hattı, Kasımpaşa'nın suyunu 
sağlayan isâle hattı ve Kâğıthane menba suyunu getiren isâle hattı bu 
bölgedeki isâlelerin en önemlilerindendi. Boğaz kıyılarında inşa edilen yeni 
köşkler 


ve yerleşim yerleriyle Kasımpaşa, Galata, Beyoğlu, Fındıklı, Beşiktaş ve 
Ortaköy'ün kalabalıklaşması sonunda Haliç'in kuzeyindeki bölgede su 
kıtlığı baş gösterdi. Bölgenin suyunu temin etmek amacıyla III. Ahmed 
zamanında başlatılan isâle hattı Patrona İsyanı yüzünden yarım kaldı. 
Tesisin yapımına 1. Mahmud döneminde devam edilerek Taksim isâle hattı 
1732 yılında tamamlandı. Yapılan bu ilk isâle hattı Taksim tesislerinin 
birinci merhalesini teşkil eder. Bu merhalede Büyükdere'nin kuzeybatısında 
Bahçeköy'deki derelerden alınan sular içi sırlı künklerle şehre getirildi. 
İsâle hattı Bahçeköy Kemeri”nden sonra bir katlı ve yalnız dere üzerinde iki 
katlı, toplam yirmi bir gözlü, 400 m. uzunluğunda, 11 m. yüksekliğindeki |. 


Mahmud Kemeri'nden geçer; ardından Acıelma, Derbent, Maslak, Ayazağa, 
Zincirlikuyu, Mecidiyeköy, Şişli yoluyla Harbiye Mektebi önündeki 
makseme ve oradan Taksim'deki su deposuna ve makseme ulaşır. Bu isâle 
hattının uzunluğu yaklaşık 25 kilometredir. 


1732'de yapılan isâle hattına daha fazla su verebilmek için yine 1. Mahmud 
tarafından 1750 yılında Topuzlu Bent yaptırıldı. Bu bendin ekseni doğrusal 
olup payandalı kâgir ağırlık barajı tipindedir. İkinci merhalede isâle hattı 
genişletildi ve tesise bazı ilâveler yapıldı. 1786'da Kaptanı-deryâ Gazi 
Hasan Paşa, Topuzlu Bendi 14 zirâdan 18 zirâa yükselterek bendin vereceği 
suyu 23,5 lüleye (1222 m3/gün) çıkardı. Bu sebeple Taksim sularından 
kendisine 22 masura (143 m3/gün) su tahsis edildi. Bu su Kasımpaşa'daki 
Bahriye tesisleriyle kendi hayratına verildi. 1787?de Sadrazam Yüsuf Paşa, 
Bahçeköy civarında Dutluk mevkiindeki vâlide sultan katmasını ıslah 
ettirerek katmanın suyunu çoğalttı ve kendisine 8 masura (52 m3/gün) su 
ayrıldı. Üçüncü merhalede II. Selim'in annesi Mihrişah Sultan tarafından 
yine Bahçeköy'de Vâlide Bendi inşa ettirilerek bendin suyu Taksim 
tesislerine katıldı. Vâlide Bendi'nin yapılması ile 23 lüle (1196 m3/gün) su 
kazanıldı. Bunun 16 lülesi Topuzlu Bent kanalına verildi, 2 lülesi de mecra 
hakkı olarak yine aynı yere katılıp geri kalan 5 lüle vâlide sultanın arzusuna 
bırakıldı. Vâlide sultan, bendin çıkışından itibaren Büyük Bent'in haznesine 
dökülen derelere uzanan bir galeri inşa ettirerek 5 lüle suyu Kırkçeşme 
tesislerine kattırdı ve oradan Eyüp'teki vâlide sultan hayratına su bağlattı. 
Vâlide Bendi planda kırk hatlı, payandalı kâgir kemer-ağırlık barajı tipinde 
yapıldı. Dördüncü merhalede II. Mahmud, Arabacı Mandırası deresinin bir 
kolu üzerinde kendi adıyla anılan bendi inşa ettirdi ve 1839 yılında bendin 
suyu Taksim sularına katıldı. Sultan Mahmud Bendi kâgir kemer-ağırlık 
barajı tipinde olup günümüzün baraj tekniğine göre yapıldı. 


Taksim tesislerinin isâle hattında başlangıçta içi sırlı künkler 
kullanılmakteyken I. Abdülhamid veya III. Selim devrinde künkler iptal 
edilip genişliği 60-90 cm., yüksekliği 120-140 cm. olan bir galeri inşa 
edilerek isâle hattından daha fazla suyun geçmesi sağlandı. İsâle galerisi 
yarma ve delmelerden geçirilip her yerde üstü kapalı biçimde yapıldı ve bu 
şekilde kirlenmeler önlendi. İsâle hattında küçük kemerlerin inşa edilmediği 
yerlerde büyük çaplı kurşun borular ters sifon olarak kullanıldı. Ters 
sifonlara giriş ve çıkışta, dağıtım kollarının ayrıldığı yerlerde, bir oda 


büyüklüğünde kubbeler yapıldı. Debi ölçme sandıklarındaki lülelerle sular 
ölçülerek tıkanıklıkları kontrol etme imkânı sağlandı. İsâle hattı üstündeki 
kemerlerin en büyüğü 1. Mahmud Kemeri, diğerleri Bahçeköy, Hasan Ağa 
ve Zincirlikuyu kemerleridir. İsâle hattı II. Mahmud Bendi'nden başlar ve 
TI. Mahmud katmasını aldıktan sonra Vâlide Bendi'nden gelen kol ve onun 
üzerindeki vâlide sultan katmasının suyunu getiren galeriyle birleşir. 
Ardından bu galeriye Kameriça katması ile Avcıbayırı katması bağlanır ve 
Topuzlu Bent'in suyunu aldıktan sonra Bahçeköy Kemeri'nin başında 
Balaban deresi katmasını alarak 1. Mahmud Kemeri üzerinden geçer. 
Yaklaşık 2750 m. sonra Maltalı Baca katması galeriye bitişir. 
Hacıosmanbayırı'ndaki bacadan ayrılan kol Hacıosman Maksemi'ne, 
oradan Yeniköy koluna debileri ölçülüp su verilir. Maslak Maksemi'nden 
700 m. önce ayrılan koldan Emirgân-Boyacıköy'e su akıtılır. Maslak 
Maksemi'nden aynı yöne ayrılan diğer kol ise battaldır. Maslak 
Maksemi”nden sonra Rumelihisarı”na bir kol ayrılır. Burada bir ters sifon 
vardır. Zincirlikuyu”dan önce bir kol Bebek-Arnavutköy'e ayrılır. 
Zincirlikuyu'da isâle hattı Hasan Ağa ve Zincirlikuyu kemerlerinden geçer. 
Mecidiyeköy'deki Derin Baca denen maslaktan bir kol Küçük Baca denen 
maslağa ve oradan ikinci bir maslağa birleşerek bir kol Yıldız'a, diğer kol 
Ortaköy-Kuruçeşme”'ye ayrılır. Ana galeri, Mecidiyeköy-Şişli ve Kurtuluş'a 
ayrılan kolun bulunduğu makseme ve ardından Beşiktaş'a ayrılan kolun 
maksemine, oradan Harbiye Mektebi altındaki makseme ulaşır. Buradan 
Taksim'deki büyük haznede ve ona bitişik maksemde son bulur. Taksim 
Maksemi'nden Firuzağa, Cihangir, Tophane ve Fındıklı”ya bir kol, 
Beyoğlu-Galata'ya ikinci bir kol, Kasımpaşa'ya üçüncü bir kol ayrılır. Sular 
ıdaresindeki 1306 (1888-89) tarihli Tahrir Defteri'nde Taksim tesislerinden 
çeşitli yerlere ayrılan su miktarları ve dağıtım yerleri belirtilmiştir. 


Taksim tesislerinin bugün Hacıosmanbayırı”'ndaki filtreden sonraki yolları 
tamamen haraptır. Taksim tesislerinin ana hat üzerindeki önemli yapıları 
şunlardır: 1. Harbiye Maksemi. Bugün mevcut olmayan bu maksemin etrafı 
kâgir duvarlarla çevrili ve üstü basık bir kubbe ile örtülü idi. Planda 
maksemin içten içe boyutları 3, 05 x 4,50 m. ve yüksekliği 2,30 metredir. 
Zemini mermer kaplıdır. Üzerinde II. Selim'in tuğrası ve 1212 (1797-98) 
tarihini veren dört satırlık kitâbe mevcuttur. 2. Taksim Haznesi. Taksim 
Meydanı'nda bulunan bu yıkık haznenin dış boyutları 17 x 90 metredir. 
İçerisi on iki çift gözden oluşur. Gözlerin iç boyutları 6,21 x 6,21 metredir. 


Bu duruma göre haznenin faydalı hacmı 2730 m”'tür. 3. Taksim Maksemi. 
İstiklâl caddesinin 


Taksim Meydanı'na açıldığı yerde Fransız Konsolosluğu'nun karşısındaki 
köşededir. Plana göre sekiz köşeli prizma şeklinde yapılmış olup çok süslü 
bir kubbesi vardır. Sekizgen planın köşeden köşeye diyagonal mesafesi 7 
metredir. Yan tarafındaki çeşmenin üstünde çok güzel bir istifle yazılmış 
âyet-i kerime vardır. Maksemin üzerindeki kitâbe altı mısralı olup 1145 
(1732-33) tarihini verir. Ancak debi ölçme sandığının iki yanında Cezayırlı 
Gazi Hasan Paşa ve Sadrazam Yüsuf Paşa'ya ait iki kitâbenin tarihleri 
1200”dür (1785). Ölçme sandığına gelen su 18 em. çıkıntısı olan bir 
çörtenden dökülmekte, sağda ve solda değişik çapta 20 lüleden su 
dağıtılmakta, sağdaki 10 lüleden Fındıklı-Tophane'ye toplam debisi 10 lüle 
(520 m3/gün), soldaki 10 lüleden toplam debisi yine 10 lüle Beyoğlu- 
Galata'ya su verilmektedir. Tam soldaki 4 lüleden toplam debisi 5 lüle (260 
m3/gün) olan su Kasımpaşa cihetine ayrılmaktadır (1 lüle g 26 mm. 
çapındaki borudan ekseni 96 mm. su yükü altında akan 52 m3/gün debi). 
Çörtenin üstünde yer alan iki satırlık kitâbe 1145 (1732-33) tarihini verir. 


Taksim tesislerinden su alan önemli çeşmelerin bazıları şunlardır. Topçubaşı 
İsmâil Ağa Çeşmesi (1731), Kabataş'ta Hekimoğlu Ali Paşa Meydan 
Çeşmesi (1732), Taksim Kazancı Yokuşu”'nda Hâfız Ahmed Paşa Çeşmesi 
(1732), Tophane'de I. Mahmud Meydan Çeşmesi (1732), Azapkapı'da 
Sâliha Sultan (Azapkapı) Meydan Çeşmesi (1732), Kabataş'ta set üstünde 
Sılâhdar Yahyâ Efendi Çeşmesi (1788), Emirgân'da Çınaraltı”ndaki meydan 
çeşmesi (1789), Boyacıköy Karakolu içerisinde 11. Mahmud Meydan 
Çeşmesi (1837), Maçka'da Bezmiâlem Vâlide Sultan Meydan Çeşmesi 
(1839). Taksim sularının en büyük deposu olan 2730 m? hacmindeki Taksim 
su haznesinden başka Kılıçalipaşa haznesi gibi hazneler ve büyük 
çeşmelerin depoları da suların ekonomik bir şekilde kullanılmasını 
sağlamaktadır. Ayrıca Taksim tesislerinde çok sayıda maslak, su terazisi 
gibi tesislerle şadırvanlar ve sebiller yapılmıştır. 
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Kâzım Çeçen 


TAKSİT 


(dali) 
Bir borcun belli zamanlarda ödenmesi gereken parçalarından her biri. 


Sözlükte “adalet” ve “paylaştırma” anlamlarındaki kıst kökünden türeyen 
taksit, belli zaman dilimlerinde ve belli parçalar halinde ödenmek üzere 
borcun kısımlara ayrılmasını ifade eder. Bir akidle yüklenilen edimin en az 
iki farklı zaman diliminde ifa edilmesi halinde bu ifaların her birine taksit, 
yapılan işleme de taksıtlı işlem denir. Bu yolla yapılan satış işlemi “el-bey' 
bi't-taksit” diye anılır. Ayrıca fıkıh literatüründe necm kelimesi “taksit”, 
tencim “taksitlendirme” ve müneccem “taksıtlendirilmiş” mânasında 
kullanılmıştır. 


Taksitli satış vadeli satışın alt türü olup mutlak anlamıyla vadeli satıştan 
ayrıldığı nokta satış bedelinin daha sonra bir defada değil belli aralıklarla 
ödenmesidir. Malın akdin yapılışı esnasında teslim edildiği, bedelin ise 
parçalara ayrılıp her parçanın tarafların kararlaştırdığı zaman dilimlerinde 
satıcıya ödendiği ve en son taksidin ödenmesiyle deynin ifa edildiği satışa 
taksitli satış, hem malın hem bedelin parçalara ayrıldığı ve bedelin parçaları 
ödendikçe malın da parçalar halinde teslim edildiği satışa ardarda teslimli 
satış sözleşmesi denilmektedir. Yakın dönemde taksıtlı satış, önceleri 
ekonomik değeri yüksek dayanıklı tüketim mallarının satımında uygulanan 
bir yöntem iken artık hemen her malın satımında kullanılan bir yöntem 
haline gelmiştir. Taksitli işlemlerde akdin konusu mal, hizmet veya her ikisi 
birlikte olabilir. Uygulama büyük oranda mal üzerinde gerçekleşmekle 
birlikte hizmet bedelinin de takside bağlanması yaygınlık kazanmaya 
başlamıştır. 


Hukukçu ve iktisatçılar taksıtlı satışın alıcı ve satıcı yönünden fayda ve 
zararları üzerinde geniş biçimde durmuştur. Bunun alıcı yönünden faydaları 
şöylece özetlenebilir: 1. Taksitli satış, ekonomik gücü yüksek olmayan veya 
ıhtiyaç duyduğu malın bedelini karşılayacak kadar birikimi bulunmayan 
kişiler bakımından bir tür kredi kaynağıdır. Bu sebeple günümüzde finans 


kurumları, tüketiciye ihtiyaç duyduğu ev ve araba gibi temel ihtiyaç 
mallarını taksitlendirme yoluyla satma niteliği taşıyan işlem türlerini 
geliştirmeye çalışmaktadır. 2. Alıcı, ihtiyacı olan malı yeterli para 
biriktirmeden alabildiği için toplumdaki hayat standardı yükselmektedir. 3. 
Alıcı, taksitleri genellikle aydan aya ödeyeceğinden her ay bütçesinden belli 
meblağ ayırmak zorunda kalır ve düzenli tasarruf alışkanlığı edinmiş olur. 
Taksitli satışın satıcı yönünden başlıca faydaları da şöylece sıralanabilir: 1. 
Malların sürümü taksitli satış sayesinde artar. Nitekim üretici ve 
pazarlamacılar, çeşitli dönemlerde taksit miktarları ve taksıt sayıları 
konusunda cazip fırsatlar sunarak satışlarını arttırma yoluna gitmektedir. 2. 
Taksitli satışın sürümü arttırması yeni sanayi kollarının açılmasına, 
eskilerinin gelişmesine ve istihdam alanlarının genişlemesine katkı sağlar. 
3. Ekonominin durgun olduğu zamanlarda taksıtlı satış tüketiciyi mal 
almaya yönlendirir ve piyasanın canlanmasında etkin rol oynar. 


Taksıtli satışın hem alıcı hem satıcı bakımından -fakat çoğu zaman güçsüz 
taraf olan alıcı yönünden-sakıncaları ise şöylece sayılabilir: 1. Alıcı peşin 
ödeyeceği meblağın ve taksit miktarlarının düşük olduğuna aldanarak 
ileride ödeyemeyeceği bir borç altına girebilir. Kişiler genellikle ileri tarihte 
ödeyecekleri borcun hesabını daha az titizlikle yaparlar ve sonuçta sözleşme 
anında öngöremedikleri ekonomik sorunlarla karşılaşabilirler. 2. 
Çoğunlukla taksıtlı satış sözleşmeleri genel işlem şartları içeren tek tip 
sözleşmelerdir. Bu sözleşmelerde zayıf durumda olan alıcının satıcı 
karşısında fazla pazarlık gücü olmaz. Alıcı ya satıcının şartlarını kabul 
ederek sözleşmeyi imzalar ya da sözleşme yapmaz. Her iki durumda da 
alıcının sözleşmenin içeriğine müdahale etmesi söz konusu değildir. 3. Bazı 
satıcılar çok yoğun ve cazip reklamlar yaparak alıcının serbest iradesini 
bozarlar. Böylece alıcının satın almayı düşünmediği malları vazgeçilmez 
ıhtiyaç gibi gösterip almasını sağlarlar. Bu tür reklamlarda genellikle 
sözleşmenin bütün şartları değil sadece alıcı bakımından cazip gelenler yer 
alır. Alıcı da sözleşme yapacağı zaman diğer şartlara bakmadan sözleşmeyi 
ımzalar. Akdin uygulanması aşamasında tüketici hiç düşünmediği 
durumlarla karşılaşabilir. 4. Satıcılar taksit miktarlarını ayarlarken satış 
bedeli üzerine vade farkı ilâve ederler. Ancak söz konusu vade farkı fâhiş 
mıktarda olabilir ve alıcı ihtiyaç duyduğu malı satıcının belirlediği şartlarda 
kabul etmek durumunda kalabilir. 5. Satıcılar, alıcının taksitleri ödememe 
tehlikesine karşılık satış sözleşmesine alıcının aleyhine cezai şart, 


muacceliyet, sözleşmeden dönme, yetkili mahkeme gibi bazı kayıtlar 
koymakta ve alıcı buna rağmen 


rıza göstermeye mecbur olmaktadır. 6. Satıcı, taksitle sattığı ve bedelini 
almadan alıcıya teslim ettiği malın bedelini kendisi ödemek zorunda kaldığı 
için daha çok sermayeye ihtiyaç duymakta, bu da sermayesi güçlü olanların 
piyasada tekel haline gelmesine yol açmaktadır. 7. Satıcı alıcının taksıtleri 
ödeyememesi riskiyle karşı karşıya bulunduğundan bu riski satış bedeline 
yansıtmakta, bu durumda fiyatlar artmakta ve mal sürümü azalabilmektedir. 


Günümüz hukukunda taksıtlı satış işlemleri tüketici hukuku kapsamında ele 
alınarak borçlar hukukuna hâkim olan akid hürriyeti ilkesi tüketici lehine 
sınırlandırılmakta ve alıcının karşılaşabileceği sakıncalar en aza indirilmeye 
çalışılmaktadır. Öte yandan taksitli satış uzun zamana yayıldığı için 
tarafların borç ve alacak miktarı ve taksitlerin ödenip ödenmediğinin 
ıspatıyla ilgili hukuki problemlerle karşılaşılmakta, bu sorunu aşabilmek 
için taksit sözleşmelerinin yazılı yapılması geçerlilik şartı kabul 
edilmektedir. Bu durumda alıcı alışverişin içeriğini tam görebilmekte ve 
sözleşmeden doğan hak ve sorumluluklarını mukayese imkânı bulmaktadır. 
Günümüz düzenlemelerinde taksitli satışlarda alıcıyı korumaya yönelik 
tedbirler olmak üzere sözleşmenin kurulması aşamasında satıcının peşin 
ödenecek kısım, taksit sayısı ve ödeme süresinin belirtilmesi gibi hususları 
alıcıya bildirmesi hukuken zorunlu kılınmıştır. Tüketiciye, ayıp 
muhayyerliği yanında sağlanan kolaylıkların cazibesi altında gereksiz yere, 
hatta ekonomik gücünün üzerinde yükümlülük altına girmesi, çeşitli 
yöntemlerle iradesinin etki altına alınması riskine karşı belli süre düşünme 
ımkânı verilmiş, bu süre zarfında (Türk hukukunda yedi gün) hiçbir gerekçe 
göstermeden sözleşmeden cayma hakkı tanınmıştır. 


Türk hukukunda, peş peşe iki taksitin vaktinde ödenmemesi halinde 
satıcının diğer taksitlerin peşin hale dönüşeceğini alıcıya bildirmesi 
gerektiği ve bu bildirimden sonra belli bir süre geçmesine rağmen 
taksitlerin ödenmemesi halinde borcun geri kalan kısmının muaccel hale 
geleceği kabul edilmektedir. Burada tüketiciyi koruma amacıyla 
muacceliyet şartına sınırlama getirilmektedir. Taksıtlı satışta alıcının 
temerrüde düşmesi halinde vadeli borçların tahsilinde izlenen yol takip 
edilir. Alacak rehin veya kefalet yoluyla teminat altına alınmışsa bedel bu 


yoldan tahsil edilir. Bu mümkün değilse malın alıcının elinde olup 
olmamasına bakılır ve elinde ise geri alınır; mal alıcının elinde değilse 
ıcraya başvurulur. Günümüzde, malın mülkiyetinin alıcıya son taksitin 
ödenmesinin ardından devredildiği finansal kiralama (leasing) 
sözleşmesinde alıcının asıl niyeti malın mülkiyetine sahip olmaktır; fakat 
satıcı, bu tür akidle taksitleri tahsil edememe ihtimaline karşılık mülkiyeti 
devretme işini son taksite bırakmaktadır. Eğer alıcı belli bir taksitten sonra 
temerrüde düşerse daha önce ödediği taksitler kira sayılmakta, temerrüde 
düştüğü tarihten sonra kira bedelini ödemediği için kira sözleşmesi 
feshedilmekte ve satıcı malı geri almaktadır. Günümüz hukuk 
düzenlemelerinde tüketici hakları sebebiyle taksitli satışın feshi kira akdinin 
feshine göre daha ağır şartlara bağlandığından bazan bu akidler taksıtlı 
satışın dolambaçlı bir şekli olarak uygulanmaktadır. Doktrinde bu akidlerin 
kira veya taksıtli satış sayılması konusunda iki yaklaşım bulunmaktaysa da 
hukukçular arasında hâkim görüş bunları kira akdi sayma yönündedir. 


Borç ilişkisinin vadeye bağlanabileceğine dair âyeti (el-Bakara 2/282), Hz. 
Peygamber'in bir yahudiden vadeli yiyecek satın aldığı yönündeki rivayeti 
(Buhâri, “Büyü”, 14) vb. delilleri dikkate alan fakihler, bedeli sonradan 
ödenmek üzere yapılan alım satımın câiz olduğunda görüş birliği 
etmişlerdir (bk. VADE). İslâm tarihinde taksitli işlemlerin uygulandığı 
bilinmektedir. Cizye, haraç ve diyetin, arazı kirasının taksitler şeklinde 
ödenmesi gibi uygulamalar bunun örnekleridir. Müşterinin malı taksıtlı 
almayı tercih ettiğinde aynı mal için peşin fiyatından daha fazla fiyat ödeme 
durumunda kalmasının fıkhi izahıyla ilgili tartışmalar vadeli satışlardaki 
vade farkının hukuki durumuyla ilgilidir. İslâm hukukçularının çoğunluğu 
bu tür işlemleri genellikle câiz görmektedir (tartışmalar ve değerlendirme 
için bk. VADE FARK)). Gerek kuruluş ve geçerlilik şartları gerekse 
hükümleri bakımından taksitli satış satım akdi gibidir. İlgili naslardan 
hareketle fakihlerin ekserisi vadeli borç ilişkisinin yazıya geçirilmesinin 
mendup, bazı fakihler ise farz olduğu sonucuna ulaşmıştır. Taksitli satışların 
yazıya geçirilmesini de bu çerçevede değerlendirmek gerekir. Taksitli satış 
bakımından özel öneme sahip bir husus taksitlerin miktarı ve ödeme 
zamanının açık şekilde belirlenmesi gereğidir; bu konuda bilinmezlik söz 
konusu olursa akid fâsid kabul edilir. İslâm hukukunda akid 
tamamlandıktan sonra sebepsiz cayma muhayyerliği tanınmamakla birlikte 
günümüzde taksıtlı satışta tüketiciyi koruma gerekçesiyle tanınan, belirli 


süre düşünme ve bu süre içinde cayabilme hakkı maslahat ve kamu düzeni 
ilkeleriyle temellendirilebilir; ancak bunun satıcı açısından hak ihlaline yol 
açacak biçimde kullanılması meşru sayılmaz. 


İslâm hukukçuları, akid ve şart hürriyeti ilkesi gereğince taksitli satışlarda 
taksitlerden birinin ödenmemesi durumunda geri kalan taksitlerin muaccel 
hale geleceğini şart koşmanın câiz olduğunu kabul etmiştir (İbn Nüceym, 
VL 133; İbn Âbidin, IV, 531). İslâm hukukuna göre taraflar bedel üzerinde 
anlaştıktan sonra satıcı fiyat değişikliğine gidemez. Alıcının borcunu 
ödeyememesi durumunda temerrüt sebebiyle ilâve bedel talep edilmesi faiz 
sayılacağından câiz değildir. Bununla birlikte alıcının taksitlerini zamanında 
ödeyememesi halinde satıcının enflasyon sebebiyle uğrayacağı zararı 
tazmin ettirmesi konusunda satıcıya haksızlık olacağı gerekçesiyle cevaz 
veren ve faiz gerekçesiyle cevaz vermeyen iki farklı yaklaşım vardır. 
Günümüz İslâm hukukçularının çoğunluğu ilk yaklaşımı tercih etmektedir. 
İslâm Konferansı Teşkilâtı”'na bağlı İslâm Fıkıh Akademisi'nin Cidde?de 
14-20 Mart 1990 tarihinde yaptığı altıncı toplantısında aldığı 51/2/6 sayılı 
kararında, vadeli satışta peşin fiyatından daha fazla ücret istemenin ve 
sürenin belirlenmesi şartıyla vadeli satışı taksitler halinde yapmanın câiz 
olduğu, taksitlerin ödenmemesi durumunda geciken her ay için ilâve ücret 
talep etmenin faiz niteliği taşıdığı için câiz sayılmadığı, borçlunun vadesi 
gelen taksitini ödemeyip borcunu geciktirmesi câiz görülmemekle birlikte 
kendisine cezai bir ödeme yaptırmanın câiz olmayacağı, borçlunun taksiti 
ödememesi durumunda geri kalan taksitlerin peşin hale dönüşmesi şartıyla 
anlaşma yapmanın ise câiz olduğu belirtilmiştir. 
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Recep Özdirek 


TAKTİ' 
(aksi) 


Şiiri tef'ile, hece ve harflere göre bölümleme anlamında edebiyat terimi. 


Sözlükte “kesmek” mânasındaki kat' kökünden türeyen takti' “kesmek, 
parçalara ayırmak” demektir. Terim olarak bir şiiri yazıldığı veznin 
tefilelerine uygun biçimde bölümlere, uzun ve kısa hecelere ayırmayı 1fade 
eder. Takti' işlemi, şiirin yazıldığı yahut söylendiği vezin ve bahri 
belirlemek ve şiirin bunlarla ne kadar uyum içinde bulunduğunu kontrol 
etmek için yapılır. Bu da lafzi yazının (beytin telaffuz edilen harflerinin) 
aruz yazısı denilen sembol diline aktarılarak gerçekleştirilir. Aruz hattında 
kısa heceler (u), “ve” (v) veya nokta (.) işareti, uzun heceler tire/keşide ile 
() gösterilir. Harekesiz harfler sükün/sıfır (0), harekeli harfler dikey veya 
eğik keşide işaretiyle (/) belirtilir. Takti* işlemi için şiirin bir beyti 
belirlenen üç şekilden biriyle kısımlara ayrılır. 1. Hece taktii. Beyit uzun ve 
kısa hecelere bölünerek aruz hattıyla gösterilir. 2. Aruz erkânına (tef'ileler) 
göre takti'. Beyit aruz tef'ilelerine göre parçalara ayrılır. 3. Harf taktii. 
Beytın her harfi aruz sembolleriyle gösterilir. Bu takti'ler şu örnek üzerinde 
görülebilir: Jİ daş çivn (5 33 a dl 


Takti* türü lle3 b 6 53 ya ül 

1. Hece taktii -- - - - 

2. Tef'ile taktti üleln ölelük Yin 

3. Harf taktiı o//0//0/0//0/0/0//0/9// 

Arapça manzum metinlerin taktiinde Arap yazı sisteminden doğan bazı 
hususlar kaynaklarda ayrıntılı biçimde işlenmiştir. Takti'de kelimelerin 
yazılışına değil telaffuzuna ve gerçek değerdeki harflerine itibar edilir. İmlâ 


gereği yazılan, fakat telaffuz edilmeyen harfler değerlendirilmez. Buna göre 
takti' esnasında bazan yazılmayan harflerin imlâda varmış gibi göz önüne 


alınması gerekir. Bu durumu şöylece göstermek mümkündür: 1. Şeddeli 
harfler birincisi sâkin, ikincisi harekeli iki harf diye kabul edilir: > ma 
ua (©) gibi. 2. Medli harfler birincisi harekeli, diğeri sâkin iki harf olarak 
kabul edilir: gil —> Gali (<-) gibi. 3. Tenvin sâkin bir nün (6) kabul edilir ve 
aruz yazısında açık nun şeklinde gösterilir. Tenvinli harf uzun heceye 
tekabül eder: Ve —> e (-) gibi. 4. İmlâda yazılmayan, fakat telaffuz edilen 
harfler takti* esnasında değerlendirilir: ;(<) >> 5) ,(0)la —Nü 

Va > Ül) gayi >> gl (9 gibi. 5. Hü “e” zamiri ötre (hü) veya 
esre (hi) harekesine göre vâv veya yâ med harfleriyle uzatıldığından uzun 
hece sayılır: 4 —> çe () Sİ —> el (9) gibi. “a” ve “s8” zamirleri vezni 
tamamlamak veya işbâ* için vâv med harfiyle uzatılabilir: saâ « 8 gibi. 6. 
Kafiye veya mısra sonundaki hareke işbâ' için uzun heceye 


dönüştürülebilir. Bu durumda harekeye uygun med harfi var olarak kabul 
edilir: Ga) >> Gk (.) ak —> sak (--) gibi. 


Bazan imlâda yazılan harfler yokmuş gibi değerlendirilir. Bu durumu da 
şöylece göstermek mümkündür: 1. Cümle içinde vasıl elifi ister isimlerde 
ister fiillerde olsun takti* esnasında yok sayılır: | sac Jâ —> | şlaalâ (9) gibi. 
2. Kameri harflerden biriyle başlayan kelimenin başında bulunan “Ji” 
takısındaki elif (!) harfi vasıl durumunda yok sayılır: yasli a —> yas al 


“0” takısı tamamen yok sayılır, ancak onu izleyen ilk harf mükerrer olur: 
Oral ele <> yali le (—-) gibi. Eğer şemsi harflerden biriyle başlayan 
kelime cümlenin ilk kelimesiyse bu durumda başında bulunan “Ul” takısının 
sadece lâm (9) harfi yok sayılır ve ilk harf mükerrer olur: Gali <> valisi 


(3) gibi. 


3. İllet harfiyle sona eren cer harflerinden sonra sâkin bir harf gelirse, illet 
harfi yok sayılır: v2 )W! çâ—ç Va (9) gibi. 4. Kendisinden sonra sâkin 
harf gelen elif-i maksüre, yâ-i menküsa ve çoğul “vâv”ı ile bu “vâv”dan 
sonraki elif harfi aruz imlâsında yok kabul edilir: -”) sasi ll > İsazi Sil 
ADN | gra <> gal aa (77) üni li <> Aaa al (0 (0) gibi. 5. Yine 
ımlâda yazılıp telaffuz edilmeyen harfler aruz ve takti' imlâsında yok 
sayılır: 3 yae ve <5 şİ kelimelerindeki vâv, Vİ «(9 ve SU kelimelerindeki elif 
harfleri gibi. 


Takti* esnasında takip edilmesi gereken kurallar İmruülkays'ın, Ji “ân “Sa 


Je (ya Ulallalan Alan şalıSlak yi şeklindeki beytinde şöylece 
uygulanabilir: Şiir beytinin telaffuz edildiği şekle göre yazılmasına aruz 
ımlâsı denir. Buna göre beytin yazılışı şöyle olur: 


il Daş kğ üye b Sa 


Bundan sonra yapılması gereken şey okunuşuna göre yazılan metni uzun 
(kapalı) ve kısa (açık) hecelerden oluşan tef'ilelere ayırmak ve bu tef'ileleri 
aruzdaki bahirler ve onun alt vezinlerine uygun düşecek biçimde 
karşılaştırmaktır. Bunu İmruülkays'ın beytinde şu şekilde uygulamak 
mümkündür: 


OAG da da yy da yi) Sa 


GE Aİ gi ala ban yy gala 


DR 


ölelik Ul ad ölella ül 


Tablodan da anlaşılacağı gibi beyit tavil bahrindendir. Bu hususun kolayca 
halledilebilmesi için Halil b. Ahmed tarafından on beş olarak belirlenen, 
daha sonra Ahfeş el-Evsat'ın ilâvesiyle on altıya çıkarılan ve “bahr” adı 
verilen aruz vezinlerinin iyi bilinmesi şarttır. Burada değinilmesi gereken 
hususlardan biri de içerdiği zihaf ve illetler sebebiyle bazı tef'ilelerin 
birbirine çok benzemesi, bu sebeple takti' yapan kişinin bulduğu vezinden 
emin olmak için şiirin birkaç beytinin aynı anda taktiini yapması 
gerektiğidir. Şiirde takti' işlemi eskiden genellikle kulak yoluyla, yani 
pratiğe dayalı olarak uygulanırdı. Bu esasen vezinle şiir okumanın ilk 
merhalesidir. Şair, şiir zevkine sahip bir kimse veya aruzda belli başlı 
kullanımları öğrenen kişi bunları tabii bir seyir içinde yapar. Bazı bahirlerin 
ve bunlardaki bazı vezin şekillerinin bir taraftan müsiki, diğer taraftan 
nazım şekli ve muhteva ile yakından ilişkili olduğu göz önüne alınırsa 
müziğe duyarlı bir kulağa sahip olunması, şiirin aruz imlâsına göre okunuşu 


sırasında elle diz üstüne ya da ayakla yere ritmik bir şekilde vurulması, öte 
yandan Arap şiirinde daha çok 


hangi bahirlerin sıkça kullanıldığının bilinmesi gibi hususlar da takti' yapan 
kişiye kolaylık sağlar. Takti' neticesinde çıkan sonucu iyi değerlendirip 
bahri/vezni doğru tesbit edebilmek için bazı tefilelerin değişime 
uğradığının bilinmesi gerekir. Bunlar şöylece özetlenebilir: Feülün (-) — 
feülü ((-); mefâilün (0-) — mefâilün ('--); müfâaletün (--) > müfâaltün 
(0-); fâilâtün (-7-) > fa'lâtün (-)Y/fârlâ (--Yfâlâtün (-); müstef'ilün (--) > 
mütef'ilün ((--Ymüsteilün (-7-); mütefâilün (7--) > mütfâilün (--); 
mef'ülâtü (-) > mef'ulâtü (-7-7). 
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Kenan Demirayak 


TÜRK EDEBİYATI. 


Takti', aruzla yazılmış bir şiirin veznini bulmak için mısraları tef'ilelere 
(cüz) göre bölmek veya şiiri bu bölümleri esas alarak okumaktır. Bu 
okumaya takti' etmek denir. Bu işlem şiiri güzel okumak için öğretici birer 


usuldür. Vezni doğru bildikten sonra şiiri veznin gereklerini ve diğer 
kuralları dikkate alarak güzel okumaya da inşâd etmek denir. Taktiin en 
basit şekli bir mısradaki açık ve kapalı heceleri tesbit etmektir. Takti'de 
dikkat edilecek başlıca hususlar şunlardır: Ünlüyle biten hece açık, ünsüzle 
biten hece kapalıdır. Arapça ve Farsça'dan Türkçe'ye girmiş kelimelerdeki 
uzun ünlüyle biten hecelerle mısra sonlarındaki açık heceler de kapalı 
sayılır. Türk aruzunda tef'ileleri etkileyen imâle, med, zihaf ve vasıl gibi 
ârızalar çok defa tek mısrada veznin bulunmasını güçleştirebilir. Bu 
durumda şiirdeki diğer mısralar üzerinde de aynı işlem yapılarak ortak bir 
şema bulunabilir. İmâle, Türkçe bir kelimede açık hecenin vezin gereği 
uzatılarak okunmak suretiyle kapalı hece sayılmasıdır; “Allah âdın 
zikredelim evvelâ” (--/--/--) mısrada â ve & ünlüleri gibi. Anadolu 
sahasında başlangıçta çok sık rastlanan imâle yakın dönemlere geldikçe 
azalmış ve terkedilmiştir. Med, ünsüzle biten ve kapalı olan bir hecedeki 
ünlünün uzun olması durumunda ünlüyü biraz daha uzun okuyarak bir açık 
hecenin ortaya çıkmasıdır; Abdülhak Hâmid'in, “Eyvâh ne yer ne yâr kaldı” 
(</7—-(-) mısraında “vâh” ve “yâr” heceleri böyledir. Sonu iki ünsüzle 
biten hecelerde de med yapılır. Fuzüli'nin, “Döst bi-pervâ felek birahm 
devran bisükün” mısrada “döst” ve “rahm” hecelerinde med vardır. 
Meddin gerektirdiği yerde yapılmaması birçoklarınca zihaf telakki 
edilmiştir. Ancak meddin makbul olanı, sadece vezin icabı değil bu 
mübalağalı uzatmayı gerektirecek vurgulu (feryat, acı, hitabet vb.) bir mâna 
taşımasıdır. Uzun okunması gereken Arapça yahut Farsça bir ünlünün yine 
vezin gereği kısa okunması olan zihaf ise ciddi bir hatadır ve pek az örneği 
bulunmaktadır; Nef'#'nin, “Hâbgâh eyler gazâle pehlu-yı şir-i neri” (-7-/--/- 
”-/--) mısraıda “pehlü” okunması gerekirken kısalan hecede olduğu gibi. 
Vasl ise (ulama) ünlü ile biten bir kelimeden sonra ünsüzle başlayan bir 
kelime geldiğinde önceki hecenin ünsüzü ile sonraki hecenin ünlüsünü 
birleştirerek kapalı hecenin açık hale getirilmesidir; Ahmed Hâşım'ın, 
“Eğilmiş ——>arza kanar muttasıl kanar güller” (0--/-/--/-) mısraında ilk 
iki kelimenin eğilmişarza şeklinde okunması gibi. Tef'ileleri ayırarak ve 
vezni hissettirerek okumada kelimeler bölünüp bazı heceleri bir tef'ilede, 
bazı heceleri diğer tef'ilede kalabilir. Böyle bir okumada İstiklâl Marşı'nın 
ilk mısraı şöyle olur: “Kork-ma-sön-mez/bu-şa-fak-lar/da-yü-zen-al/san- 
cak” (--/7-/7-/-). 


, 


Bir şiiri takti' ile okumak güzel okumak demek değildir. Bütün bu işlemler 


şliri güzel okumak için vezni bulma, onun için de takti' yapma maksadını 
taşır. İnşâd etmek, güzel okumak ise vezinle beraber şiirin anlamını, 
içeriğini ve diğer diksiyon kurallarını dikkate alıp okumaktır. Şiirde vezin 
ve muhteva müsikide tempo ve melodi gibidir. İnşâd etmede vezni arka 
planda hissettirerek onu muhtevanın iskelesi gibi kullanmak gerekir. Usta 
şairlerin şiirleri okumada veznin hissedilmemesi için kelimeler, vurgular, 
duraklar tef'ilelere tâbi olmadan kaynaşır. Bununla beraber daha özel bir ses 
unsuru arayan şairlerde durakların ve tef'ilelerin bilinçli şekilde çakıştığı 
örnekler de vardır. Özellikle Edebiyât-ı Cedide şairlerinin bu yolu 
denedikleri görülmektedir. Tevfik Fikret'in, “Sabah Ezanında” şiirinde, 
“Allâhü ekber... Allâhü ekber .../Bir samt-ı ulvi: Güyâ tabiat/Hâmüş hâmüş 
eyler ibâdet” (-7/-/-/-) mısraları takti' ile okunduğunda bir ezan sesini ve 
temposunu verir. İsmail Habip Sevük, takti'de usul olarak açık heceyle 
biten tefilelerde bölünmenin devamındaki kapalı hecede olması gerektiğini 
ifade eder. Buna göre mef'ülü ile başlayan vezinlerin taktii şu şekilde 
olacaktır: Mef'ülü mefâ/ilü mefâ/ilü feülün; Mef'ülü mefâ/ilün feülün; 
Mef'ülü fâ/ılâtü mefâ/ilü fâilün. Şiiri takti' etmenin diğer bir faydası da 
özellikle divan nüshalarının karşılaştırılmasında veya yanlış yazılmış, 
yıpranmış, eksik kalmış metinlerde doğru olanın bulunmasında yardımcı 
olmasıdır. Ali Nihad Tarlan'ın Metin Tamiri adlı çalışmasında bunun 
örnekleri yer almaktadır. Daha çok bir aruz terimi olan taktiin hece vezniyle 
yazılmış şiirlerde de söz konusu edildiği görülmektedir. Bu durumda aruz 
vezninde olduğu gibi kelimelerin bölünmesi değil durakların vurgulanarak 
okunması şeklinde bir takti' düşünülmelidir. 
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Mustafa Uzun 


TAKTİ 
(ei) 
Uzun bir hadisin belli bir kısmını alıp rivayet etme anlamında bir terim. 


Sözlükte “bölmek, parçalamak” anlamına gelen takti* kelimesi, hadis terimi 
olarak birkaç konuyu içeren bir hadisin sadece ihtiyaç duyulan kısmını 
almayı veya bir kısmını bir yerde, diğer kısmını aynı senedle başka bir 
yerde nakletmeyi Ifade eder. Kaynaklarda genellikle taktiu”I-hadis şeklinde 
geçer; aynı anlamda kullanılan iktisâr ve harm ile birlikte “ihtisârü”|- 
hadis”in alt bölümü olarak ele alınır. Hadislerin pek çoğu birden fazla alana 
veya aynı alanın 


farklı konularına dair bilgiler ihtiva etmektedir. Bu hadisleri ilgili oldukları 
yerlerde tam metin halinde yazmanın veya sözlü olarak nakletmenin 
gereksiz zaman kaybına yol açacağı düşünülerek ılk dönemlerden itibaren 
hadisler konularına göre bölünüp aktarılmıştır. Konulara göre düzenlenen 
temel hadis kaynaklarından Kütüb-i Sitte başta olmak üzere sünen türü 
eserlerin hepsinde taktiin pek çok örneğini görmek mümkündür. Özellikle 
fıkıh alanındaki çalışmalarda hadisin sadece konuyla ilgili kısmı alınır. 


Genel anlamdaki ihtisar gibi sakıncalı olmayan ve bölme işinde dikkatli 
davranıldığında hadis rivayeti açısından problem teşkil etmeyen taktii 
Ahmed b. Hanbel câiz görmemiş, İbnü's-Salâh cevaza yakın bulmakla 
birlikte mekruh olduğunu söylemiştir ( Ulümü”!-hadis, s. 217). Ancak 
Nevevi taktiın ilk dönemlerden itibaren Dârimi, Buhâri, Müslim, Ebü 
Dâvüd ve Nesâi gibi muhaddislerce uygulanmasından hareketle câiz 
sayıldığını belirtmiştir. Taktiin hadis rivayetinde değil kitap telifinde 
yapılabileceğini söyleyenler yanında Abdülgani el-Ezdi ve Şemseddin es- 
Sehâvi gibi uzun bir metnin içinde mevcut ince bir mânayı çıkarmayı 
kolaylaştıracağı için bunun müstehap kabul edildiğini ileri sürenler de 
vardır. Takti', Hz. Peygamber'e ait olmayan bir sözün ona isnad edilerek 
nakledilmesi gibi bir tehlike taşımadığından, Arap dili ve İslâm'ın genel 
prensipleri konusunda yeterli bilgiye sahip biri tarafından yapılması ve 


Resül-i Ekrem'in maksadına uymayan bir anlamın ortaya çıkarılmaması 
kaydıyla hadis âlimlerinin çoğu tarafından uygulanmasında bir sakınca 
görülmemiş olan bir yöntemdir. Aynı şekilde bir tür takti' olan hadislerin 
alfabetik fihristinin düzenlenmesi için sadece baş taraflarının yazılmasında 
da bir sakınca görülmemiştir (ayrıca bk. İHTİSAR),. 
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Mehmet Efendioğlu 


TAKVÂ 


(ss) 


Dinin emir ve tavsiyelerine uyma, haram ve günahlardan kaçınma 
hususunda gösterilen titizlik anlamında bir kavram. 


Sözlükte “korumak, korunmak, sakınmak, saygı göstermek, dindar olmak, 
itaat etmek, korkmak, çekinmek” anlamlarındaki vikâye masdarından 
türeyen takvâ kelimesini Seyyid Şerif el-Cürcâni, “Allah'a itaat ederek 
azabından sakınmaktır, bu da ceza almayı haklı kılan davranışlardan nefsi 
korumak suretiyle gerçekleşir” şeklinde tarıf eder (et-Ta'rifât, “vky” md.). 
Takvâ ve kökün ittikâ, takı, etkâ, müttakı gibi diğer türevleri ve ful şekilleri 
Kur'ân-ı Kerim'de 285 yerde geçmektedir. Kur'an'da ve hadislerde takvâ 
bazan sözlük anlamında, bazan da “Allah'ın emirlerine uyup yasaklarından 
kaçınarak azabından korunma” anlamında kullanılır. Genellikle 
peygamberler ümmetlerine, “Allah'tan sakının ve bana itaat edin” diye 
hitap etmiştir (€ş-Şuarâ 26/108, 179). Peygambere itaat eden Allah'a da 
itaat etmiş olacağından (en-Nisâ 4/80) takvâ Allah'a ve resulüne itaat etme 
anlamını içerir. Kur'an'da takvâ sahibi müminlerden bahsedilirken Allah'ın 
onları cehennem azabından koruduğu anlatılır (ed-Duhân 44/56; et-Tür 
52/18; el-İnsân 76/11); bundan dolayı mümin Allah'ın kendisini cehennem 
azabından korumasını ister (el-Bakara 2/201; Âl-i İmrân 3/191). Allah'a 
“ehl-i takvâ” denmesi (el-Müddessir 74/56) koruyan ve korunulan 
olmasındandır. “Ateşin azabından bizi koru” duasında (el-Bakara 2/201; Âl- 
i İmrân 3/16, 191) veya, “Kendinizi, ailenizi ateşten koruyun” âyetinde 
geçen (et-Tahrim 66/6) “koru” ve “koruyun” ifadeleri aynı kökten gelir. 


Takvâ kelimesi Kur'an'da on yedi yerde geçer (meselâ bk. el-Bakara 2/197; 
el-Mâide 5/2; el-A'râf 7/26; et-Tevbe 9/108; Tâhâ 20/132). Klasik 
müfessirler takvâya ve aynı kökten gelen emir kiplerine genellikle, 
“Allah'tan korkun” anlamını vermiştir. Söz konusu fiilin kökü korku 
anlamını da içermekle birlikte bu korkunç bir şeyden çekinmeyi değil seven 
birinin sevdiğinin gönlünü incitmekten çekinmesini, yaratanına karşı saygı 
ve sorumluluk duyma hassasiyetini ifade eder. Bu bağlamda takvâ karşılığı 


olarak önerilen “Allah bilinci, Allah'a karşı sorumluluk bilinci” ifadeleri 
kavramın içeriğine daha uygun görünmektedir. Takvâ ve ittikâ kelimelerinin 
içerdiği korku Allah'a duyulan saygıdan kaynaklanır. Böyle bir duygu 
müminleri kötülükten ve günahtan vazgeçirir, iyiliğe ve hayra sevkeder. 
Kur'an'da ve hadislerde âfet, kıyamet, haşir ve cehennemle ilgili korkular 
anlatılırken “havf, haşyet, feza', rehbet, vecel, ru'b, iışfâk” kökünden 
kelimelerin kullanılması, “Onlardan korkmayın, benden korkun” 
meâlindeki âyetlerde (el-Bakara 2/150; Âl-i İmrân 3/1795) Allah korkusunun 
havf ve haşyetle ifade edilmesi, bir âyette (en-Nür 24/52) haşyet 
kelimesiyle ittikânın ardarda gelmesi genel anlamda takvânın korkudan 
farklı bir kavram olduğunu gösterir. Hz. Peygamber, “Allahım, senden sana 
sığınırım!” (Müslim, “Şalât”, 222; Tirmizi, “Da'avât”, 112); “Allah'ın 
gazabından Allah'a sığınırım” (Tirmizi, “Cihâd”, 26) diye dua ederdi. 
Takvâ da Allah'ın gazabından yine O'nun korumasına sığınmaktır. 
Kur'an'da müminlerin şeytandan, fitneden (el-Enfâl 8/25), cehennemden 
(Âl-i İmrân 3/131), kıyametten (el-İnsân 76/11) kendilerini korumaları 
istenir. Takvâ kötülük ve zarar gelen her şeye karşı ilâhi korumayı talep 
etmektir. Bu da günahlardan kaçınmak ve iyiliğe yönelmekle gerçekleşir. 
Kötülükten sakınmak Kur'an'da “hazer” kelimesiyle de ifade edilir (el- 
Münâfikün 63/4; et-Tegabün 64/14). “Takvâ sahibi” anlamına gelen müttaki 
Kur'an'da kırk sekiz yerde geçer (meselâ bk. el-Bakara 2/2; Âl-i İmrân 
3/76; el-Mâide 5/27; el-A'râf 7/128; el-Enfâl 8/34). Bu âyetlerde takvâ 
sahiplerinin özellikleri anlatılır. Takvânın karşıtı “fücür”, müttakinin karşıtı 
“fâcır”dir (eş-Şems 91/8; Tirmizi, “Menâkıb”, 73; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 
111). Takı kelimesi de (Meryem 19/13, 18, 63) “müttaki” anlamındadır. 
“Himaye ve muhafaza eden” mânasına gelen “vâk/el-vâkı” de (er-Ra'd 
13/34, 37; el-Mü'min 40/21) aynı kökten gelir. 


Takvâ ve türevlerinin Kur'an'da çeşitli vesilelerle ve farklı şekillerde sık sık 
zikredilmiş olması kavramın İslâm”daki önemini açıkça gösterir. Takvânın 
faziletiyle ilgili Kur'an'da şu hususlara vurgu yapılmıştır: Allah takvâ 
sahibi olanlarla beraberdir (el-Bakara 2/194; et-Tevbe 9/36, 123); onları 
korur ve yardım eder; Allah takvâ ehlini sever (Âl-i İmrân 3/76; et-Tevbe 
9/4, 7); Allah takvâ ehlinin dostudur (el-Câsiye 45/19). Takvâ aynı zamanda 
ıman ve kalple ilgili bir kavramdır. Resülullah'a karşı saygılı olanlar 
Allah'ın kalplerini takvâ için imtihan ettiği kimseler olarak 


nitelendirilmiştir (el-Hucurât 49/3). Allah'ın hükümlerine saygı göstermek 
şüphe yok ki kalplerdeki takvâdandır (el-Hac 22/37). 


Nefse/kalbe takvâyı Allah ilham eder (€ş-Şems 91/8). Hz. Peygamber eliyle 
göğsüne işaret ederek, “Takvâ buradadır” demiş (Müslim, “Birr”, 32; 
Tirmizi, “Birr”, 18) ve “Allahım, nefsime/kalbime takvâsını ver!” diye dua 
etmiştir (Müslim, “Zikir”, 73; Nesâi, “İsti“âze”, 13). Kalpteki takvâdan 
maksat iman, yakın, samimiyet ve Allah'a duyulan saygıdır. Kur'an'da, 
“Eğer mümin iseniz Allah'a karşı takvâ sahibi olunuz” buyurularak (el- 
Mâide 5/11, 57, 88) takvâ ile iman arasındaki ilişkiye işaret edilmiştir. 
Takvâ sahibi olmak imanın gereğidir. Bütün peygamberler ümmetlerinden 
takvâ sahibi olmalarını istemiştir. Kur'an takvâ sahibi olan herkes için bir 
hidayet kitabıdır (el-Bakara 2/2; Âl-i İmrân 3/138; el-Mâide 5/46). Akıl ve 
vicdan da takvâ sahibi olmayı gerektirir (et-Talâk 65/10). 


“Korunma ve sakınma” anlamına gelmesi bakımından takvâ kıyamet, 
mahşer, cehennem, cennet ve ebedi saadetle de yakından ilgilidir. 
Kur'an'da takvâ sahibi olanların güzel âkıbetlerinin bulunduğu belirtilir 
(Tâhâ 20/132; el-Kasas 28/83; Sâd 38/49; ez-Zuhruf 43/35). Takvâ ehline 
vaad edilen iyi bir gelecek aynı zamanda dünya hayatı ile de ilgilidir, ancak 
mutlu sona varmak için sabırlı olmak lâzımdır (el-A'râf 7/128; Hüd 11/49). 
Fevz, necât ve felâh kelimeleriyle ifade edilen dünya ve âhiretteki kurtuluşa 
ermenin yolu da takvâ sahibi olmaktır (el-Bakara 2/189; el-Mâide 5/35, 
100; ez-Zümer 39/61; en-Nebe” 78/31). Âhirete götürülecek en iyi azık ve 
orada işe yarayacak en faydalı şey takvâdır (el-Bakara 2/197). Cennet takvâ 
sahipleri için hazırlanmıştır (Âl-i İmrân 3/133; el-Hicr 15/45; ed-Duhân 
44/51). Takvâ sahibi olmayan zalimlerin, bozguncuların, günah işlemekten 
ve kötülük yapmaktan sakınmayanların cehennemde azap görecekleri 
Kur'an'da açıkça belirtilmiştir. Takvâ Allah'ın kulunu bilgilendirmesini ve 
aydınlatmasını sağlar (el-Bakara 2/282; el-Enfâl 8/29). İlâhi bir ışıkla 
(furkân) kalbi aydınlanan takvâ sahibi mümin hayrı şerden, hakkı bâtıldan, 
sevabı günahtan ayırt eder; haram ve günahlardan dikkatle kaçınır. 
Müminlerin tarihten ve sosyal olaylardan ibret almaları ve ders çıkarmaları 
takvâ sayesinde mümkün olur (el-Bakara 2/66; Âl-i İmrân 3/138; en-Nür 
24/34). Kur'an'da ahlâki faziletlerle takvâ arasındaki bağlantıya da işaret 
edilir. Takvâ, günahların ve kötülüklerin terkedilerek iyi ve sevap olan 
hususlara yönelmenin mânevi müeyyidesi olarak gösterilmiş ve takvâ ile af 


(el-Bakara 2/189), akrabalık bağı (en-Nisâ 4/1), adalet (el-Mâide 5/8), 
dürüstlük (el-Bakara 2/177; ez-Zümer 39/33), sözde doğruluk (el-Ahzâb 
33/70), şükür (Âl-i İmrân 3/123), merhamet (el-En“âm 6/1553; Yâsin 36/45), 
ıyılık (el-Bakara 2/189) arasındaki bağlantılara dıkkat çekilmiş, Allah 
katında en değerli müminin en çok takvâya sahip kişi olduğu vurgulanmış 
(el-Hucurât 49/13), takvâ libasının (el-A'râf 7/26) kalpteki takvânın bedene 
ve organlara yansıyan hali olup mümini bir zırh gibi koruduğu 
vurgulanmıştır. Hz. Peygamber de takvâ sahibi bir müminin ahlâkının da 
güzel olacağını belirtmişti (Tirmizi, “Birr”, 55). 


Allah'a lâyık bir takvâ üzere olmak takvânın en mükemmel şeklidir. Fakat 
müminin böyle bir takvâyı gerçekleştirmeye gücü yetmez. Bu sebeple, 
“Gücünüz yettiği kadar takvâ sahibi olun” buyurulmuştur (et-Tegabün 
64/16). Takvâ sahibine takı ve müttaki, takvâca daha ileride olana etkâ 
denilmesi (el-Hucurât 49/13; el-Leyl 92/17) takvâda bazı derecelerin 
bulunduğuna işaret eder. Mümin Allah'a duyduğu saygı nisbetinde O'nun 
katında değerlidir (Buhâri, “Menâkıb”, 1; Müslim, “Fezâ”ıl”, 168). Kimin 
ne kadar takvâ sahibi olduğunu ise sadece Allah bilir (Âl-i İmrân 3/115; et- 
Tevbe 9/44). Mümin takvâ sahibi olmaya çabalar, ancak takvâ sahibi 
olduğunu iddia etmez. Hz. Peygamber insanlar içinde en çok takvâya sahip 
kimsedir (Buhâri, “İ“tişâm”, 27; Müslim, “Şıyâm”, 74). Bir kutsi hadiste 
evliyanın takvâ sahibi müminler olduğu ifade edilmiştir (Ebü Dâvüd, 
“Fiten”, 1). 


Takvâ sevap-günah, helâl-haram konusunda derin bir hassasiyeti gerektirir. 
İslâm'da helâl ve haramlar bellidir. Ancak bu ikisi arasında şüpheli şeyler 
vardır. Bu tür şüphelerden sakınan kimse dinini ve şerefini korumuş olur. 
Bir hadiste şüpheli olan şeylerin terkedilip şüpheli olmayanlara yönelinmesi 
tavsiye edilmiştir (Buhâri, “Büyü”, 3; Tirmizi, “Kıyâmet”, 60; Ebü Dâvüd, 
“Büyü”, 3). “Günah seni rahatsız eden ve gönlüne yatmayan şeydir” 
(Müslim, “Birr”, 14; Tirmizi, “Zühd”, 52); “Fetvayı kalbinden iste” 
(Müsned, II, 4; Dârimi, “Büyü”, 2) meâlindeki hadisler, helâl ve mubah 
olmaması muhtemel bulunan şeylerden kaçınmanın takvâ gereği olduğunu 
gösterir. Kesin olmayan bir delille ınsanların mahküm edilmesinin câiz 
görülmemesi (İbn Mâce, “Mukaddime”, 2) kişilerin hukuku alanında da 
şüpheden kaçınmayı ve takvâyı gerektirir. Haram veya şüpheli şeylerden 
sakınma hem Allah hakkı, hem kul hakkı konusunda önem taşır. Fıkıh 


âlimleri, kılınan bir namazın fâsid olup olmadığı hususunda şüpheye 
düşülse takvâ gereği o namazın tekrar kılınacağını, fakat birine borcu 
olduğu konusunda şüpheye düşen kişinin ihtiyaten onu ödemesi 
gerekmediğini belirtir (Bilmen, 1, 314). Çarşı ve pazarlarda satılan malların 
kaynağını, bunların çalınmış olup olmadığını araştırmak icap etmez. Çünkü 
eşyada aslolan ibâhadır; satıcılar hakkında iyi niyet gerekir. Ancak gayrı 
müslimlerin ülkesinde gıda maddeleri alınırken bunların alkol veya domuz 
eti içerip içermediğine dikkat edilmesi takvâ gereğidir. Özellikle rüşvet, 
hediye, vakıf, velâyet, vesâyet, miras gibi konularda, Işçi-iş veren 
ilişkilerinde, kamu hizmeti, okul, hastahane gibi kamuya ait mallar 
konusunda hassas olmak; tabiata canlılara, yollara ve sulara zarar 
vermemek takvâ açısından büyük önem taşır (Gazzâli, İhyâ?, II, 99-154). 
Takvâ temel bir fazilet olmakla birlikte bu konudaki aşırılık bazan 
tereddüde, vesveseye düşmeye yol açabilir. Bu durumun takvâ ile ilgisi 
yoktur. Nitekim bir hadiste, “Dini konularda kılı kırk yaranlar 
mahvolmuştur” ifadesi yer almaktadır (Müslim, “İlim”, 7; Ebü Dâvüd, 
“Sünnet”, 5; Dârimi, “Mukaddime”, 19). 


İlk zâhid ve süfiler Allah'tan sakınmaya, Allah'a sığınmaya ve şüpheli 
şeylerden kaçınmaya büyük önem vermiştir. Bu dönemde takvâ ile ilgili 
bazı tarifler yapılmış, takvânın çeşitlerinden, sonuç ve faydalarından 
bahsedilmiştir. Mubah ve helâl olan dünya nimetlerinin ihtiyaçtan fazla 
tüketilmemesi süfilere göre takvâ sahibi olmanın gereğidir. Bazı zâhid ve 
süfiler bu tür nimetlerin en azıyla yetinmeyi takvâ-nın icabı diye görür. 
Süfüler daima ihtiyatı esas almayı ve azimetle amel etmeyi tercih etmiş, 
şüpheli şeylerden uzak durmuştur. Câiz olana göre değil evlâ ve efdal olana 
göre amel eden süfiler, ebrârın (iyi insanlar) yaptığı amelleri işleyen 
mukarrebbinin (daha iyi insanlar) günaha girmiş sayılacağını söylemiştir 
(Kelâbâzi, s. 84, 85, 97, 98; Ebü Tâlib el-Mekki, II, 529; Kuşeyri, s. 735). 
Süfilere göre kalpte karar kılan takvâ bütün bilgi ve bereketlerin kaynağıdır 
(Sülemi, s. 438). Bu sebeple takvânın öneminden bahseden âyete (en-Nisâ 
4/31) “kutbü”l-Kur'ân” denilmiştir (Ebü Tâlib el-Mekki, 1, 281). 


Süfiler sağlıklı dini bilgilere, keşf ve keramete ulaşmanın ancak takvâyı 
esas alan bir dini yaşayışla gerçekleşeceği görüşünde birleşmiştir. Allah 
nefse (kalp) günahı da takvâyı da ilham etmiştir (eş-Şems 91/8). İman 
çıplaktır; elbisesi takvâ, ziyneti vera', ürünü ilimdir (a.g.e., I, 289; 11, 375). 


Bu anlamda takvâ günahlardan arınmış kalpteki ilâhi bir ışıktır. Kul bu 
ışıkla 


kötüyü ve günah olanı bilir ve ondan kaçınır, iyi ve sevap olanı görür ve ona 
uyar (Serrâc, s. 303). Hâris el-Muhâsibi takvâ-yı, “Allah'tan gelen bir nurla 
Allah'a itaat etmek ve günahları terketmektir” şeklinde tarıf eder (er- 
Ri“âye, s. 48). Ebü Bekir el-Verrâk'a göre kul yakın nuru ile hallerini 
nurlandırır ve bu nur sayesinde takvâ ehli mertebesine ulaşır (Sülemi, s. 
227; Kuşeyri, s. 279; Feridüddin Attâr, s. 238). Muhammed el-Cerir, takvâ 
ve murakabe hallerini sağlamlaştırmadan keşf ve müşâhede mertebesine 
ulaşmanın mümkün olmadığını belirtir (Kuşeyri, s. 278). Süfiler takvânın 
zâhiri ve bâtıni yönlerinden bahsetmiştir. Bâtıni takvâ kalpteki iyi niyet ve 
ıhlâstan, zâhiri takvâ dini hükümlere titizlikle uymaktan ibarettir (a.g.e., s. 
279; Feri-düddin Attâr, s. 495). Muhâsibi'ye göre kalpteki hakiki takvâ 
ibadetlerde Allah'ın rızasını, beden ve organların takvâsı ise hak hukuk 
gözetmekten ibarettir (er-Ri' âye, s. 47). İbn Mesrük'a göre takvâ Allah'a 
duyulan saygının semerisidir. Müminlere saygı göstermek Allah'a olan 
saygının sonucudur. Kul bu saygıyla takvânın hakikatine erer (Sülemi, s. 
241). Allah'ın kuluna verdiği en güzel şey takvâdır; bütün faziletlerin 
kaynağı olan takvânın temeli ihlâstır (a.g.e., s. 300). Takvâ güzel ahlâk ve 
helâl lokmadır (a.g.e., s. 108). Tevekkül, rızâ ve sabır takvânın göstergesidir 
(Kuşeyri, s. 279). 


Helâllığı şüpheli olan şeylerden sakınmak avamın takvâsıdır. Havas ise 
helâl olan şeylerin ihtiyaçtan fazla olanını terketmeyı takvânın gereği kabul 
eder. Bazı süfilere göre takvâ zaruri olmayanı terketmektir. Âriflere göre 
takvâ kulun Allah'tan başka her şeyden korunması ve gönlünde sadece 
O'na yer vermesidir (a.g.e., s. 278). Mürid perhizkâr olmalı, helâl 
konusunda kılı kırk yarmalı, fakat işı vesvese noktasına kadar 
götürmemelidir (Necmeddin-i Dâye, s. 258). Mutasavvıflar takvânın çeşitli 
mertebelerinden bahseder. Avamın takvâsı şirk ve küfürle, havassın takvâsı 
günah ve kötülükle, evliyanın takvâsı filleri vesile kılıp Allah'a 
yaklaşmakla, peygamberlerin takvâsı fiilleri Allah'a nisbetle ilgilidir 
(Kuşeyri, s. 282). Takvâ sahibi şirki tevhide, münafıklığı iman ve ihlâsa, 
haramı veya helâlliği şüpheli olan şeyleri helâle, bid'atı ibadet ve amellere 
karıştırmaz. Zikirle meşgul olmak dilin, Allah'a itaat etmek bedenin, 
Allah'tan başkasına bağlanmamak gönlün takvâsıdır. Gazzâli, “müminin 


iradesiyle kalbini kötülüklerden arındırması” şeklinde tarif ettiği takvâyı iki 
kısma ayırır. Esas takvâ haram ve yasaklardan kaçınmak olup her 
müslümana farzdır. Asli olmayan takvâ ise Allah'ın kulunu hayırlı ve edebe 
uygun olana yönlendirmek için onu aslında helâl ve mubah olan şeylerden 
menetmesidir. Bu takvâ farz değil fazilettir (Minhâcü”1-“âbidin, s. 45). 
Takvânın veraın özel bir şekli ve ileri aşaması olduğunu söyleyen Gazzâli, 
Kur'an'da takvâ kavramının “haşyet ve havf” (el-Bakara 2/41), “itaat ve 
ibadet” (Âl-i İmrân 3/102), “kalbi günahtan koruma” (en-Nür 24/52) 
anlamında kullanıldığına dikkat çeker (İhyâ?, 1, 25; TI, 95; TI, 42); gözün, 
kulağın, dilin, kalbin ve midenin takvâ bakımından beş önemli organ 
olduğunu özellikle belirtir (Minhâcü”l-“âbidin, s. 40-89). Mevlânâ 
Celâleddin-i Rümi takvânın insanın zihnini ve ufkunu açtığını söyler 
(Mesnevi, I, 140). Tasavvufta takvâ aynı zamanda bir makam olarak da 
kabul edilmiştir (Serrâc, s. 7; Ebü Tâlib el-Mekki, I, 364). Takvâ mürid ve 
dervişlerin gözetmeleri gereken bir esastır (Kuşeyri, s. 276, 735). Süfiler 
müminin kendi takvâsından kendini koruması gereğine dikkat çekmişlerdir. 
Muhâsibi, takvâ sahibi olduğunu sanıp büyüklenen ve başkalarını hor gören 
sözde dindarlardan söz ederken bunların şeytanın kandırdığı kimseler 
olduğunu, gerçek takvâ ehlinin kendini başkalarından önemsiz, başkalarını 
kendinden değerli görmesi gerektiğini söyler (er-Rı“âye, s. 561). Vâsıti, 
“Takvâ kulun kendini takvâsından korumasıdır” derken (Kuşeyri, s. 289; 
Feridüddin Attâr, s. 745) aynı hususu vurgulamaktadır. 


Takvâ konusu fıkıhta da çeşitli açılardan ele alınmıştır. Devlet başkanlığı ve 
hâkimlik görevleri yanında şahitlik, velâyet ve vesâyet ehliyeti için gerekli 
görülen ahlâki adaletin büyük günahlardan kaçınmak, küçük günahlarda 
ısrar etmemek ve farzları yerine getirmek olduğu kaydedilmiş, adaletin 
kişinin takvâ ve mürüvvet üzere bulunmasını sağlayan bir erdem sayıldığı 
belirtilmiştir. Takvâ hadis râvilerinde aranan adâlet vasfı için gerekli 
görülen özellikler arasında yer alır. Cemaatle namazda imamlık yapacak 
kişide aranan özellikler arasında namazla ilgili hükümleri bilmek, Kur'an'ı 
düzgün okumak ve takvâ sahibi olmak başta gelmektedir. İmamlıkta öncelik 
konusunda bu sıralama genel kabul görmekle birlikte bazı âlimler kıraati iyi 
olanın namaz hükümlerini iyi bilenden, bazıları da takvâ sahibinin kıraati 
iyi olandan önce geldiğini belirtmiştir. Evlilikte kadına ve velilerine nikâh 
akdini fesih imkânı tanıyan denkliğin (kefâet) arandığı hususlar arasında yer 
alan dindarlığı fıkıh âlimleri genellikle takvâ şeklinde açıklamış, bazıları 


dindarlığı âhirete ilişkin olması gerekçesiyle denklik kriterleri arasında 
saymazken İmam Şâfii sadece takvâda ve meslekte denkliği esas almış, 
İmam Mâlik ise takvâ ve evliliğin devamını imkânsız kılacak özürden başka 
denklik ölçüsü kabul etmemiştir. 
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Süleyman Uludağ 


TAKVİM 


(çil!) 


Sözlükte “doğrultmak, düzeltmek; değerini belirlemek” anlamlarına gelen 
takvim kelimesi terim olarak “bir olayın belli bir başlangıca göre akıp giden 
zaman içersindeki yerini, boyutlarını verme” ve “bunu veren belge” 
demektir. Söz konusu boyutlar yıl, ay, gün sayısı ve gün adı şeklinde 
belirlenmiştir. Kur'an'da bir yerde geçen kelime (et-Tin 95/4) insanın 
yaratılırken en güzel biçimde düzenlendiğini 1fade eder. Takvimler dört 
sınıfta incelenir. 


A) Güneş Takvimleri (Şemsi Takvimler). Dünyanın güneşin etrafında 
gerçekleştirdiği bir tam dolanımla bağlantılı kılınır. Dört mevsimin toplam 
süresi olan ve adına yıl (güneş yılı, dönence yılı, mevsimler yılı) denilen bu 
dolanıma göre ortaya konulan güneş takvimleri, mevsimlerin sürelerinin 
ölçümle (ilkbahar ve sonbahar ılınımı, yaz ve kış gün dönümü ölçümleri) 
belirlenmesine dayandırılarak yapılandırılır. Belgeye dayalı ilk güneş 
ölçümü milâttan önce 432 yılında Atinalı Meton ve Fuktemon tarafından, 
bir yaz gün dönümü ölçümü olarak, eski Mısır takvimine göre 21 Barmehat 
sabahı (27 Haziran) yapıldı. İkinci ölçüm, Sisamlı Aristarkhos tarafından 
milâttan önce 280'de yine bir yaz gün dönümü ölçümü olarak İskender'in 
ölümünün 44. yılına rastlayan birinci Kallippos dönüşümünün 50. yılında 
28 Bermüde günü gerçekleştirildi (Ptolemy's Almagest, s. 138). Bu 
ölçümler, iki ölçüm arasındaki gün-saat farkını geçen yılların sayısına 
bölerek güneş yılı süresini belirliyor ve bir güneş takvimi oluşturulabileceği 
anlamına geliyordu. 


Mısır'da HI. Ptolemaios'un (246-221) 9. yılında 
152 güneş yılı — 152 eski Mısır yılı * 37 gün 
152 güneş yılı — (152 x 365) *37 gün-55517 gün 


I güneş yılı 365,243 421 gün 


hesabıyla bir güneş yılı süresi 365 !/4 - 365,25 günden biraz daha kısa bir 
süre olarak tesbit edildi (7 Mart m.ö. 238) ve tarihin bu ilk güneş takvimine 
Kanopus (Tanis) takvimi denildi (Ginzel, s. 198). 365 tam (kesirsiz) günlü 
eski Mısır takviminin dört yılda bir 366 güne çıkarılmasıyla ortaya konulan 
I Tüt | Kanopus (22 Ekim) milâttan önce 238 başlangıçlı bu takvim yaygın 
kabul görmedi ve kısa bir süre sonra yürürlükten kaldırıldı. Üçüncü ölçüm, 
İznikli Hipparkhos tarafından milâttan önce 146 yılında yine eski Mısır 
takvimine göre ilkbahar ılınımı 24 Mart günü ve sonbahar ılınımı 26/27 
Eylül gecesi olarak gerçekleştirildi. Böylece ilkbahar * yaz ile sonbahar * 
kış yarı yıl süreleri de belirlenmiş oluyordu. Daha sonra Romalı devlet 
adamı Jül Sezar (lulius Caesar), İskenderiyeli gökbilimci Sosigenes*i Roma 
takvimini düzeltmekle görevlendirdi. O da Kanopus takvimini örnek alıp 
tarihin ikinci güneş takvimi olan, yine 365 !/ günlü Jülyen takvimini ortaya 
koydu. Yılın başlangıcını | Ocak'a çeken Sezar, takvimi mevsimlere uyar 
duruma getirmek için eski takvimde sonuncu ay olan şubattan bir gün 
alarak temmuza ekledi ve ayın adını kendi adına göre değiştirdi (İng. July, 
Fr. Juillet). Ardından İmparator Augustus da yine şubattan bir gün alıp yeni 
takvime ekledi ve aya kendi adını verdi (m.6. 27). Sonuçta bu iki ay otuz 
birer gün olurken Şubat yirmi sekiz güne düştü ve dört yılda bir yirmi 
dokuz gün sayılır oldu. Jülyen takviminin Romalı kökenli olması sebebiyle 
ona ve onun gibi 365,25 günlü takvimlere Türkçe'de Rümi takvim denildi. 
Sonrakı dönemlerde 365 !4 günlü yeni takvimler ortaya çıktı. Bunların 
başlıcaları Doğu hıristiyanlarının (Süryâniler) kullandığı İskender takvimi, 
bugünkü Mısır hıristiyanları (Kıptiler) tarafından kullanılan Kıpti takvimi, 
eski İran'da kullanılan Yezdicerd takvimi ve Osmanlı mali-rümi takvimidir. 
IV. Mehmed döneminde 4 Safer 1088 (8 Nisan 1677) tarihli bir fermanla 
başlatıldığı bilinen (Gazi Ahmed Muhtar Paşa, s. 26-27), bugünkü ay 
adlarının kullanıldığı ve yılbaşısı I Mart olan Osmanlı mali takvimi iki 
kuralla bağlantılı kılınmıştır: 1. Mart girişi (medhal-ı âzer), 2. Sıvış yılı. 
Mart girişi kuralı: I Mart milâdi 1800'lerde 13 Mart, 1900”lerde 14 
Mart”tır. Mali yılın sayısı da yılbaşısı hangi hicri yılın içindeyse o yılın 
sayısıdır. Sıvış yılı kuralı: 1256 mali yılı I Mart'ı 9 Muharrem, 1257 yılı 1 
Mart'ı 19 Muharrem, 1258 yılı | Mart'ı 30 Muharrem ve 1286 yılı I Mart'ı 
10 Zilhicce, 1287 yılı | Mart'ı 20 Zilhicce 1287 gününe rastlamış, yani her 
yılbaşı on, on bir, on iki gün ileri gitmiştir. On gün sonra 11 Mart 1287 | 
Muharrem 1288, bundan bir hicri yıl iki gün sonra da | Mart 1288 3 


Muharrem 1289 olmuştur; halbuki mart girişi kuralı uyarınca I Mart 1289 
olması gerekirdi. Böylece 1288 mali yılı yok olmuş ve bu yıla ““sıvışmak” 
(ortadan kaybolmak) fülinden hareketle “sıvış yılı” denilmiştir. Bundan 
otuz üç yıl önceki sıvış yılı 1255, otuz üç yıl sonraki 1321'dir. Sıvış 
olayının sebebi mali yıl sayısının hicri ile bir tutulmasıdır; halbuki 32,5 
Jülyen yılı 33,5 hicri yıl etmektedir. XV. yüzyıl sonlarına ve XVI. yüzyıl 
başlarına ait bazı Osmanlı maliye kayıtlarında mali takvime benzer mart 
ayını esas alan bir sabit ay sistemi kullanılmıştır. Ayrıca Mısır eyaletinde 
eski mahalli Kıpti takviminin kayıtlarında geçtiği dikkati çeker. 


İskenderiyeli ünlü astronom Batlamyus (Claudius Ptolemaios), dördüncü 
güneş ölçümünü Mısır'da milâttan sonra 140 yılında 22 Mart, 24/25 
Haziran ve 25 Eylül günlerinde yaptı. Hipparkhos'un ilkbahar ve sonbahar 
ılınımı ölçümlerinin gün ve saatleriyle kendi bulduklarını karşılaştırıp güneş 
yılı süresinin 365 !//4 günden biraz daha kısa olduğunu bir defa daha 
belirledi. Ayrıca ilkbahar ve yaz sürelerini doksan üç gün on üç saat ve 
doksan üç gün beş saat olarak buldu ki bu süreler bugünkü ölçmelere en 
yakın olan sürelerdir. Batlamyus'un gök bilimi-takvim bilimine çok önemli 
bir katkısı da Sirius'un helyak doğuş gününü uzun yıllardan sonra bir kere 
daha tesbit etmesidir. Milâttan sonra 325 yılında 


gerçekleştirilen İznik Konsili ölçümünde ilkbahar ılınımı 21 Mart olarak 
belirlendi. Bu beşinci ölçüm aynı zamanda Jülyen takvimi günüyle yapılan 
ılk ölçümdür. 532'de papaz Küçük Denys (Dionysius Exiguus) Jülyen 
takvimi yıllarını milât (Hz. İsâ'nın doğumu) yılına bağlantıladı. 
Batlamyus'un ölçümleriyle güneş yılı süresinin 365,25 günden biraz daha 
kısa olduğunun kesinleşmesi, fakat buna karşılık takvimlerin 365,25 günlü 
oluşu söz konusu takvimlerin yanılgılı olduğunu düşündürmeye başladı. 
Ayrıca aradaki bu küçük zaman farkı yüzyıllar geçtikçe büyümeye devam 
ediyordu. Bu ise takvimlerin günleri doğru göstermediği, yanlış tarihleme 
verdiği, özellikle hıristiyanların paskalyayı doğru günde kutlayamadıkları 
anlamına geliyordu. Bunun üzerine takvimlerde yanılgı payının 
hesaplanması yoluna gidildi ve doğruluk (mevsimlere uyma) ölçüsü demek 
olan “yanılgı — (takvim yılı süresi-gerçek yıl süresi) gün/yıl” formülü 
bulundu. Gerçek güneş yılı süresinin günümüz verilerine göre 365,2422 gün 
olduğu hesaplanmaktadır (Smart, s. 136). Buna göre meselâ Jülyen, 
İskender ve Kıpti takvimlerinin yanılgısı 365,25 - 365,2422 — 0,0078 


gün/yıl yani bir yılda 0,0078 gün — 100 yılda 0,78 gün veya 1:0,0078 — 
128,205 128 205... yılda bir gündür (kısaca 128 yılda bir gün). Dolayısıyla 
bu takvimler, 128 yılda bir gün ölçüsünde düzeltilirse 365,2422 günlü 
yanılgısız bir takvim elde edilecektir. Uygulamada 128,205 128 205... 
kesirli yıl sayısı 128 yıl olarak alınmakta ve bu süreye dönüşüm süresi 
denilmektedir. Bu durumda takvim yılı 365,2422 güne, dönüşüm süresi 128 
yıla yaklaştığı ölçüde takvim daha az yanılgılı olacaktır. 


Yanılgısız veya en az yanılgılı takvimler ise şunlardır: 1. Celâli (Meliki) 
takvımı. Büyük Selçuklu Sultanı Celâlüddevle (Celâleddin) Melikşah'ın 
(1072-1092) emriyle Ömer Hayyâm başkanlığında kurulan bir astronomi 
heyetinin eski İran (dolayısıyla İskender ve Jülyen) takvimlerindeki 
yanılgının giderilmesi için yaptığı çalışmanın ürünü olup | ferverdin | 
Celâli (9 Ramazan 471/15 Mart 1079) başlangıçlıdır (bk. CELALİ 
TAKVİMİ). 2. Milâdi (Gregoryen) takvim. 325 yılında yapılan İznik 
ölçümünde ilkbahar ılınımı 21 Mart olarak belirlenmiş, 1582 ölçümünde ise 
Papa XIII. Gregorius'un gökbilimcileri tarafından 11 Mart olarak 
ölçülmüştür. Buna göre Jülyen takviminin yanılgısı 1582-325 - 125,7 yılda 
bir gün idi. Dolayısıyla 125,7 xX3-—377 yılda üç gün olacaktır. Jülyen 
takvimi dört yılda bir gün, 400 yılda 100 gün artıklanıyordu. Ona uyması 
için milâdi takvimde de 400 yılda üç gün eksiltmeyle 400 yılda 97 gün 
artıklama yoluna gidildi (133,333 yılda bir gün). Buna göre yıl süresi 365 
97/400 - 365,2425 gün olmaktadır. Yine böylece 1582'de on gün ilerletilen 
takvim, 400 ile bölünebilen ve şubat ayları yirmi dokuz çektirilen 1600, 
2000, 2400 yıllarına dokunmaksızın 1700, 1800, 1900 yıllarında şubatları 
yirmi sekiz güne düşürerek aradaki gün farkını 1700'de on bire, 1800'de on 
ikiye ve 1900'de on üçe çıkarmıştır; 2100 yılında da bu farkı on dört güne 
çıkaracaktır. Dolayısıyla milâdi takvım tam yanılgısız olmayıp 365,2425 - 
365,2422 - 0,0003 gün/yıl veya 1/0,0003 —3 333,333... yılda bir gün 
ölçüsünde yanılgılıdır. Ancak yanılgının bu derece küçük olması sebebiyle 
yanılgısız sayılmaktadır. Fakat kuramsal olarak 365,2422 — 365 2422/10 
000 - 365 1211/5000 hesabına göre, yani 5000 yılda 1211 yılı artıklamak 
(şubatları yirmi dokuz çektirmek) suretiyle sıfır yanılgılı bir takvim 
oluşturulabilir. Bu sebeple de tam yanılgısız (sıfır yanılgılı) bir takvim 
oluşturmak mümkün değildir. 


B) Ay Takvimleri (Kameri Takvimler). Ayın dünya etrafındaki bir dolanımı 


sırasında görülen büyüyüp küçülme sürecine dayanmaktadır. Muharrem ve 
safer gibi hicri ayların yirmi yedi veya yirmi sekizinci günü gökyüzünde 
güneşle ay, ay önde ve güneş arkada olarak birbirine yakın görünmekte ve 
akşamdan az önce ay, akşam olunca da güneş batmaktadır. Güneş aydan 
daha hızlı gittiğinden ayın yirmi sekiz veya yirmi dokuzunda aya yetişir ve 
dünya-ay-güneş bir hizaya gelir ve yerden bakıldığında güneşle ay 
birlikteymiş gibi görünür; bu duruma kavuşum (ictimâ-i neyyireyn, kısaca 
içtima) denilmektedir. Kavuşumdan on iki-on altı saat sonra genellikle 
ertesi gün ayın yirmi dokuz, otuzu, bazan da aynı gün, gece yahut gündüzün 
herhangi bir saatinde daha doğudaki bir yerde akşam olacak ve 


Batılı gökbilimcilere göre güneş merkezinin ufuk çizgisi üzerine geldiği, 
şer'i hükümlere göre ise güneşin bütünüyle batıp ufuk çizgisine teğet 
olduğu anı izleyen alacakaranlık içerisinde ay (yeni ay), batış noktası 
yakınında ve ufuk çizgisinin biraz üstünde sola bakan ince bir hilâl 
biçiminde görülecektir. Ayın bu şekilde gözlenip görülmesine rü'yet-i hilâl 
(kısaca rü”yet) adı verilmektedir (bk. AY; HİLÂL). İki içtima ya da rü'yet 
arası süreye sinodal ay yahut içtima ayı veya rü yet ayı denilir. Bir ay 
29,530 588 gün, on iki aylı bir yıl 354,367 056 gün, bunların gerçek 
değerleri de yirmi dokuz yahut otuz gün ve 354 veya 355 gündür. Ancak 
hangi ayların yirmi dokuz, hangilerinin otuz ve hangi yılların 354, 
hangilerinin 355 gün çekeceği önceden belirlenememiş ve bir kurala 
bağlanamamıştır. 


Hicri takvim (ay-hicret takvimi, hicri-kameri takvim) İslâm âleminin dini 
takvimidir ve Kur'ân-ı Kerim'in Tevbe süresinin 36-37. âyetleriyle Hz. 
Peygamber'in hadislerine dayandırılmıştır. Âyetlerde Allah?ın katında 
ayların sayısının on iki olduğu ve haram ayların yerlerini değiştirmenin 
(nesi) küfürde aşırılık sayıldığı 1fade edilmekte, hadislerde ise bir ayın yirmi 
dokuz ya da otuz gün olduğu, ramazan hilâli görüldüğünde oruç tutmaya 
başlanacağı, bir sonraki hilâl görüldüğünde de bayram yapılacağı; hava 
kapalı olur da hilâl görülemezse ayın otuz güne tamamlanacağı belirtilerek 
ramazan orucunun başlangıç ve bitiş günleri kurala bağlanmaktadır (Buhâri, 
“Savm”, Il; Müslim, “Şavm”, 7-8, 17-20). Halife Mansür ile (754-775) 
başlayan bilim döneminden itibaren bazı fıkıh âlimlerinin savunduğu 
rü'yetin hesapla belirlenmesi konusu gündeme gelmiş, daha sonra bu görevi 
muvakkiıthâneler ve rasathâneler üstlenmiştir. Bu kurallar zamanla diğer 


aylara da uygulanmıştır. Hz. Peygamber'in hicreti (622) başlangıç yılı ve 
muharrem ayının ilk günü yılbaşı olarak kabul edilen hicri-kameri takvimin 
süresi ayın dünya çevresinde on iki defa dolaşma süresidir ve 354, 367 056 
gün (354 gün 8 saat 48 dakika 33 saniye 36 sâlise 18 erbaa 14 hamse 24 
sitte) tutar. Buna göre bir ay yılı bir güneş yılından 10,875 144 gün eksik 
gelmekte ve bu eksikliğin toplamı yaklaşık 33,5 hicri, 32,5 milâdi yılda bir 
yıla ulaşmaktadır. Dolayısıyla aylar güneş yılına göre kaydığı için 
müslümanlar, ramazan orucunu daima aynı mevsimde değil her mevsime 
gelecek şekilde değişik günlerde tutarlar. Hicri takvimde gün sayısının 
belirlenmesi, özellikle rü”'yet farklılıkları olması ve otuza tamamlama 
değişiklikleri yapılması sebebiyle karışık bir durum gösterir. Eskiden 
ramazan ile kurban bayramı ayı olan zilhiccenin dışındaki diğer aylarda pek 
düzeltme yapılmadığından eski belgelerde gün sayısı yerine söz konusu 
edilen ayın “evâilinde” (başlarında), “evâsıtında” (ortalarında) ve 
“evâhirinde” (sonlarında) şeklinde tarih verildiği görülür. Hicri takvimde 
aylar şunlardır: Muharrem, safer, rebiülevvel, rebiülâhir, cemâziyelevvel, 
cemâziyelâhir, receb, şâban, ramazan, şevval, zilkade, zilhicce. 


C) Ay-Güneş Takvimleri. Ay takvimi ayın gökyüzünde kolay izlenebilirliği 
sebebiyle tarihin ilk takvimi olmuş, ancak mevsimlere uymayışı belirgin bir 
kusur sayılarak bunu sağlamak için bazı yıllara 13. bir ay eklenmesi yoluna 
gidilmiştir. Bu durumda takvim ay takvimi olmaktan çıkmış, ay-güneş 
takvimi denilen yeni bir nitelik kazanmıştır. Ay-güneş takvimleri şöylece 
sıralanabilir: 1. Mezopotamya takvimi. Bu takvimde yıl ilkbahar-yazın yani 
nisan hilâlinin görülmesiyle başlıyor ve aylar nisanu, ayaru, simanu, duzu, 
abu, ululu, taşritu, arahşamna, kislimu, tebetu, şabatu, adaru şeklinde 
sıralanıyordu (Sayılı, s. 330; Waerden, s. 65, 92). Bu takvimler ay dairesi 
240 eşit parçaya bölünerek birimlendirilmiş, on iki ve on üç aylı yılların 
süreleri hassasiyetle tesbit edilmişti. Güneş ve ay tutulmalarının da 
belirlenmiş olduğu sanılmaktadır. 2. Müsevi takvimi. Tevrat'ın verilerine ve 
Müseviler'in Bâbil esareti döneminde (m.6. 587-538), Mezopotamya'dan 
aldıkları on dokuz güneş yılı — 235 ay eşitliğine göre oluşturulmuştur. 
Ayların sıralanışına göre iki şekil gösterir: Tışrı ile başlayan medeni takvim 
ve nisanla başlayan dini takvim. Yıl sayısı da Beni İsrâil peygamberlerinin 
yaşadığı yılların toplamına göre belirlenmiştir. 3. Nesili takvim. İslâm 
öncesi Hicaz Arapları'nın takvimidir. Kur'an'da kötülenen ve küfürde 
aşırılık diye kabul edilen nesi, takvim biliminde “on üç aylı yılların 


oluşturulması ve ayların doğal akışına bırakılmayıp yirmi dokuz ya da otuz 
gün çekişlerinin gerçek dışı bir kurala bağlanması” demektir. İslâm 
öncesinde panayırlar ticari açıdan büyük önem taşımaktaydı. Araplar, savaş 
ve öldürmelerin yasaklandığı haram aylardan zılkade ve zilhiccede bu 
panayırları düzenlerdi. Panayırların bitiminde hac ziyareti başlar ve 
muharremin sonunda haram aylarla birlikte geliş gidişler sona ererdi. Ancak 
bu hareketli dönemde çapulcular ziyaretçilere saldırır ve ticari ilişkilere 
zarar verirdi. Nesi işiyle görevlendirilmiş yetkililer meselâ, “Muharremin 
haramını safere erteledim” diyerek bu olumsuzlukları önlemeye çalışırdı. 
Öte yandan on iki aylı ay yılı mevsimlere uymadığından panayır ve hac 
günleri sürekli kayıyordu. Bunları yerlerinde tutabilmek için Müsevi 
takviminde olduğu gibi bazı yıllara on üçüncü bir ay eklenmesi yoluna 
gidilmişti. Halen Mısır'da, milâdi ve hicri takvimlerin yanı sıra üçüncü bir 
takvim olarak hıristiyan Kıptiler'in kullandığı 365 günlü eski Mısır 
takviminin 365,25 günlüye dönüştürülmüş şekli olan Kıpti takviminde 
otuzar günlü on iki ayın sonuna eklenen beş altı güne de nesi günleri 
denilmektedir (ayrıca bk. NESİ). 4. Eski Çin takvimi. Bu takvimde yıllar 
sayılarla değil altmış yıllık dönüşümler şeklinde oluşturulan yıl adlarıyla 
gösterilir. Altmış yıllık dönüşümleri yapılandırmak için on göksel boy ile on 
iki yersel dal (on iki hayvan) adı kullanılır. On göksel boy: Chia, 1, ping, 
ting, wu, chi, keng, hsin, jen, kul. On iki yersel dal: Tsih (fare), ch'ou 
(öküz), yin (kaplan), mao (tavşan), ch'en (ejder), sih (yılan), wu (at), weli 
(koyun), shen (maymun), yu (horoz), hsü (köpek), hai (domuz). 5. On iki 
hayvanlı Türk takvimi. 


Hangi tarihten itibaren kullanıldığı bilinmemektedir. Bu takvime göre 
yapılmış ilk tarihlemelere Göktürk Kağanı İşbara'nın 584”te Çin 
ımparatoruna gönderdiği bir mektup ile Kül Tegin (6. 731) ve Bilge Kağan 
(683-734) yazılı taşlarında rastlanır. Bu takvim sisteminde en önemli zaman 
birimi aşağıdaki hayvan adlarıyla tanınan on iki yıllık sürelerdir: Sıçgan 
(sıçan), ud (öküz), bars (pars), tavışgan (tavşan), lu (ejder), yılan, yund 
(kısrak), kon (koyun), biçin (maymun), takıgu (tavuk), it (köpek), tonguz 
(domuz). On iki hayvanlı Türk takviminde yıl sayısının bulunmayışı önemli 
bir eksikliktir. Bu sebeple sonraki dönemlerde bu takvimle yapılan 
tarihlemelerin yılı başka takvimlere göre verilmiştir. Maniheizm inançlı 
Uygurlar da on iki hayvan yılının yanında * 521 sayılamasını (Mani'nin 
ölüm yılı) kullanmıştır. 6. Hıtâ ve Uygur takvimi. Nasirüddin-i Tüsi'nin (6. 


672/1274) Zic-i İlhâni'sinde ve Zic-i Uluğ Bey'de geniş biçimde tanıtılmış 
olup Çin takvimindeki gibi on ve on ikilik dönüşümler altmış yıllık 
dönüşümleri, üç tane altmış yıllık dönüşüm de 180 yıllık dönüşümleri 
oluşturur. Bu takvimde yıl süresi 365,2436 gündür ve yıl yirmi dört eşit 
parçaya (yarım ay) bölünür. 


D) Yıldız ve Gezegen Takvimleri. Takvim hakkında bilgi veren Herodot, 
ınsanlar arasında mevsimleri on iki bölüme ayırıp ilk defa yılı bulanların 
Mısırlılar olduğunu ve yılı Grekler?den daha bilimsel biçimde 
hesapladıklarını söyledikten sonra Grekler'in mevsimleri denkleştirmek için 
yıla iki yılda bir bir artık ay katarken Mısırlılar'ın on iki ayın her birini otuz 
gün sayıp yıla sadece beş gün kattıklarını belirtir. Ona göre Mısırlılar ayları 
da yıldızlara bakıp hesaplayarak bulmuştu. Ancak ayların hesaplanmasında 
ve adlandırılıp bu adların hiyeroglif işaretleriyle yazılmasında Nil'in yıllık 
taşmalarının temel alındığı bilinmektedir. Herodot'un verdiği bilgilere göre 
eski dönemlerde nehir taştığı zaman yalnız Delta”ya değil bazı yerlerde 
Libya ve Arabistan topraklarına yayılarak iki yanda bazan daha az, bazan 
daha çok olmak üzere iki günlük yola kadar gidiyordu. Sular yaz gün 
dönümünden başlayarak yüz gün süreyle kabarıyor, bu sürenin sonunda 
çekilip -aslında yaşanmayan-bütün kış mevsimi boyunca yaz gün 
dönümüne kadar bir dere gibi kalıyordu. Nil'in taşıp her yanı bastığı zaman 
su yüzünde yalnız şehirler görünür, Mısır'ın geri kalanı deniz olur ve 
gemiler sanki ovada yüzerdi. Herodot'tan, Nil'in taşmaya başlaması 
zamanının yaz gün dönümü başlangıcı (21-22 Haziran) olduğu, 100 gün 
kadar süren bir taşma mevsiminin ardından yine 100 gün kadar süren bir 
çekilme mevsiminin, onun da ardından susuz bir kış mevsiminin yaşandığı 
öğrenilmektedir. Suyun yükselme miktarının tesbiti için Nil boyunca çeşitli 
ölçüm istasyonları kurulmuştu (bk. MİKYASÜ”n-NİL). 365 tam günlü 
(kesirsiz) yapılandığı için artıklama hesaplarına ihtiyaç göstermeyen, çok 
yalın ve kullanışlı bir takvim olan, tarih boyunca birçok takvimin aslını 
teşkil eden eski Mısır takviminin başlangıcının, dolayısıyla kendine özgü 
bir yıl sayılamasının olmaması büyük bir eksikliktir ve modern bilim 
adamları bu eksikliği kapatmak için uzun hesaplamalardan sonra başlangıç 
yılı olarak milâttan önce 4241'i kabul etmişlerdir (Özer, s. 37). Akgür ise 
doğru tarihlemenin milâttan önce 4382 olması gerektiğini savunmaktadır 
(bk. TDA, sy. 169 (2007), s. 1-64). 
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A. Necati Akgür 


TAKVİM-i CELÂLİ 


(bk. CELALİ TAKVİMİ). 


A ö m. © 
TAKVIM-ı VEKAYI' 
(İS çi) 

Osmanlı Devleti'nin ilk resmi gazetesi. 


Birinci sayısı 25 Cemâziyelevvel 1247*de (1 Kasım 1831) Türkçe olarak 
yayımlanmış, çok düzenli olmasa bile daha sonraki dönemlerde başta 
Fransızca diğer dillerde de nüshaları neşredilmiş, Avrupa'daki örneklerine 
uygun biçimde iç ve dış kamuoyunu daha düzenli ve hızlı şekilde 
bilgilendirmek amacıyla çıkarılmıştır. Avrupa'da gazetenin ve gazeteciliğin 
XVII. yüzyıl başlarından itibaren takip edilebilen uzun bir geçmişi 
bulunmakla birlikte Osmanlı ülkesinde ılk gazeteler, ancak X VTİ. yüzyılın 
sonlarında İstanbul'la İzmir başta olmak üzere bazı merkezlerde yabancılar 
tarafından kendi dillerinde neşredilmiştir. Türkçe ilk gazete ise Kasım 
1816'da Bağdat Valısı Kölemen Dâvud Paşa tarafından yayımlandığı ileri 
sürülen Türkçe-Arapça Curnalü”l-Irâk bir yana bırakılırsa Mehmed Ali 
Paşa'nın yarı yarıya Türkçe ve Arapça olan, ilk sayısı 2 Aralık 1828'de 
Kahire'de neşredilen Vekâyı-i Mısriyye'sidir. Ayrıca Alexandre Blacgue 
İzmir'de birbiri ardınca Spectateur oriental ve Courrier de Smyrne adlı 
gazeteleri çıkarmıştır. Özellikle bu son iki örnek Osmanlı yöneticilerini 
harekete geçirmiş ve İstanbul'da devletin sesi olabilecek bir resmi gazete 
çıkarılmasına karar verilince padişahın onayıyla buna Takvim-i Vekâyı' 
ısmi uygun görülmüştür. II. Mahmud'un gazeteye Izin vermesi, muhtemelen 
merkeziyetçilik ve reformculuk gibi iki önemli siyaseti benimsemiş 
olmasından, Yunanistan'ın bağımsızlığını kazanmasıyla (1829) sonuçlanan 
savaş süresince devletin kendi görüşlerini Batı ülkelerine ve kendi 
kamuoyuna anlatmada yaşadığı sıkıntılardan ve özellikle Mehmed Alı 
Paşa'nın çıkardığı gazeteye bir bakıma alternatif olma düşüncesinden 
kaynaklanmıştır. Gazete yayımlandığında konuyla ilgili olarak halkı 
bilgilendirmek amacıyla Sahaflar Şeyhizâde Esad Efendi tarafından 8 Ekim 
1831'de Mukaddime kaleme alınmıştır. Takvim-i Vekâyı' iki defa ara 
vermesine rağmen yayımını sürdürmüş, Osmanlı Devleti'nin sona 
ermesinin ardından Cumhuriyet 


döneminde Ceride-i Resmiyye/Resmi Gazete adıyla bir bakıma devamlılık 
göstermiştir. 


Doksan bir yılı bulan yayım hayatı boyunca Takvim-i Vekayı', değişen ve 
gelişen şartlara uyma çabası dolayısıyla farklılıklar göstermekle birlikte 
önceleri ülkenin tek Türkçe süreli yayın organı idi ve resmi gazetelerden öte 
bir düzene sahipti. “Vuküât-ı Resmiyye ve Gayr-i Resmiyye” olmak üzere 
ıkı bölüme ayrılan gazetede “Umür-ı Dâhiliyye, Mevâdd-ı Askeriyye, Es'âr, 
Fünün, Tevcihât, Tevcihât-ı İlmiyye, Umür-ı Hâriciyye, Garibe” gibi alt 
başlıkların bulunması iç ve dış haberlere de yer verildiğini göstermektedir. 
Gazetenin içeriği ise başta İstanbul'daki görevliler olmak üzere ülkenin 
çeşitli yerlerinde devlet memurları tarafından derlenerek Takvimhâne-1 
Âmire Nezâreti'ne gönderilen bilgi ve belgelerden seçilmekteydi. Çıkan her 
sayısı gibi müsveddeleri de basımından önce sadâret kanalıyla saraya 
ulaştırılmaktaydı. Bazan padişahın isteği doğrultusunda tashih edilip yeni 
bölümler eklenmekle birlikte genelde Takvim-i Vekâyı' müsveddelerinin 
aynen basılmasına izin verilmekteydi. İlerleyen zaman içerisinde ön 
inceleme ile başka bazı makamlar da görevlendirilmiştir. 


Takvim-i Vekâyı', Türkçe nüshası yanında aynen tercüme ile veya kısmen 
değiştirilerek farklı dillerde de yayımlanmıştır. Avrupa kamuoyuna yönelik 
olarak dönemin diplomatık dili Fransızca ile Le Moniteur otoman ismiyle 
ilk sayısı Türkçe'sinden dört gün sonra 5 Kasım 1831'de çıkmıştır. Türkçe 
dışındaki diğer nüshalar ülkede yaşayan muhtelif ahali tarafından konuşulan 
başlıca dillerde yayımlanmıştır. Bunlar Ocak 1832 başlarından itibaren 
Liro-Kir adıyla Ermenice, aynı tarihlerde olması gereken Rumca, ardından 
Arapça ve Farsça nüshalardır. Zaman zaman aksayan veya ara verilen bu 
yayınlar uzunca bir süre devam ettirilmiştir. Bu çerçevede bilhassa ilân 
edilmesi gereken durumlar ortaya çıktığında “zeyıl, ilâve, 1'lân, i'lânnâme-i 
resmi, tenbihnâme, varaka-i matbüa” yanında daha ziyade ““varaka-i 
mahsüsa” adıyla ekler çıkarılmıştır. Bununla birlikte Türkçe nüshalarının 
bile büyük ölçüde aksamış olması dikkate alınırsa Takvim-i Vekâyi'in 
hedefine tamamen ulaşmakta yeterli bulunmadığı söylenebilir. 


24 x 35 cm. ebadında dört sayfa halinde neşrine başlanan Takvim-i 
Vekâyı'ın zaman içerisinde ebadı ve sayfa sayısı değişmiştir (1908 
sonrasında otuz iki sayfalık sayıları çıkmıştır). Bugün elde bulunan abone 


kayıt defterine göre önceleri arzu eden tüccar, esnaf ve halktan kişiler 
yanında belirli düzeydeki devlet memurlarına yıllık 120 kuruşluk zorunlu 
abone kaydıyla satılmıştır. Taşrada ise devlet postasıyla gönderildiği 
ıdarehanesinde satışa sunulmuştur. Takvim-i Vekâyı', bu ilk dönemlerde 
diğer dillerdeki nüshalar hariç 3000'in biraz üstünde bir abone sayısına 
sahipti. Fakat gazete en azından haftada bir çıkarılması gerekirken ilk sekiz 
sayısından sonra bir türlü istenen düzene kavuşamadığı gibi (yıllık 8, 19, 24 
sayı) zaman içerisinde maktü bir vergi ya da mecburi abone usulü olarak 
algılanan uygulama 


Haziran 1868'de, “memur maaşı hizmete mahsus ücret demek olmakla ... 
her memurun Takvim-i Vekâyı'e müşteri olmaya mecbur edilmesi zaten 
muvâfık-ı hakkâniyet bulunmadığı” görüşünden hareketle kaldırıldı. 1878 
yılına kadar devam eden bu uygulamaya bu tarihte ara verilip Mart 1891'de 
ikinci defa başlayan yayım döneminde üst düzeydeki memurların zorunlu 
olarak abone edilmesi usulüne geri dönüldü. Takvim-i Vekâyı', Osmanlı 
dönemi gazeteleri içerisinde kütüphanelerde en fazla koleksiyonu bulunan 
yayınların başında yer almaktadır. Bunda baştan itibaren “def'a, aded, 
numero” gibi kelimelerle gösterilen yayım sırasına uygun biçimde ciltlenip 
korunmuş olmasının önemli rolü vardır. İlk döneminin yıl sonlarında 
fihristinin hazırlanması da Takvim-i Vekâyı'ın günümüz gazeteleri gibi bir 
defa okunup atılacak bir yayın organı şeklinde düşünülmediğini 
göstermektedir. 


Osmanlı yönetimince Takvim-i Vekâyı' idarehanesi ve matbaası olmak 
üzere eski Bursa mütesellimi kapıcıbaşı Müsâ Ağa'nın, 1824'te Harem'deki 
yerinden Süleymaniye”deki Kaptan İbrâhim Paşa Hamamı'na (İstanbul 
Üniversitesi Kütüphanesi yanı) taşınan matbaanın yakınlarında bulunan 
konağı 20.000 kuruşa satın alınmıştır (15 Ağustos 1831). Burası 1832'de 
matbaa idaresiyle birleştirilmiş ve başkanlığına Takvim-i Vekâyı'hâne-i 
Âmire ve Tab'hâne-i Ma*müre nâzırı unvanıyla Esad Efendi tayin edilmiştir 
(Beydilli, s. 144, 150). Burada ilk gazeteciler diye nitelenebilecek kişiler 
yanında yeterli sayıda matbaa elemanı görev yapmaktaydı. Bâbıâli'nin 
haberlerini Sârım Efendi, Bâb-ı Seraskeri'nin haberlerini Said Bey 
toplayarak gazete yönetimine ulaştırmaktaydı. Takvim-i Vekâyı'ın 
Fransızca nüshasında A. Blacgue'tan sonra Hassune Efendi (Hüseyin 
Mazhar Efendi), Françeski, Saffet Rouet ve Esad Efendi görev yapmış, 


Ermenice nüshasında başlangıçta patrikhânenin personel desteği olmuş, 
ayrıca kimliği belirlenemeyen bir kişi 1000 kuruş maaşla tercüman tayin 
edilmiştir. Ermenice Takvim-i Vekâayı'ın çevirisi bir süre Hariciye 
Nezâreti”'nce yerine getirilmiştir. Gazetenin Rumca nüshası ılk dönemde 
yine patrikhânenin araç ve personel desteğiyle çıkarılmış, daha sonra Yanko 
Mosurus, Aleko ve Kostaki Adosidi efendiler tercüme işinde görev 
yapmıştır. Arapça nüshasının ilk görevlisi Ahmed Nazıf Efendi, 
Farsça”nınki Örfi Efendi'dir ve her ikisi de bu dilleri çok iyi bildiğini 
girdiği imtihanda ispat etmiştir. Önceleri nâzır, ilerleyen dönemlerde müdür 
olarak nitelenen Takvim-i Vekâ-yı' yöneticilerinin tamamı kronolojik sıra 
içerisinde sayılamazsa da Esad Efendi'nin ardından diğer isimler şunlardır: 
Nazıf Efendi (vekil), Mustafa Sâmi Efendi, Nüman Mâhir Bey, Âtıf Bey, 
Recâi Efendi, Lebib Efendi, Nüzhet Bey, Saffet Bey, Âkifpaşazâde Nâil 
Bey, Yesârizâde Mustafa İzzet Efendi, Maarif Nâzırı Kemal Efendi, Ahmed 
Midhat Bey, Fâik Reşad Bey, Emin Bey. Yaklaşık kırk yedi yıl süreyle 
aralıksız yayımlandıktan sonra Takvim-i Vekâayi'in 16 Mart 1878'de 2119. 
sayısını takiben yayımına on üç yıl ara verilmiştir. Bunun büyük Rus savaşı, 
yaşanan bozgun ve ağır toprak kayıplarıyla ilgili olduğu açıktır. 26 Mart 
1891'de başlayan ikinci dönem ise oldukça kısa sürmüş ve 16 Mayıs 
1892'de 283. sayısıyla yayımı tekrar durmuştur. Takvim-i Vekâyi' üçüncü 
defa 28 Eylül 1908'de yayıma başlamıştır. Bu devresi İstanbul hükümetinin 
ortadan kalkışına kadar (4 Kasım 1922) sürmüş ve 4608 sayı neşredilmiştir. 
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Nesimi Yazıcı 


TAKVİMÜ'I-BÜLDÂN 


(Ola e) 
Ebü”i-Fidâ'nın (6. 732/1331) coğrafyaya dair eseri. 


Ebü”l-Fidâ 721 (1321) yılında tamamladığı eserinde coğrafyaya ilk defa 
tablo sistemini uygulamış (Krachkovsky, I, 393), zic denilen astronomi 
cetvellerinin yanı sıra özellikle V. (XI.) yüzyıl hekimlerinden İbn Cezle'nin 
hastalıkların teşhis ve tedavisini tablolar halinde açıklayan Takvimü”l-ebdân 
adlı kitabından esinlenip kitabına bu adı vermiştir (Takvimü'l-büldân, s. 3). 
Eserin iki bölümde ele alınması mümkündür. Nisbeten geniş bir mukaddime 
niteliğindeki birinci bölümde (s. 1-735) Ebü”l-Fidâ, İbn Havkal, İbn 
Hurdâzbih ve Şerif el-İdrisi gibi müelliflerin eserlerini incelediğini 
belirterek bazı eksik yönlerine dikkat çeker ve kendisinin imkânlar 
ölçüsünde bu eksiklikleri tamamlayan bir kitap yazmayı amaçladığını 
söyler. Ardından kuzey ve güney yarım küre, ekvator, yeryüzünün yedi ana 
bölgesi, yeryüzünün meskün kısımları, okyanuslar, denizler, göller, nehirler 
ve dağlar hakkında bilgi verir. Kitabın asıl metnini oluşturan ikinci bölümde 
(s. 77-505) yeryüzü Arap yarımadasından başlanarak yirmi sekiz bölgeye 
ayrılıp incelenir. Her bölge iki bölüm halinde tanıtılır. Birinci bölümde 
bölgenin coğrafi konumu, sınırları, fiziki ve beşeri coğrafyası tanıtılır, bu 
arada alt bölgeler ve önemli şehirlerden bahsedilir. İkincisinde ise bölgenin 
şehirleri tablolar halinde verilir. Bu tablolarda şehirlerle ilgili bilgilerin 
alındığı kaynak, şehrin enlem ve boylam olarak koordinatları (riyâzi 
coğrafyası), yedi ana bölgeden hangisinde yer aldığı, hangi alt bölgeye 
(meselâ Hicaz, Yemen, Filistin vb.) dahil olduğu ve isminin doğru telaffuzu 
yazılır. Tablonun sonunda “el-Evsâf ve'l-ahbârü'l-âmme” başlığı altında 
şehirle ilgili tarihi ve coğrafi bilgiler özetlenir. 


Diğer coğrafyacılar gibi dünyanın yedi ana bölgeden meydana geldiğini 
söyleyen Ebü'l-Fidâ bu bölgeleri oluşturan alt bölgelere yer verdiği ıçın 
yirmi sekiz bölgeden bahsetmiştir. Bu bölgeler sırasıyla şunlardır: Arap 
yarımadası, Mısır, Kuzey Afrika, Ekvator Afrikası (Bilâdüssüdan), Endülüs, 
Akdeniz ve Atlas Okyanusu adaları, Kuzey Avrupa ve Kuzey Asya, Suriye, 


el-Cezire, Irak, Hüzistan, Fars, Kirman, Sicistan, Sind, Hindistan, Çin, 
Bahrüşşark (Pasifik) adaları, Bilâdürrüm (Anadolu), İrminiye ile Arrân ve 
Azerbaycan, Cibâl (Irâk-ı Acem), Deylem ve Gilân, Taberistan ile 
Mâzenderan ve Kümis, Horasan, Zâbülistan ve Gür, Tohâristan ve 
Bedahşan, Hârızm, Mâverâünnehir. Ebü'l-Fidâ eserinde zikrettiği yerler 
hakkında diğer birçok İslâm coğrafyacısının aksine daha çok coğrafi 
bilgilere yoğunlaşmış, tarihi olaylara, edebi ve efsanevi rivayetlere yer 
vermemiştir. Kendisinden önce kaleme alınan coğrafya kitaplarından sadece 
nakiller yapmakla yetinmemiş, bilgileri eleştirip değerlendirmiştir. 


Takvimü”l-büldân o dönemde coğrafya alanında insanlığın sahip olduğu 
bilgileri göstermesi bakımından önem taşımaktadır. 


Müellif eserin telifinde İbn Havkal'in Süretü”l-arz (el-Mesâlik ve”|- 
memâlik), Şerif el-İdrisi”nin Nüzhetü”l-müştâk fi'htirâkı”l-âfâk, İbn 
Hurdâzbih'in el-Mesâlik ve”I-memâlik, İstahri'nin Kitâbü”l-Mesâlik ve”l- 
memiâlik, İbn Said el-Mağribi'nin Bastü”l-arZ fi”t-tül ve”I-“arz (Coğrâfyâ 
fi l-ekâlimi's-seb' a), Batlamyus'un Kitâbü'l-Coğrâfyâ, Birüni'nin el- 
Kaânünü'l-Mes“üdi, Nasirüddin-i Tüsi'nin et-Tezkire, Hasan b. Ahmed 
(Muhammed) el-Mühellebi'nin günümüze ulaşmayan Kitâbü'l-Mesâlik 
ve'l-memâlik (Kitâbü”l-Etvâl), Sem'âni”nin el-Ensâb, İbnü”l-Esir'in el- 
Lübâb, Yâküt el-Hamevi'nin Mu'cemü”l-büldân ve Kitâbü”l-Müşterik 
vaZ'an ve”l-müfterik sak“an, Ebü”l-Mecd İsmâil b. Hibetullah el- 
Mevsıli”nin Kitâbü Müzilil-irtiyâb “an müştebihi”l-intisâb ve Kitâbü”|1- 
Fayşal gibi eserlerden faydalanmıştır. Ayrıca bazı seyyah ve tâcirlerin 
bilgilerine başvurmuş, bu arada kendi gözlemlerine yer vermiştir. 


Takvimü”l-büldân daha sonra gelen müelliflerin güvenle başvurduğu bir 
kaynak olmuştur. Ebü'l-Fidâ'nın çağdaşı Zehebi kitabı ihtisar edip ta'lik 
yazmış, bir asır sonra Kalkaşendi Şubhu”l-a“ şâ'sında eserden birçok alıntı 
yapmıştır. X. (XVI.) yüzyılın sonlarında Sipâhizâde Mehmed Takvimü”|- 
büldân'ı ve İbn Abdülhak el-Bağdâdi'nin Merâşıdü”l-ittılâ“ını alfabetik 
olarak düzenleyip Evdahu'I-mesâlik ilâ ma'rifeti'I-büldân ve'I-memâlik 
adlı eserini telif etmiş, ardından Muhtaşaru Evdahı”I-mesâlik”i kaleme alıp 
Türkçe'ye çevirmiştir. X. (XVL) yüzyıl Arap denizcisi İbn Mâcid elinde 
bulundurduğu Takvimü”I-büldân'”dan istifade etmiştir (Sayyid Magbul 
Ahmad, A History of Arab-Islamic Geography, s. 237). Ebü'l-Fidâ, adını 


Ebü Zeyd el-Belhi”den alan ve Mekke'yi merkez kabul ederek İslâm 
ülkelerine ağırlık veren Belh coğrafya okuluna mensuptur. Seyyid Makbul 
Ahmed kendisini Ortaçağ İslâm dünyasının son büyük coğrafyacısı diye 
kabul eder (a.g.e., s. 74, 186). 


XVI. yüzyıldan itibaren Takvimü”l-büldân Avrupa'da şarkiyatçıların ilgisini 
çekmiştir. Fransız şarkiyatçısı Guillaume (Wilhelm) Postel bu eserden 
bahsetmiş, Alman şarkiyatçısı Wilhelm Schickardt eser üzerinde bazı 
çalışmalar yapmış, İngiliz şarkiyatçısı John Greaves, Hârizm ve 
Mâverâünnehir kısımlarını yayımlamıştır (London 1650). Johann Bernhard 
Koehler, Suriye kısmını neşre hazırlayıp Latince'ye tercüme etmiş, bu 
çalışma Johann Jacob Reiske'nin Ebü'l-Fidâ hakkındaki yazısıyla birlikte 
neşredilmiş (Leipzig 1766, 1786), Demetrios Alexandrides eserin Hârizm, 
Mâverâünnehir, Arap yarımadası, Mısır vb. kısımlarını Grekçe çevirisiyle 
birlikte yayımlamıştır (Vienna 1807). Eserin daha başka kısmi tercüme ve 
neşirleri de yapılmıştır (Brockelmann, GAL, Il, 57; Sarton, III, s. 799; 
Krachkovsky, I, 394). 


Takvimü”l-büldân ilk defa tam olarak Joseph-Toussaint Reinaud ve W. Mac 
Guckin de Slane tarafından neşredilmiş (Paris 1840), bu neşri Fuat Sezgin 
yeniden yayımlamıştır (Frankfurt 1992). Joseph-Toussaint Reinaud kitabın 
Suriye bölgesine kadar olan kısmını Fransızca'ya çevirmiş, iki cilt halindeki 
bu yayının (Göographie d” Aboulfeda, Paris 1848) ilk cildini Ebü'l-Fidâ'nın 
hayatı, Ebü”l-Fidâ öncesi İslâm coğrafyacıları ve İslâm coğrafya ekolleriyle 
ilgili çok değerli bir giriş oluşturmuştur. M. Stanislas Guyard, Takvimü”|l- 
büldân'ın Suriye bölgesinden itibaren sonuna kadar olan kısmını 
Fransızca'ya tercüme etmiş (Paris 1883), çevirinin sonuna J.-T. Reinaud 
tarafından yayımlanan kısmı da ihtiva edecek şekilde ayrıntılı bir indeks 
ılâve edilmiştir. Fuat Sezgin J.-T. Reinaud ve M. S. Guyard'ın adı geçen 
çalışmalarını bir araya getirerek iki cilt halinde yeniden yayımlamıştır 
(G&ographie d” Aboulfeda, Frankfurt 1985). Eser Abdülmuhammed Âyeti 
tarafından Farsça'ya tercüme edilmiştir (Tahran 1349/1970). 
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Casim Avcı 


TAKVİMÜ”I-EDİLLE 


(ÂLYI aş gös) 
Ebü Zeyd ed-Debüsi'nin (6. 430/1039) fıkıh usulüne dair eseri. 


Cessâs'ın (6. 370/981) el-Fuşül fi'l-uşül'ünden (Uşülü”1-fıkh) sonra Hanefi 
fıkıh usulünün günümüze ulaşan en eski eseridir. Kaynaklarda geçen Cessâs 
öncesine ait usul eserleri zamanımıza kadar gelmediği gibi bunlara yapılan 
atıfların sonraki Hanefi fıkıh usulüne katkısı sınırlı olmuştur. Meselâ İsâ b. 
Ebân'a (6. 221/836) yapılan atıflar, fıkıh usulünün ikinci delili sayılan 
sünnet konusu dışında sistematik bir nitelik arzetmemekte, bu konu dışında 
bir başka eski müellife yapılan düzenli atıflara rastlanmamaktadır (Bedir, 
Islamic Law and Society, 1X/3 (20021, s. 285-311). Dolayısıyla bu iki 
çalışmanın Hanefi fıkıh usulünün kurucu metinleri olduğu kabul edilebilir. 
Cessâs'ın özellikle itikadi anlayışı etrafında bazı kuşkular bulunduğu, 
günümüze eksik ulaşan eserinin sistematik biçimde düzenlenmediği ve 
kelâmcı yöntemine daha yakın bulunduğu göz önüne alındığında onun bu 
konudaki katkısının dolaylı olduğunu ve Debüsi'nin klasık Hanefi usul 
teorisinin gerçek kurucusu sayılması gerektiğini söylemek mümkündür. 
Nitekim İbn Haldün, Şâfii”den sonra fıkıh usulü ilmine Hanefi âlimlerinin 
büyük katkısından söz ederken Debüsi'nin kıyas teorisini geliştirerek fıkıh 
usulü ilminin olgunlaşmasını sağladığına dikkat çeker ve onun eserinin 
Hanefi (fukaha) yöntemine göre yazılmış usul kitaplarının en güzellerinden 
olduğunu söyler (Mukaddime, s. 576, 577). Debüsi'nin rolünün önemli bir 
göstergesi de Hanefi usul kitaplarının başında gelen Serahsi'nin Uşül'ü ile 
Pezdevi'nin Kenzü”l-vüşül'ünün Debüsi öncülüğünde gelişen Buhara 
Hanefi okuluna ait eserler olması ve bunların Takvimü”!l-edille”yı gerek 
şekil gerekse muhteva açısından takip etmesidir (Bedir, Farly Development, 
özellikle 1. Bölüm). Ancak özellikle usul sistematiğinin belirlenmesi 
açısından Takvimü'l-edille öncü konumunda bulunmakla birlikte ikisi 
arasında yapılan karşılaştırmalı metin tahlili Debüsi'nin muhtemelen hocası 
Ebü Cafer el-Üsrüşeni aracılığıyla haberdar olduğu Cessâs'ın el-Fuşül fi”1- 
uşül'ünden etkilendiğini ve genel çerçevesi itibariyle büyük ölçüde onu 
izlediğini göstermektedir. 


Debüsi'nin uzun dönemde görülen esas etkisi, İbn Haldün'un fukaha 
yöntemi 


adını verdiği usul teorisi yaklaşımını başlatmasındadır. Bu yönteme göre 
yazılan eserlerde konu başlıklarının ve başlıklar altına girecek meselelerin 
belirlenmesinde Debüsi'nin seçimleri belirleyici olmuştur. Takvimü” |- 
edille”de fıkıh usulü ile fürü-i fıkıh arasında sıkı bir irtibat kurulmaya 
çalışılırken kelâm tartışmaları olabildiğince fıkıh usulü kapsamı dışına 
çıkarılmış, ehliyet gibi konular ilk defa bu ilim kapsamında işlenmiştir. 
Debüsi eserini fıkıh usulünde delil olarak bilinen hüccet terimi etrafında 
düzenlemiştir. Hüccetlerin akli ve şer'i olmak üzere ikiye ayrıldığını 
belirten müellif, fıkıh usulünün esasını teşkil eden şer'i hüccetleri bilgiyi 
zorunlu kılan kanıtlar ve bilgiyi mümkün kılan kanıtlar şeklinde iki gruba 
ayırır. Ardından kati deliller şeklinde adlandırılacak birinci grup delilleri 
muhkem âyet, mütevâtir sünnet ve icmâ; zanni deliller olarak şöhret 
bulacak ikinci grup delilleri müevvel âyet, haber-i vâhid ve kıyas diye 
sıralar. Debüsi, fıkıh usulünün temel konularını işlerken kelâm 
değerlendirmelerinden uzak dursa da bilgi ve kanıtların sınıflandırılmasında 
ve özellikle İslâmi hükümlerin dayanağı olan kesin-zorunlu bilgi yolları ile 
yoruma açık bilgi yollarının arasını ayırmada daha çok İslâm felsefesi ve 
kelâm ilimlerinde geçen vâcip ve mümkün kavramlarını kullanır. 
Muhtemelen Kur'ân-ı Kerim'in zanna dayalı tavrı yeren 1fadeleri (meselâ 
bk. Yünus 10/36) Debüsi”yi zanni bilgi yerine mümkün bilgi adlandırmasını 
tercihe sevketmiştir. Daha sonra “akli hüccetler” başlığı altında akli 
önermelerin şerlatla ilişkisini tartışan Debüsi'nin bu açıdan fıkıh usulü 
tarihinde bir ilki gerçekleştirdiği söylenebilir. Özellikle akıl-vahiy ilişkisine 
dair konuları ele aldığı bu bölümde diğer usulcülerin yapmadığı ölçüde 
İslâm hukuk felsefesinin en önemli sorunlarından birini ayrıntılı biçimde 
incelemiştir (Bedir, IS, XLII/2 (20041), s. 227-245). Debüsü'nin ve özellikle 
Takvimü”l-edille'nin başarısı, Hanefi iken Şâfiiliğe geçen Ebü'l-Muzaffer 
es-Sem'âni'nin eski mezhebine yönelttiği eleştirilerde Debüsü'yi doğrudan 
hedef seçmesinden anlaşılmaktadır. Sem'âni el-Iştılâm ve Kavâtı“u”l-edille 
adlı eserlerinin hemen her bölümünde Takvimü”!l-edille”den uzun iktibaslar 
yapar ve ardından kendi eleştirilerini sıralar. Gazzâli de el-Müstaşfâ'da 
Debüsi'ye atıflarda bulunduğu gibi (1, 27-28) illet nazariyesine dair eserini 
(Şıfâ'ü'l-galil) önemli ölçüde onun Takvimü”!l-edille”deki görüşleriyle 


bağlantılı biçimde kaleme almıştır. 


Kaynaklarda Takvimü”l-edille üzerine biri şerh, diğeri ihtisar olmak üzere 
iki çalışmadan söz edilir. İlki Ebü”l-Usr el-Pezdevi'ye ait olup Kâtib Çelebi 
bunun âlimler arasında “şerh bi”l-kavl” türünden muteber bir eser olarak 
bilindiğini belirtir (Keşfü”z-zunün, 1, 467). İhtisar çalışması, Debüsü'nin 
öğrencisinin öğrencisi Ebü Bekir Fahreddin Muhammed b. Hüseyin el- 
Ersâbendi tarafından yapılmıştır (a.g.e., a.y.; Kureşi, HI, 145-146, 148). Bu 
ihtisarın Süleymaniye (Bağdatlı Vehbi Efendi, nr. 350) ve Çorum İl Halk 
(nr. 1068) kütüphanelerindeki nüshaları -baş ve sonları farklı olsa da- 
aslında aynı nüshadır. Bu farklılık, Çorum nüshasının mukaddimesiyle 
sonda yer alan akli deliller bölümü eserin aslından aynen kopyalandığı için 
meydana gelmiştir ve muhtemelen bu kısım el-Muhtaşar'ın aslına dahil 
değildir. Öte yandan Kâtib Çelebi'nin Takvimü”l-edille'yi ihtisar eden 
kişinin künyesini Ebü Ca'fer diye kaydetmesi Kureşi'nin el-Cevâhir'inden 
kaynaklanan bir yanlış olmalıdır; zira Kureşi'nin Ebü Ca'fer ve Ebü Bekir 
diye verdiği iki kişi aynı kişi olmalıdır. Takvimü”'l-edille'yi neşreden 
Abdülcelil Atâ el-Bekri, Ersâbendi'nin el-Muhtaşar'ından yaptığı alıntıları 
dipnotlarda kaydetmiştir. Çok sayıda yazması günümüze ulaşan Takvimü”|- 
edille'nin bilinen en eski nüshası 472 (1079) yılında istinsah edilmiş olup 
Konya Yüsuf Ağa Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (nr. 6799). Eserin 
muhtelif baskıları (bk. bibi.) bu nüshaya başvurulmadan hazırlanmıştır. 
Takvimü”l-edille üzerine çoğu eserin tamamının veya bir bölümünün 
tahkikine yönelik birçok yüksek lisans ve doktora çalışması yapılmıştır. 
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Murteza Bedir 


TAKYİD 


ili) 


Mutlak bir lafzın vasıf, şart, zaman ve mekân gibi kayıtlarla 
sınırlandırılması anlamında fıkıh usulü terimi 


(bk. MUTLAK; ŞART, TAHSİS). 


TAKYİDÜ'I-İLM 


(elli iğsi) 


Hatib el-Bağdâdi'nin (6. 463/1071) hadislerin yazılması konusuna dair 
eseri. 


Hadislerin yazılması (kitâbet) konusunda çeşitli kaynaklarda yer alan ve 
birbiriyle çelişkili sanılan rivayetleri açıklamak üzere kaleme alınmıştır. 
Müellif hadisleri yazmanın bir sakıncası bulunmadığını ispatlamayı 
amaçlamış, ilmi ezberleme ve yazma dışında muhafaza etmenin mümkün 
olmadığını, hâfızasına güvenemeyenlerin ikinci yolu tercih edeceğini 
söylemiştir (Takyidü'l-“ilm, s. 28). On bölümden meydana gelen eserde 
öncelikle hadislerin yazılması aleyhindeki merfü, mevkuf ve maktü 
rivayetler zikredilmiş, ardından bu yazım yasağının sebepleri üzerinde 
durulmuş, hadislerin yazılmasına izin veren rivayetler sıralanmış ve onları 
yazmanın faziletine dair çeşitli görüşler aktarılmıştır. 


Bağdâdi hadislerin yazılmasını yasaklayan rivayetlerin illetlerine işaret 
etmiş ve bunların özel durumlarla ilgili olduğunu belirtmiştir. Kitâbeti 
yasaklayan rivayetler hakkında tesbit edilen ortak illetlerin en önemlisi, 
Selef'in Kur'ân-ı Kerim'in yerini alması muhtemel başka bir metin 
oluşturulmasından duyduğu endişedir. İlk dönemde ilim ehlinin sayıca 
azlığı sebebiyle Kur'an'la hadis metinlerini birbirinden ayırt etmekte 
güçlük çekilmesi ihtimali de yazı aleyhinde bir gerekçe sayılmıştır. Ayrıca 
yazı araç ve gereçlerinin yetersizliği, yazının henüz gelişmediği bir 
dönemde yazıya güvenilmesinin metinlerin muhafazasında birinci derecede 
önemli olan hâfızanın ihmaline yol açma endişesi bir başka gerekçe olarak 
ileri sürülmüş ve hadisleri öğrenirken yazılı metin kullandıkları halde sırf 
hâfızanın ihmal edilmemesi ve yazılı metinlerin ehil olmayan kişilerin eline 
geçmemesi için onları imha eden birçok Selef âliminden örnekler 
verilmiştir. 


Takyidü'l-ilm'in üçüncü bölümünde kaydedilen ve kitâbete ruhsat veren 
rivayetlerin yazmayı yasaklayan rivayetlerden daha fazla olduğu 


görülmektedir. Ayrıca müellif, kitâbete izin veren rivayetler içinde delil ve 
mesned olmaya elverişli durumdakilerin tamamını değil bir kısmını almış, 
meselenin daha iyi anlaşılması için söz konusu rivayetlerin çeşitli tariklerini 
bir araya getirmiştir. Hatib el-Bağdâdi, sadece hadis yazma lehinde veya 
aleyhindeki rivayetleri incelemekle kalmamış, konuyla dolaylı biçimde 
ilgisi olan bazı hususları da eserin dördüncü bölümünde ele almıştır. Edip 
ve şairlerin kitâbet konusuna katkıları, kitabın fazileti ve faydası, kitap 
telifi, kitap alım satımı yapanların durumu, kitap okuma alışkanlığı, kitap 
okumayı başka şeylere tercih edenler, aşırı kitap sevgisinin kitap cimriliğine 
yol açması gibi konular burada incelenmiştir. 


Eser, daha önceki çalışmalarda yer alan rivayetlere dayanmakla birlikte bu 
rivayetlerin bir araya getirilmesi ve özellikle karşıt görüşlerin telif, ızah ve 
tertip edilmesi bakımından kitap, hadislerin yazılması konusunda ilk olma 
özelliğini taşımaktadır. Nevevi, Kâdi İyâz, İbn Hacer el-Askalâni, 
Bedreddin el-Ayni, Ahmed b. Muhammed el-Kastallâni ve Münâvi gibi 
âlimlere kaynaklık eden Takyidü”1-“ilm birçok müellifin kitâbetü”l-hadis 
konusundaki görüşlerini etkilemiştir. Her bahiste konuya uygun düşen çok 
sayıda rivayet derleyen Bağdâdi bazı istisnalar dışında rivayetler hakkında 
yorum yapmamaktadır. Özellikle yazım aleyhindeki rivayetlerin illetini 
açıkladığı bölümle hadis yazımına izin veren rivayetleri zikrettiği bölümün 
başında yazıya duyulan ihtiyacı izah ettiği kısım onun bu nâdir yorumlarını 
içeren yerlerdir. 


Takyidü”l-Silm'in nüshalarını ilk defa Aloys Sprenger tesbit etmiş ve 
eserden iktibaslarda bulunarak bir makale yayımlamıştır (“On the Origin 
and Progress of Writing Down Historical Facts Among the Musulmans”, 
Journal of the Asiatic Society of Bengal, XXV (Kalküta 1856), s. 303-329, 
375-381). Sprenger'in burada kaydettiği metinler Hz. Peygamber 
zamanından itibaren hadislerin yazıldığını göstermektedir. Goldziher de bu 
makaleyi ve başka delilleri esas alarak yazımın önceden beri var olduğunu 
söylemiş, ancak fırka çatışmaları yüzünden herkesin kendi görüşünü teyit 
eden rivayetler uydurması üzerine rivayet kargaşası doğduğunu, ehl-i re'y 
taraftarlarının hadis yazımını yasaklayan, ehl-i hadisin ise yazıma cevaz 
veren rivayetler uydurduklarını iddia etmiştir. Ruth Mackensen bu konuya 
ilişkin makalesinde (bk. bibl.) kitâbet meselesine ve Bağdâdi'nin kitabına 
atıfla hadislerin yazımı konusunda Goldziher'in görüşlerini tekrarlamıştır. 


Ancak Hatib el-Bağdâdi'nin Takyidü”l-“ilm”de zikrettiği delillerin bu 
ıddiaların yersizliğini ortaya koyacak nitelikte olduğu görülmektedir. Ayrıca 
ilgili rivayetlerin ehl-i re'y ile ehl-i hadis arasında bir mücadeleye yol 
açmadığı bilinmektedir (Subhi es-Sâlih, s. 29). Takyidü”l-“ilm birçok defa 
basılmıştır (nşr. Yüsuf el-Iş, Dımaşk 1949, baskı yeri yok, 1974; baskı yeri 
yok, 1988; nşr. Dâni b. Münir Zehvi, Beyrut 2001). Yüsuf el-Iş eserin giriş 
kısmında kitâbetü'l-hadis, müellif ve eser hakkında bilgi vermiş, 
Bağdâdi'nin görüşlerini sonraki usulcülerin görüşleriyle karşılaştırmıştır. 
Neşirde esas aldığı Zâhiriyye Kütüphanesi nüshası müellifin talebesi Gays 
b. Ali b. Abdüsselâm el-Ermenâzi tarafından 462 (1069) yılında istinsah 
edilip müellife arzedilmiş ve onun nüshasıyla karşılaştırılmıştır. Bu nüshada 
eksik olan veya okunamayan kısımlar Berlin nüshasından tamamlanmıştır 
(Zâhiriyye ve Berlin nüshaları için bk. Brockelmann, GAL, 1, 401; Suppl, 
1, 563-564). 
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İbrahim Hatiboğlu 


A e 0.0 A 
TALAI' b. RÜZZIK 
(> ek) 
Ebü'l-Gârât Talâi' b. Rüzzik el-Gassâni (6. 556/1161) 
Fâtımi veziri. 


495'te (1102) muhtemelen Mısır'da dünyaya geldi. İrminiye”de doğduğunu 
ileri sürenler de vardır (M. Hamdi el-Münâvi, s. 285). Ermeni asıllıdır; 
Mağribli olduğuna dair bir kayıt da bulunmaktadır (Maktrizi, İtti'âzü'l- 
hunefâ?, s. 248). Babası Rüzzik, Ermeni asıllı Fâtımi Veziri Bedr el- 
Cemâli'nin hizmetinde bulunuyordu. İlme karşı merakı olan Talâi* gençlik 
yıllarında Fâtımi ordusunda görev aldı ve kumandanlığa kadar yükseldi. 
Onun idari göreviyle ilgili ilk kayıt 538 (1143) yılında Buhayre valisi 


olduğuna dairdir. Talâ1', bu tarihte bedevilerden büyük miktarda kuvvet 
toplayarak isyan eden Muhammed b. Râfı' el-Levâti'yi yenip isyana son 
verdi (Makrizi, el-Müntekâ, s. 135). Fâtımi Halifesi Zâfir-Bia'dâillâh 
döneminde İbn Mesâl'in vezirliğine karşı çıkan İskenderiye Valisi İbnü”s- 
Sellâr ve müttefiki Garbiye Valisi Abbas b. Ebü'l-Fütüh es-Sanhâci'nin 
ordusunda kumandan sıfatıyla yer aldı. Bu savaşta İbn Mesâl'in yenilgiye 
uğratılmasında önemli rolü oldu (544/1149). Daha sonra Asyüt bölgesinde 
Üşmüneyn ve Behnesâ'ya vali tayin edildi. Halife Zâfir'in öldürülmesinin 
ardından Vezir Abbas es-Sanhâci'nin halifeliğe getirdiği çocuk yaştaki oğlu 
Fâiz-Binasrıllâh'ın ilk döneminde saray entrikaları ve siyasi cinayetler 
yüzünden saraya mensup kadınların kendisinden yardım istemeleri üzerine 
büyük bir kuvvetle Kahire'ye yöneldi. Kahire'de yönetimi eline alan Talâi', 
el-Melikü”s-Sâlih unvanıyla vezir tayın edildi (549/1154). Vezirliğinin ilk 
devrinde eski vezir Abbas'la 1ş birliği yapan birçok saray mensubunu 
katletti, bir kısmını sürgüne gönderdi ve mallarını müsadere etti. İsyan 
çıkaran İhmim ve Asyüt Valisi Emir Evhad b. Temim'e karşı ordu gönderip 
valiyi öldürttü. Talâi' döneminde Fâtımi donanması ve kara birlikleri Haçlı 
topraklarına saldırılar düzenledi. Sicilya'dan gelen bir Frank donanmasının 
Tinnis'e saldırmasının ardından Fâtımi donanması 550 (1155) yılında 


Haçlılar'ın elinde bulunan Sür şehrini tahrip ederek ganimetle geri döndü. 
Talâi', Haçlılar'la Fâtımiler arasında yapılan mütarekenin bozulması 
üzerine 552 (1157) yılından itibaren Haçlı topraklarına saldırı emri verdi. 
Gazze, Askalân, Akkâ, Şevbek ve Beyrut gibi şehirlere saldırılar 
düzenlendi. 553'te (1158) 4000 kişilik bir Fâtımi ordusu Haçlılar”ı 
Tellülacül ve Ariş”te iki defa mağlüp etti. Fâtımi birlikleri Kudüs'e 
yaklaşınca Haçlılar barış istediler. Talâ1', bu dönemde Haçlılar'a karşı 
Nüreddin Mahmüd Zengi ile iş birliği yapmak için girişimlerde bulundu. Bu 
sırada Bizans elçisi Kahire'ye gelip Sicilya”ya karşı Talâi'e ittifak teklif etti. 
Nüreddin Zengi ile iş birliği yapmayı tercih eden Talâi* onun 554”te (1159) 
Haçlılar'a karşı hücumlarına asker göndererek destek oldu. Suriye 
bölgesinden gelebilecek bir saldırıya karşılık Bilbis şehrinde bir kale 
yaptırdı. İskenderiye Valisi Tarhan ve kardeşi İsmâil'in giriştiği isyanı kısa 
sürede bastırdı. Talâi', Halife Fâiz'in 555'te (1160) erkek çocuk bırakmadan 
ölümü üzerine Hâfız-Lidinillâh'ın torunu Abdullah'ı Âdıd-Lidinillâh 
lakabıyla Fâtımi halifesi ilân etti. Kızını halife ile evlendiren Talâi'ın bütün 
yetkileri elinde toplaması hem halifeyi hem de saray mensuplarını rahatsız 
etmeye başladı. Zâfir'in kız kardeşinin planladığı bir suikast sonucunda 
sarayında saldırıya uğrayıp ağır şekilde yaralanan Talâi* 19 Ramazan 
556'da (11 Eylül 1161) öldü. Ölümünün ardından oğlu Rüzzik, el-Melikü”- 
Âdil unvanıyla vezir oldu. 


Talâ1' melik unvanını alan ilk Fâtımi veziridir. Güçlü vezir geleneğinin son 
temsilcisi olan Talâi', Mısır”da birçok idari düzenleme yapmıştır. Devlet 
maliyesini ıslah etmek için bölge valilerini hazineye belli bir meblağ 
vermeleri kaydıyla ve altı ay gibi kısa sürelerle tayın etmeye başlamış 
valilerin sık sık değişmesi yüzünden yılda iki defa vergi ödemek zorunda 
kalan halkın şikâyetleri giderek artmıştır. Talâ1', Fâtımiler'in son 
dönemindeki siyasi istikrarsızlıktan kaynaklanan ekonomik problemleri ve 
devlet maliyesini düzeltmeye çalışmış, ancak tekelciliğe bağlı olarak 
fiyatların artması Mısır ekonomisini olumsuz yönde etkilemiştir. Onun 
döneminde Fâtımiler milletlerarası siyasette oldukça etkili olmuş; Bizans, 
Haçlılar ve Zengiler'le ilişki içinde bulunmuştur. Kültürlü bir vezir olan 
Talâı' şairleri ve ilim adamlarını himaye ederdi. Kendisi de iyi bir şair olup 
divanı yayımlanmıştır (Divânü”l-veziri”I-Mışri Talâ?1“ b. Rüzzik, nşr. 
Ahmed Ahmed el-Bedevi, Kahire 1958; nşr. Muhammed Hâdi el-Emini, 
Necef 1964). Talâi'in Kahire surları dışında Bâbüzüveyle yakınında 555'te 


(1160) inşa ettirdiği Sâlih Talâ1* Camii günümüze ulaşmıştır. 
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Cengiz Tomar 


TALÂK 


(Bl) 


Belli lafızlarla nikâh akdinin bozulması, boşama ve boşanma anlamında 
fıkıh terimi. 


Sözlükte “serbest kalmak/serbest bırakmak, bağından kurtulmak/bağını 
çözmek” anlamındaki talâk kelimesi fıkıh terimi olarak belli lafızlarla nikâh 
akdinin bozulmasını ifade eder. Türkçe karşılığı boşama ve boşanmadır. 
Kur'ân-ı Kerim'in 65. süresine isim olan talâk ve aynı kökten türeyen 
kelimeler âyet ve hadislerde çok defa terim anlamıyla geçer (M. F. 
Abdülbâki, el-Mu'cem, “tl” md.; Wensinek, el-Mu'cem, “tlk” md.). 
Başlangıçtan itibaren hadis ve fıkıh kaynaklarında “kitâbü 't-talâk” 
boşanmayla ilgili konuların ele alındığı önemli bir bölüm oluşturur. 


İslâm dini neslin devamı için tek yol olan evliliği teşvik etmiş, eşlerin 
evlilik birliğini, karşılıklı sevgi ve saygı ortamını olabildiğince korumalarını 
istemiş, talâkı da ancak evliliğin sürmesine imkân kalmadığında 
başvurulabilecek bir çözüm şekli olarak meşrü saymış, bazı dinlerde ve 
hukuk sistemlerinde görüldüğü gibi kâğıt üzerinde evli kalıp gönül ve 
bedence ayrı yaşamayı uygun görmemiştir. Kur'an ve Sünnet'te talâkın 
meşruiyeti açıkça ifade edilmekle birlikte (meselâ bk. el-Bakara 2/228-232, 
236-237, 241; et-Talâk 65/1-2; Buhâri, “Talâk”, 1-4) evlilik bağının önemli 
bir sebep bulunmadıkça keyfi şekilde sona erdirilmesi tasvip edilmemiştir. 
Erkeklere eşleriyle iyi geçinmelerini ve onların kusurlarını değil olumlu 
yönlerini görmeye çalışmalarını öğütleyen âyet ve hadisler yanında (en- 
Nisâ 4/19; Müslim, “Radâ'”, 63), “Helâl şeyler içerisinde Allah'a en 
sevimsiz geleni boşamadır” (Ebü Dâvüd, “Talâk”, 3) ve, “Evlen, fakat 
boşanma, Allah zevk için evlenip boşanan erkek ve kadınları sevmez” 
(Heysemi, Mecma'u'z-zevâ 'id, IV, 335) gibi hadislerde boşamanın dinen 
hoş karşılanmadığı açıkça belirtilmiştir. Kur'ân-ı Kerim”de aile içi 
anlaşmazlığın ortaya çıkması halinde evliliğin devamını sağlamaya yönelik 
bazı tedbirlere başvurulmasının, geçimsizliğin devam etmesi durumunda 
erkek ve kadının ailelerinden seçilecek hakemlerin onların arasını bulmaya 


gayret etmesinin istenmesi de (en-Nisâ 4/34-35, 128) karı-koca arasındaki 
uyuşmazlıkların ilk çözüm yolunun boşanma olmaması gerektiğini ortaya 
koymaktadır. 


İslâm hukuk literatüründe dar anlamıyla talâk evlilik birliğinin koca ve belli 
durumlarda kadın tarafından tek yanlı irade beyanıyla sona erdirilmesini 
ifade eder. Fıkıh eserlerinde talâk için “belirli bir lafız ya da onun yerine 
geçen bir sözle hemen ya da gelecekte nikâh bağının ortadan kaldırılması” 
ve “bir sebebe bağlı olmadan kocanın nikâhı sona erdiren tasarrufu” gibi 
tanımlar verilmektedir. Kocanın karısıyla belli bir bedel karşılığında 
anlaşmasıyla (muhâlea) veya hâkim kararıyla evliliğin sona erdirilmesi de 
(tefrik) geniş anlamıyla talâk kapsamında görülmekle birlikte çağdaş İslâm 
hukukçularının genel temayülü, talâkın sadece “eşlerden birinin tek taraflı 
iradesiyle gerçekleşen boşama” anlamında kullanılması gerektiği 
yönündedir. Fesih, evlilik birliğinin akid anında var olan veya sonradan 
meydana gelen bir eksiklik yüzünden bozulmasıdır. Meselâ şahitsiz 
evlenme ve eşlerden birinin irtidad etmesi durumunda fesih söz konusudur. 
Bununla birlikte evliliği sona erdiren sebeplerden bazılarının talâk mı fesih 
mi sayılacağı fakihler arasında tartışılmıştır. Fesih evliliği hemen sona 
erdirir, talâk ise ric'i veya bâin şekillerine göre farklı sonuçlar doğurur; 
fesih talâk sayısını etkilemez. Öte yandan fâsid nikâhın erkek tarafından 
sona erdirilmesine Hanefiler “mütareke” adını vermiştir. Kazâi boşanma 
sebeplerinden biri olan ve kocanın “eşiyle cinsel ilişkide bulunmamak üzere 
yaptığı yemin” anlamına gelen ilâ, “kocanın karısını annesine veya 
kendisine ebediyen nikâh düşmeyecek yakınlarına benzetmesi” anlamındaki 
zıhâr ve kadının kendisini zina ile itham eden kocasıyla yeminleşmesini 
ifade eden liân da fıkıh literatüründe talâk bölümlerinde ele alınan başlıca 
konulardandır. 


Hükümlerin amaçları (hikmeti teşri") bağlamında yapılan açıklamalarda 
talâkla ilgili naslarda boşama yetkisinin prensip itibariyle erkeğe verilmesi 
ve boşamanın meydana gelebilmesi için hâkimin hükmüne gerek 
görülmemesi, evlilik hukukunda erkek ve kadına yaratılışlarından gelen 
farklı yapı ve kişilik özelliklerine göre değişik görevler verilmesi ve evlilik 
hayatının sorumluluklarının birinci derecede kocaya yüklenmesiyle 
açıklanır. Ancak bu yetkinin kötüye kullanılmasına karşı mânevi 
müeyyideler öngörüldüğü gibi kadının mehir hakkına sınır konmayıp 


boşama anında ödenmesi gereken mehr-i müeccelin yüksek tutulmasına 
ımkân sağlanması gibi koca için maddi açıdan caydırıcı tedbirler de 
alındığına dikkat çekilir. Nitekim İslâm tarihine bütüncül bir bakış 
yapıldığında bu konuda erkeğe tanınan yetkinin boşanmaları hızlandıran bir 
etken olmadığı, müslüman toplumlardaki dıni, içtimai ve ahlâki telakkilerin 
ve bu anlayışa dayalı eğitimin aile bağlarını güçlendirici ve keyfi 
boşamaları önleyici bir işleve sahip bulunduğu görülür. Ayrıca kocanın 
talâk yetkisi alternatifsiz olmayıp evlilik akdi esnasında veya daha sonra 
koca tarafından kadına boşama yetkisi tanınması durumunda kadın da 
herhangi bir sebep göstermeksizin boşama hakkına sahip olabilmekte, 
geçerli sebep ileri sürülmesi halinde kadının talebi üzerine hâkim de eşleri 
ayırabilmektedir. Mutlak anlamıyla talâk meşrü sayılmakla birlikte fakihler, 
kocanın karısını boşamasının normal şartlardaki hükmü konusunda farklı 
görüşler ileri sürmüş, bazıları bunun kural olarak mubah, bazıları ise haram 
olduğunu söylemiştir. Ayrıntıya inildiğinde farklı durumlarda talâkın vâcip, 
mendup, mubah, haram veya mekruh hükmünü alabileceği kabul edilmiştir. 
Meselâ ilâ yemini eden ve dört aylık bekleme süresinin ardından eşine 
dönmeyi reddeden kocanın karısını boşaması çoğunluğa göre vâcip, 
geçimsizlik yüzünden kendisini boşamasını isteyen karısını boşaması 
mendup, huyundan hoşlanmadığı eşini boşaması mubah, sebepsiz yere 
boşaması mekruh veya haram, ayrıca bid'i talâk haram sayılmıştır. 


Hanefiler'e göre talâkın temel unsuru (rükün) sigadır. Rüknü daha geniş 
anlamda kabul eden diğer mezheplere göre ise talâkın unsurları taraflar, 
yetki ve sigadır. Sigada aslolan sözdür, ancak bazı durumlarda yazı ve işaret 
de söz yerine geçebilir. Tek başına talâk niyeti talâk sayılmaz. Boşama sarih 
veya kinayeli sözlerle gerçekleşir. Sarih talâk, boşama iradesi kendisinden 
açıkça anlaşılan ve örfen bu anlamda kullanılan sözlerle olur. Fakihler 
talâkın ve aynı kökten türeyen kelimelerin sarih olduğunda ittifak etmiştir. 
Şâfii ve Hanbeliler “firâk” ve “serâh” kökünden türeyen kelimeleri de sarih 
kapsamında sayar. Bu tür irade beyanı kişinin talâk niyetini açıkça 
gösterdiğinden artık tekrar niyet ve halin delâleti araştırması yapılmaz. 
Kinayeli sözler ise hem talâka hem başka anlamlara gelebileceğinden bu 
sözlerin talâk iradesine delâlet etmesi ve niyet gerekli görülür. Mâlikiler'e 
göre Ise yaygın biçimde talâkı ifade etmek üzere kullanılan belli bir kinayeli 
lafzın söylendiği veya güçlü karinelerin olduğu durumlarda niyete 
bakılmaz. Arapça dışındaki dillerde de talâkı sarih ya da kinayeli biçimde 


ifade eden kelimeler bulunduğunu dikkate alan fakihler bu konuda o dili 
konuşanların kullanım ve örfüne bakılması gerektiğini belirtir. Mânasını 
bilmeden talâk lafzını söylemenin boşama sayılmayacağı hususunda görüş 
birliği vardır. Boşama kastı olmadığı halde başka söz söylemek isterken 
yanlışlıkla talâk lafzını söyleme durumunda Hanefi ve Hanbeliler?e göre 
talâk diyâneten değil kazâen vâki olur; zira hâkim niyete değil lafza göre 
hüküm verir. Mâliki ve Şâfiiler'e göre ise karinelerden hatanın varlığı 
anlaşılıyorsa talâk geçerli sayılmaz. Talâkın yazıyla 1fade edilmesi halinde 
çoğunluğa göre kocanın niyetine bakılır; bazı fakihlere göre yazı açıksa 
niyete bakılmaz. İşaretle talâkın geçerli kabul edilebilmesi için çoğunluğa 
göre kocanın dilsiz olması şarttır; Hanefiler buna yazmayı bilmemesi şartını 
da ilâve eder. Konuya ilişkin hadis sebebiyle, şaka yoluyla yani boşama 
niyeti bulunmaksızın ve sarfettiği sözle hakiki veya mecazi bir mâna 
kastetmeksizin boşama lafzını kullanan kişinin talâkı fakihlerin 
çoğunluğunca geçerli sayılır. Koca boşamaya ilişkin irade beyanını kayıtsız 
ve şartsız (müneccez) olarak yapabileceği gibi bunu ta'lıki şarta 
bağlayabilir veya bir zamana izâfe edebilir. Büyük çoğunluğa göre talâkın 
ta'lıki şarta bağlanması halinde şart gerçekleşince talâk da gerçekleşir. 
Gerçekleşmesi mümkün olmayan bir şarta yapılan ta'lık hükümsüzdür 
(lağv). Zâhiri ve Ca'feriler'e göre ta'lıki şarta bağlanan talâk geçerli 
değildir. Takıyyüddin İbn Teymiyye ve İbn Kayyim el-Cevziyye'ye göre ise 
bir şeyi yaptırmak veya engellemek ya da bir haberin doğruluğunu tekit 
etmek için yapılan şartlı talâkta kocanın gerçek niyeti talâk olmadığından 
talâk gerçekleşmeyip sadece yemin kefâreti gerekir; ancak yemin kastıyla 
yapılmayan şartlı talâk geçerlidir. Talâk Allah'ın dilemesine bağlanarak 
(“ınşallah” sözüyle birlikte) söylenirse Hanefi ve Şâfiiler'e göre geçersiz, 
Mâliki ve Hanbeliler?'e göre geçerli sayılır. Talâkın ileriki bir zamana izâfe 
edilmesi halinde çoğunluğa göre talâk o zaman gelince, Mâlikiler?'e göre ise 
hemen gerçekleşir. 


Fakihlerin büyük çoğunluğuna göre bulüğa ermiş olmak talâkın geçerlilik 
şartlarındandır; Hanbeliler'in çoğunluğuna göre ise boşanmanın anlamını 
bilen, bulüğa ermeye yaklaşmış mümeyyiz küçüğün talâkı da geçerlidir. 
Talâk tasarrufunda bulunacak kişinin akli dengesinin yerinde 


olması gerekir; akıl hastasının, bunağın (ma'tüh), hastalık vb. sebeplerle 
akli dengesini kaybeden kimsenin talâkı geçerli değildir. Aklı ve şuuru 


yerinde, ne söylediğinin farkında olan kişinin öfkeyle söylediği talâk sözü 
ıtiüfakla geçerli, öfke halinde akıl ve şuurunu tamamen kaybeden kişinin 
talâkı ittifakla geçersizdir. Aklı ve şuuru tamamen yok olmamakla birlikte 
aşırı öfkeden dolayı kendisinden hezeyan türü sözler ve davranışlar sâdır 
olan kimsenin talâkının geçerli sayılıp sayılmadığı tartışılmıştır. Fakihlerin 
çoğunluğuna göre bu durumdaki kişinin talâkı geçerlidir (Buhüti, V, 235; 
Muhammed b. Ahmed ed-Desüki, Il, 266; İbn Âbidin, ILI, 243-244; 
Abdülhamid eş-Şirvâni, VII, 32). Hanbeliler?den İbnü”l-Kayyim el- 
Cevziyye ise şöyle bir ayırım yapar: Akli melekeleri yerinde, ne dediğini ve 
ne kastettiğini bilen hafif öfkeli kişinin tasarrufları ittifakla muteberdir; ne 
dediğini ve ne kastettiğini bilmeyen aşırı öfkeli kişinin tasarrufları ıttifakla 
muteber değildir. Bu iki durumun arasında kalan ve aklını yitirmiş gibi 
olmayan öfkeli kişinin talâkı tartışmalıdır. İbnü'l-Kayyim konuyla ilgili 
deliller uyarınca bu durumdaki kişinin talâkının muteber sayılmaması 
gerektiğini ileri sürer (İğâsetü”l-lehfân, s. 38-39). İbn Âbidin, bazı Hanefi 
fakihlerinin açıklamalarını delil göstererek öfkeli kişinin talâkının geçersiz 
kabul edilmesi için onun ne dediğini hiç bilmeyecek bir durumda olması 
gerekmediği, söz ve davranışlarının çoğunda normalin dışına çıkma ve 
hezeyan halinin görülmesinin yeterli olacağı görüşünü tercih etmiştir 
(Reddü”1-muhtâr, II, 243-244). Bu görüş ayrılığında özellikle, “İğlâk 
halinde boşama ve âzat etme yoktur” hadisinde geçen (Müsned, VI, 276; 
İbn Mâce, “Talâk”, 16) ve “kapamak, kilitlemek” anlamına gelen iğlâk 
kelimesinin yorumu etkili olmuş, çoğunluk bunu baskı (ikrah), bazı âlimler 
öfke şeklinde yorumlamıştır. Kur'an ve Sünnet'in usulüne uygun talâkla 
ilgili düzenlemeleri, bazı sahâbe ve tâbiin fakihlerinin konuya ilişkin 
tavırları ve öfkenin kişinin düşünmesini engellediği gerçeği dikkate 
alındığında şiddetli öfke halindeki talâkın muteber sayılmaması gerektiği 
görüşünün nasların ruhuna daha uygun olduğu söylenebilir. Haram yolla 
sarhoş olan kişinin talâkı dört mezhep fakihlerinin çoğunluğunca geçerli 
sayılmıştır. Fıkıh tarihi boyunca ciddi tartışmalara yol açan bu yaklaşımın 
pratik sonuçları ile sahâbeden ve hemen her mezhepten fakihlerin karşı 
görüşte bulundukları dikkate alınarak Osmanlı Hukük-ı Âile 
Kararnâmesi”nden itibaren İslâm ülkelerindeki yasal düzenlemelerde 
genellikle sarhoşun talâkının muteber sayılmadığı hükmü benimsenmiştir. 
Diğer üç mezhebin aksine Hanefi mezhebinde baskı altındaki kişinin 
talâkının geçerli sayılması ve bunun pratikte ortaya çıkardığı sorunlar geniş 
biçimde tartışılmış ve adı geçen kararnâmede bu tür talâkın da geçerli 


olmayacağı hükme bağlanmıştır. Malını boş yere sarfeden ve 
harcamalarında israf eden kimse (sefih), İslâm hukukçularının büyük 
çoğunluğuna göre evlilik akdi yapmaya ehil sayıldığı gibi mali 
tasarruflardan olmayan evlilik akdini sona erdirme işlemini de yapmaya 
ehildir. Tâbiin âlimlerinden Atâ b. Ebü Rebâh'a göre talâk kendi zararına 
bir tasarruf olduğu için sefihin bu işlemi yapabilmesi velisinin iznine 
bağlıdır. Kocanın ölüm hastalığında yaptığı talâk geçerli sayılmakla birlikte 
karısının belirli şartlarla kendisine mirasçı olmaya devam edeceği çoğunluk 
tarafından kabul edilmiştir. Talâkın geçerli sayılabilmesi için sahih bir 
nikâhın hakikaten veya hükmen varlığı gerekir. Zifafın gerçekleşip 
gerçekleşmemesi boşamanın geçerliliğini etkilemez. Ric'i talâktan sonraki 
iddet süresinde evlilik hükmen devam ettiğinden bu süre içinde talâk dört 
mezhebe göre geçerlidir. Fâsid nikâhta talâk değil mütareke veya fesih söz 
konusudur. 


İslâm hukukçularının büyük çoğunluğuna göre boşama esnasında şahit 
bulundurmak mendup görülürken sahâbeden Hz. Ali, İmrân b. Husayn, 
tâbiinden Atâ b. Ebü Rebâh, İbn Sirin ve İbn Cüreyc ile Muhammed Ebü 
Zehre, Abdurrahman es-Sâbüni, Ahmed Muhammed Şâkir, M. Yüsuf Müsâ 
ve Alı el-Hafif gibi çağdaş âlimler boşamayla ilgili iki şahit tutmaya 
yönelik emrin (et-Talâk 65/2) vücüb ifade ettiği ve boşama esnasında iki 
şahit bulundurulmasının konuya ilişkin hak ve menfaatlerin korunması için 
gerekli olduğu kanaatindedir. Özellikle son dönemlerde talâk yetkisinin 
kötüye kullanılmasını önlemek ve boşamanın usulüne göre gerçekleşmesini 
sağlamak için bazı durumlarda devletin müdahalesi meselesi yoğun biçimde 
gündeme gelmiştir. Bu müdahalenin naslardaki başlıca dayanakları arasında 
şu hususlara dikkat çekilir: a) Boşanma durumunda iddetin sayılması 
emrinin (et-Talâk 65/1) muhatabı bir görüşe göre hâkimlerdir; nitekim 
boşanmadan sonra yapılacak evliliğin sahih olabilmesi için iddetin 
başlangıç ve bitiş tarihlerinin tesbit edilmesi gerekmektedir. b) Karı kocanın 
arasının açılmasından endişe duyulması halinde erkek ve kadının 
ailelerinden birer hakem gönderilmesi emrinin (en-Nisâ 4/35) muhatabının 
da hâkimler olduğu söylenmiştir. c) Hz. Peygamber'in, karısını hayız 
durumunda boşayan Abdullah b. Ömer'e karısına dönüp onu sünnet üzere 
boşamasını (aş.bk.) ve Sâbit b. Kays b. Şemmâs'a kendisiyle birlikte 
yaşamak istemeyen karısını mehir olarak verdiği bahçeyi geri almak şartıyla 
boşamasını emretmesi (Buhâri, “Talâk”, 12), devletin ve onu temsilen 


hâkimin belirli durumlarda evliliği sona erdirme yetkisinin bulunduğunu 
göstermektedir. Hukük-ı Âile Kararnâmesi”nde boşanmaların tescili usulü 
getirilmiş (md. 131) ve Osmanlı Ceza Kanunu, “Zevcesini tatlık ettiğini on 
beş gün zarfında hâkime ihbar etmeyen bir kimse bir haftadan bir aya kadar 
hapsolunur” hükmünü düzenlemiştir (md. 200). Birçok İslâm ülkesinin aile 
kanunlarında yukarıdaki deliller yanında istihsan ve maslahat gibi delillerle 
de desteklenerek ileride inkâr edilmesi halinde miras, mehir ve iddet gibi 
hak ve borçların tesbiti için boşanmanın tescil edilmesinin gerekli sayıldığı 
hükmü benimsenmiştir. 


Talâk Çeşitleri. Talâk, evliliği sürdürebilmek için yeni akde ihtiyaç bulunup 


bulunmaması açısından “ric*7” ve “bâin”, Kur'an ve Sünnet'e uygunluk 
açısından “sünni” ve “bid'1” kısımlarına ayrılır. 1. Ric'i talâk. Erkeğin yeni 
nikâh akdine gerek kalmadan iddet süresi içinde eşine dönebildiği 
boşamadır. Boşamanın ric'i sayılabilmesi için birinci veya ikinci talâk 
olması, tarafların fiilen karı-koca hayatı yaşamış olmaları, boşamanın bir 
bedel karşılığında yapılmaması ve Hanefiler'e göre sarih ya da sarihe yakın 
belli lafızlarla gerçekleşmesi gerekmektedir. Sarihe yakın sayılan bazı 
istisnalar dışında kinayeli lafızlarla yapılan talâk Hanefiler'e göre bâin 
sayılırken diğer üç mezhebe göre ister sarih ister kinayeli lafızla yapılsın 
talâk kural olarak ric'idir. Ric'i talâkta koca iddet süresi içinde kadının 
rızası bulunmasa da sözle veya evlilik hayatını fiilen sürdürerek eşine 
dönebilir; ancak sözle yapılması ve bu esnada şahitlerin bulundurulması, 
dolayısıyla insanların bu olaydan haberdar edilmesi menduptur. İddet süresi 
içinde ric'at edilmemesi halinde ayrılık bâin talâka dönüşür. Evlilik bağı 
devam ettiğinden ric'i talâk sebebiyle beklenilen iddet süresi içinde 
eşlerden birinin vefat etmesi halinde diğeri ölene mirasçı olur. Ölüm veya 
talâk hadisesine bağlanan müeccel mehir ric'i talâkla muacceliyet 
kesbetmez; fakat iddetin bitiminde muaccel hale gelir. Mehir 


fakihlerin çoğunluğunca nikâh akdinin bir sonucu ve Mâlikiler?”ce nikâhın 
şartlarından biri kabul edildiğinden mehir belirlenmemiş olsa veya 
belirlenen mehir bir sebeple geçersiz sayılsa bile kadına misil mehir, zifaf 
olmadan boşama durumunda da kararlaştırılan mehrin yarısının ödenmesi 
gerekir. Mehir belirlenmeden evlenen kadının (müfevviza) zifaftan önce 
boşanması durumunda ise ona misil mehirin yarısı değil, müt'a adıyla bir 
ödeme yapılır (0k. MEHİR; TEFVİZ). Bir arada bulunmanın evliliğin 


devamını sağlayacağı ümidiyle ric'i talâkla boşanan kadının iddet süresince 
kocasının evinde veya onun gösterdiği evde kalması (süknâ) gerekli 
kılınmıştır. Genel olarak iddet süresi içinde kadının nafaka ve süknâ hakkı 
bulunmakla birlikte ayrıntıda farklı görüşler vardır. 


2. Bâin talâk. Tarafların tekrar bir araya gelebilmesi için yeni nikâh akdinin 
gerekli sayıldığı boşamadır. Bu şekilde gerçekleşen boşamaya “ibâne” 
denir. Zifaftan önce veya bedel karşılığında gerçekleşmesi ve Hanefilere 
göre kinayeli lafızların kullanılması durumunda talâk bâin olur. Talâk 
sayısının bir veya iki olması halinde buna küçük ayrılık (el-beynünetü's- 
suğrâ) denir ve taraflar, ister iddet süresi içinde ister iddet bitiminde yeni 
nikâh akdiyle tekrar bir araya gelebilir. Talâk sayısının üçe ulaşması 
durumunda meydana gelen ayrılığa büyük ayrılık (el-beynünetü”l-kübrâ) 
adı verilir ve kadın başka bir erkekle evlenip boşanmadan eski kocasıyla 
yeniden nikâh-lanamaz. Üç talâktan sonra eski karı kocanın tekrar 
evlenmesini sağlamak amacıyla kadının başka bir erkekle yaptığı hileli 
evlilik ve bu hilenin tarafları Hz. Peygamber tarafından lânetlenmiştir (bk. 
HÜLLE). Üç talâktan sonra kadın evlendiği başka bir erkekten boşanıp 
tekrar eski eşine dönerse kocanın yeniden üç talâk hakkına sahip olacağında 
ıhtılâf yoktur. Ancak ikinci evlilik bir veya iki talâkla boşanan kadın için 
söz konusu edildiğinde Ebü Hanife ve Ebü Yüsuf'a göre koca yeniden üç 
talâk hakkını elde ederken Muhammed b. Hasan'la diğer üç mezhebe göre 
yalnız ilk evlilikten geriye kalan talâk hakkına sahip olur. Bâin talâk veya 
fesih sebebiyle beklenen iddet süresi içinde gerçekleşen yeniden boşamanın 
geçerliliği hakkında farklı görüşler bulunmaktadır. Hanefiler, beynünet-i 
suğrâ ile bazı fesih durumlarında beklenen iddet süresi zarfında vâki olan 
talâkı geçerli sayarken diğer mezhepler aksi görüş beyan etmektedir. 


3. Sünni talâk. Erkeğin karısını cinsel ilişkinin bulunmadığı temizlik 
döneminde boşamasıdır. Buhâri (“Talâk”, 1) bu tanıma iki şahit tutmayı da 
eklemiştir. Bu tür talâkın Kur'an ve Sünnet'e uygun sayılarak bu isimle 
anılması özellikle, “Kadınları boşayacağınızda onları iddetlerini gözeterek 
boşayın” âyetiyle (et-Talâk 65/1) karısını hayız halinde boşayan oğlunun 
durumunu soran Hz. Ömer'e Resül-i Ekrem'in verdiği şu cevaba 
dayandırılır: “Ona emret, karısına dönsün; karısı temizlenip hayız 
görünceye ve tekrar temizleninceye kadar onu nikâhında tutsun. Bundan 
sonra dilerse onu tutar, dilerse cinsel ilişkide bulunmadan boşar. İşte 


Allah'ın kadınların boşanmasında gözetilmesini emrettiği iddet budur” 
(Buhâri, “Talâk”, 1). Talâkta böyle bir yol izlenmesini istemenin sebebi 
hakkında yapılan açıklamalar şöylece özetlenebilir: Kadının ay hali 
döneminde genellikle meydana gelen bedensel ve ruhsal değişiklikler eşler 
arasındaki geçimsizliği etkileyebileceğinden boşama gibi ciddi sonuçları 
olan ve soğuk kanlılıkla düşünülüp kararlaştırılması gereken bir tasarrufun 
bu devrede gerçekleştirilmesi uygun değildir. Temizlik döneminde olmakla 
birlikte cinsel ilişkiden sonra vuku bulan boşamanın da evlilik birliğine son 
verme irade ve kararlılığından ziyade ârızi bir sebepten kaynaklanmış 
olması kuvvetle muhtemeldir. Sünni talâk anlık öfke, ârızi duygu ve 
düşüncelerin etkisi altında sonradan pişmanlık duyulacak adımlar atılmasını 
ve aile yuvasının dağılmasını önlemek için alınan tedbirlerden biridir. Bir 
defada üç talâkla boşama Hanefi ve Mâlikiler?'e göre sünnete aykırıdır, 
Şâfiiler'e göre değildir; Hanbeli mezhebinde her iki yönde görüş 
belirtilmiştir. 


4. Bid'i talâk. Erkeğin, karısını hayızlı yahut nifaslı iken veya cinsel ilişkide 
bulunduğu temizlik döneminde boşamasıdır. Fakihlerin çoğunluğuna göre 
ister aynı mecliste ister ayrı meclislerde olsun aynı temizlik dönemi içinde 
birden fazla talâk da bid'i sayılır. Bid'i talâk fakihlerin ekserisine göre - 
sünnete aykırı sayılmakla birlikte-ehlinden sâdır olduğu için hukuki sonuç 
doğurur; ancak boşayan kişi bu husustaki emre uygun hareket etmediğinden 
günah işlemiş olur. Bu yönüyle bid'i talâk cuma namazı saatinde bu 
namazla yükümlü kişilerin yaptığı alışverişe benzetilmiştir. Emre aykırı 
olan bu alışveriş (el-Cum'a 62/9) dinen günah ise de hukuken geçerli 
sayılmakta ve satıcı malın bedelini, müşteri de malı almaya hak 
kazanmaktadır. Ancak bid'i talâkı geçerli sayan fakihlere göre koca ric'i 
talâk söz konusu ise karısına dönmelidir. Hanefiler'in çoğunluğu bunun 
vâcip sayıldığını, Şâfli ve Hanbeliler'le Kudüri gibi bazı Hanefiler sünnet 
veya müstehap olduğunu söyler. Mâlikiler ise hayız veya nifas halinde 
boşamanın haram, cinsel ilişkide bulunulan temizlik döneminde boşamanın 
ıse mekruh sayıldığını, dolayısıyla birinci durumda kocanın eşine dönmek 
zorunda olduğunu, ikinci durumda bunun zorunlu görülmediğini 
belirtmiştir. Said b. Müseyyeb gibi bazı tâbiin âlimleriyle Muhammed 
Abduh, M. Reşid Rızâ ve Muhammed Ebü Zehre gibi çağdaş âlimler, dinen 
öngörülen şekle uyulmadığı ve bu şeklin hedeflediği amaçları ihlâl ettiği 
gerekçesiyle bid'i talâkın geçerli sayılmadığı görüşündedir. 


Bir defada üç talâk hakkının kullanılması fakihlerin büyük çoğunluğu 
tarafından hukuken geçerli sayılmıştır. Onlara göre bu durumda koca 
sünnete aykırı davransa da kendisine tanınan hakları bir anda kullanmıştır; 
sahâbe döneminde yaygın olan görüş de bu yöndedir. Üçten fazla talâkla 
yapılan boşamada da üç talâk gerçekleşir, fazlası hükümsüzdür (lağv). 
Ca'feriler bir defada üç talâkı sünnete aykırılığından dolayı tamamen 
geçersiz sayar. Bazı sahâbilerle İbn İshak, İbn Teymiyye ve İbn Kayyim el- 
Cevziyye gibi fakihlere ve Zeydiler'e göre bir defada gerçekleşen üç talâkla 
yalnız bir talâk meydana gelir. Bu görüşün gerekçeleri özetle şöyledir: 
Resül-i Ekrem ile Hz. Ebü Bekir devrinde ve Hz. Ömer'in hilâfetinin ilk iki 
yılında bir lafızda üç talâk bir talâk sayılmaktaydı. Daha sonra Hz. Ömer bu 
hakkın kötüye kullanıldığını görünce, “İnsanlar kendilerine mühlet verilmiş 
bir konuda acele ediyorlar; gelin bu konuda onların sözlerini geçerli 
sayalım” diyerek bir defada üç talâkı geçerli saymıştır (Müslim, “Talâk”, 
15-17). Halife Ömer bu hükmü Resülullah'a dayandırmamış, olayın 
özelliğini ve mevcut şartları dikkate alıp toplumun yararına gördüğü bir 
uygulama başlatmış, bu yolla talâkta acele edilmesini engellemeye çalışmış 
ve o dönemde bu uygulama yaygınlaşarak büyük çoğunluk tarafından kabul 
edilmiştir. Ancak daha sonra gelişen şartlar göz önüne alındığında 
maslahatın bir defada üç talâkla boşamanın ılk dönemde olduğu gibi bir 
talâk sayılmasını gerektirdiğini ortaya koymaktadır. 
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H. İbrahim Acar 


A A © 
TALAK SURESİ 
(G2LEl 5 ae) 

Kur'ân-ı Kerim'in altmış beşinci süresi. 


Medine döneminin ortalarında nâzil olan süre adını boşamadan bahseden ilk 
âyetinden almıştır. Abdullah b. Mes'üd'un bu süreyi Süretü'n-nisâ” el-kusrâ 
(es-suğrâ) (iddetten söz eden kısa süre) diye andığı rivayet edilir (Buhâri, 
“Tefsir”, 65/2; Süyüti, 1, 175). Âyet sayısı on iki olan sürenin fâsılası elif 
harfıdir. Boşanma hukukuyla ilgili bazı hususları ve toplum hayatında 
Allah'ın ve resulünün gösterdiği yolu izlemenin önemini konu edinen Talâk 
süresinin muhtevasını iki bölüm halinde incelemek mümkündür. Sürenin ilk 
yedi âyetini içeren birinci bölümünde Hz. Peygamber'in şahsında 
müminlere hitap edilerek eşlerini boşamaları durumunda -bu süre ile 
birlikte Bakara süresinde-belirlenmiş olan kurallara uymaları emredilir; 
yaklaşık üç ay devam eden bekleme süresi (iddet) içinde eşlerin evlerinden 
çıkarılmaması ve nafakalarının sağlanması istenir; hamilelerin iddetinin 
doğum yapıncaya kadar süreceği ve bu süre içinde nafaka yükümlülüğünün 
devam edeceği; ayrıca çocuğu emziren annelere ücretinin ödeneceği 
bildirilir. Sürenin son beş âyetini ihtiva eden ikinci bölümde Allah'ın ve 
O'nun gönderdiği elçilerin emirlerini yerine getirmeyen geçmiş milletlerin 
çetin ımtihanlara tâbi tutulup helâk edildiği, onların âhiret hayatında da 
şiddetli bir azaba uğrayacakları bildirilir. Ardından basiret sahibi müminlere 
hitap edilerek Allah'a karşı saygılı olmaları emredilir ve Allah'ın âyetlerini 
okumak suretiyle kendilerini karanlıklardan aydınlığa çıkaracak bir 
peygambere muhatap kılındıkları hatırlatılır, inanan ve yararlı işler 
yapanların ebedi mutluluğa erişeceği belirtilir. Süre Allah'ın yukarıda yedi 
göğü ve yer küresi tarafında da benzerlerini yarattığına, O'nun emir ve 
tasarrufunun bunların arasında egemen olduğuna dikkat çeken, Cenâb-ı 
Hakk'ın her şeye güç yetirip her şeyi bildiğini ifade eden âyetle son bulur. 
Buradaki “yedi” sayısını İbn Manzür'un da belirttiği üzere (Lisânü”l-“ Arab, 
“sb“” md.) sınırlandırılmış bir rakam değil yedi, yetmiş ve yedi yüz sayıları 
gibi çokluktan kinaye kabul etmek gerekir. Ayrıca sema “belli bir noktaya 
göre izâfi bir yükseklik” demek olup arz üzerindeki aynı nokta ters 


ıstikametteki gezegenlere göre sema konumunda bulunur (Râgıb el- 
İsfahâni, el-Müfredât, “smv” md.). 


Toplumun temelini oluşturan evliliğin ve aile hayatının sürdürülmesi bazan 
onun kurulmasından daha zor bir duruma gelir. Bir hadiste “en sevimsiz 
hak” diye nitelendirilen boşama veya boşanma (İbn Mâce, “Talâk”, 1; Ebü 
Dâvüd, “Talâk”, 3) Câhiliye döneminde kadına zarar verecek şekilde 
uygulanırdı. Medine'de müslüman bir toplumun ortaya çıkmaya başladığı 
bir dönemde nâzil olan Talâk süresinde kadın haklarının korunması 
hedeflenmiş, boşama yetkisine sahip bulunan kocaya hitap edilerek onun bu 
yetkiyi kullanırken Allah'tan korkması gerektiği bildirilmiş, Allah'ın 
belirlediği sınırların aşılmamasına dikkat edilmesi istenmiş, aile 
meselelerinin çözümünde akıl ve din açısından güzel olan yolun (mâruf) 
benimsenmesi emredilmiş, geçmiş milletlere atıf yapılarak hem uyarma 
hem özendirme yöntemleri kullanılmıştır. “Talâk süresini okuyan kimse 
Resülullah'ın sünneti üzerine ölür” meâlinde nakledilen hadisin 
(Zemahşeri, VII, 152; Beyzâvi, IV, 291) mevzü olduğu belirtilmiştir 
(Zemahşeri, I, 648-649 (neşredenlerin notu); Muhammed et-Trablusi, TI, 
723). Muhammed b. Ömer b. Ukayl Tefsirü süreti”t-Talâk ve'stinbâtu mâ 
fihâ min ahkâm adıyla yüksek lisans tezi hazırlamıştır (1393, Câmliatü”l- 
İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye el-Ma'hedü”l-âli li”1-kazâ”). 
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Bekir Topaloğlu 


TALAS SAVAŞI 


Müslüman Araplar'la Karluk Türkleri'nin Çin orduları karşısında zafer 
kazandığı savaş (133/751). 


Çin'de Tang hânedanı, 659 yılında Batı Göktürkleri'ni kendisine bağlayıp 
Tanrı dağlarının güneyindeki şehir devletleri üzerinde otorite tesis ederken 
Batı Göktürkleri'nden gelen Türgişler bağımsızlıklarını uzun süre 
sürdürmüşlerdi. 11. Göktürk Devleti'nin 682'de güçlü bir şekilde ortaya 
çıkması ve Türgişler'in batıda güçlenip komşularıyla rekabete girmesi 
Çinliler'in bölgedeki hedeflerini sona erdirmişti. Batı Türkistan'daki Çın 
nüfuzunu ortadan kaldıran Kapgan Kağan, Türgişler'i yenip kendisine 
bağlayarak bölgede Göktürk gücünü yeniden hâkim kıldı. Ancak Kuteybe 
b. Müslim'in Mâverâünnehir'i fethi ve Batı Türkistan'a düzenlediği askeri 
harekât bölgenin siyasi hayatında önemli değişikliklere yol açtı. Sulu Kağan 
liderliğinde toparlanan Türgiş ordusu 720-721 yılında Semerkant üzerine 
yürüdü. Türgişler önce yenilmelerine rağmen ardından Araplar'ı mağlüp 
etmeyi başardılar. Ancak sonuçta Türgiş Kağanlığı, Arap orduları karşısında 
tutunamadı. Zor durumda kalan şehirlerde Türk beylerinden Fergana ihşidi, 
Buhara ve Semerkant hükümdarları, Toharistan yabgusu Araplar'a karşı 
Çin'den yardım istemek zorunda kaldılar. Mâverâünnehir?'de ve Batı 
Türkistan'da Türk-Arap mücadelesinin devam ettiği bu dönemde Çin'de 
Tang hânedanının başında güçlü bir hükümdar olan Hivan-tsâng 
bulunuyordu. Hivan-tsâng cesaretiyle meşhur kumandanlarından Kuça 
Valisi Kao Sien-Chih'yı Türk beylerine yardım etmekle görevlendirdi. Kao 
Sien-Chih, 748 yılında Tanrı dağlarının kuzeyindeki Tokmak”ı alarak Batı 
Türkistan'a giden stratejik mevkiyi ele geçirdi. Bu sırada Kao'nun idam 
ettirdiği Taşkent hâkiminin oğlu, babasının intikamını almak için Ebü 
Müslim-i Horasâni ile Yedisu ve Isık Göl civarında yaşayan Karluklar?'dan 
yardım istedi. 


Çin ordusu, İslâm ordularıyla, Talas (Taraz) nehri kıyısında (bugünkü 
Evliyaata'nın doğusunda) savaşa tutuştu. Fergana ordusu da Çinlilerin 
yanında yer aldı. Ebü Müslim'in gönderdiği İslâm ordusuna Ziyâd b. Sâlih 
kumanda ediyordu. Kuzeyden Karluklar yardıma geldiler. Zilhicce 133”'te 


(Temmuz 751) Talas nehri kıyısındaki Atlah mevkiinde cereyan eden savaş 
beş gün sürdü. Muhtemelen savaşın son günü Karluk Türkleri Çin ordusuna 
arkadan saldırdı (Yıldız, İslâmiyet ve Türkler, s. 36). İki ateş arasında kalan 
Çinliler ağır bir yenilgiye uğradı. Makdisi'ye göre Talas Savaşı'n-da 
100.000 kişiyi aşkın Çin ordusundan 45.000 kişı öldürülmüş, 25.000 kişi 
esir alınmıştır (el-Bed” ve't-târih, VI, 74). Savaşın sebebi ve sonucuyla 
ilgili olarak önemli bilgiler veren İbnü”l-Esir, Fergana ihşidi ile Taşkent 
(Şâş) meliki arasında ihtilâf çıkınca ihşidin Çin imparatorundan yardım 
istediğini, onun gönderdiği 100.000 kişilik bir ordunun Taşkent'1 
kuşattığını, Taşkent melikinin de Çin imparatorunun hâkimiyetini kabul 
ettiğini, Çin ordusunun geldiğini haber alan Ebü Müslim'in Ziyâd b. Sâlıh'ı 
onlara karşı sevkettiğini, savaşı müslümanların kazandığını, 50.000 
Çinli'nin öldürüldüğünü ve 20.000'inin esir alındığını, kurtulanların Çin'e 
kaçtığını, savaşın Zilhicce 133 (Temmuz 751) tarihinde meydana geldiğini 
belirtir (el-Kâmil (trc. Yunus Apaydın), V, 365). Çin kaynakları ise 
ordularının asker sayısını 30.000 diye kaydeder. Kaynaklardaki bilgilerden, 
Çin'in ilk hedef olarak Taşkent'i seçmesinin sebebinin Batı Türkistan'ın 
içinde bulunduğu siyasi durumla ilgili olduğu anlaşılmaktadır. Göktürk ve 
Türgiş devletlerinin yıkılmasının ardından kendileri için yegâne tehlikenin 
Göktürk şehzadelerinin hâkimiyeti altındaki Taşkent'ten geleceğini bilen 
Çinliler muhtemelen öncelikle Taşkent”i ele geçirip şehrin hâkimini itaat 
altına almayı planlamışlar, öte yandan birlik içinde olmayan ve Çinliler'in 
önünü kesmek isteyen Türkler, Çin ordusuyla tek başlarına mücadele 
edemeyeceklerini bildiklerinden Çin üzerine bir sefer düzenlemek niyetinde 
olan Ebü Müslim-i Horasâni'yı Kuça, Karaşar, Hoten ve Kâşgar'ın işgaline 
ıkna etmişler, bu durumu öğrenen Kao Sien-Chih büyük bir orduyla 
harekete geçmiştir. 


Tang hânedanı bu yenilgiden sonra Batı Türkistan'a hâkim olma 
emellerinden vazgeçmek zorunda kaldı ve Türk boyları Çin baskısından 
kurtuldu. Batı Türkistan'da sarsılan Türk nüfuzu yeniden kuruldu. 
Karluklar 766'da Tanrı dağları yöresinde bağımsız devletlerini oluşturdular. 
Bu yeni siyasi ortam ve nüfus hareketleri Karahanlı Devleti'nin oluşumuna 
zemin hazırladı. Hz. Ömer zamanında Sâsâni Devleti”nin yıkılmasının 
ardından bölgede İslâm fütuhatı sırasında başlayan ve bir asır devam eden 
Türk-Arap mücadelesi Talas Savaşı'ndan sonra yerini dostluğa ve iş 
birliğine bırakmış, sağlanan barış ortamında İslâmiyet Türkler arasında 


hızla yayılmış, Müslümanlığı benimseyen Türkler, Abbâsi halifeliğinin 
askeri ve siyasi kadrolarında yer almaya başlamıştır. Talas Savaşı kültür 
tarıhi açısından da önemli gelişmelere yol açmıştır. Çin'de keten ve 
kenevirden imal edilen kâğıt bu savaşta esir alınan Çinliler vasıtasıyla Çin 
dışında ilk defa Semerkant'ta imal edilmiş, 178 (794) yılında Bağdat'ta bir 
kâğıt ımalâthanesi kurulmuş, bunu Mısır'daki imalâthaneler takip etmiştir. 
HI. (IX.) yüzyıldan itibaren Endülüs”ten Hindistan'a kadar bütün İslâm 
ülkelerinde kâğıt yapımına başlanmıştır. Kâğıt Avrupa'ya Sicilya ve 
Endülüs üzerinden girmiştir (Yıldız, İslâmiyet ve Türkler, s. 37-38). 
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Ahmet Taşağıl 


TALAT PAŞA 


(1874-1921) 
Osmanlı sadrazamı. 


I Eylül 1874 tarihinde Edirne'de doğdu. Babası Kırcaalı”ye bağlı Çepleci 
köyünden Kadı Ahmed Vâsıf Efendi, annesi Hürmüz Hanım'dır. İlk 
eğitimini Vize'de aldıktan sonra Edirne Askeri Rüşdiyesi”ni bitirdi. 
Babasının vefatı üzerine ailesinin geçimini sağlamak için Edirne Posta ve 
Telgraf İdaresi'ne mülâzemetle girdi ve 1891?de telgraf deposu mukayyidi 
oldu. Aynı zamanda şehirdeki Alliance Israclite Universelle mektebinde 
Türkçe muallimliği yaptı. Bu sırada özel Fransızca dersleri aldı; ayrıca sicil 
kaydına göre Rumca konuşabilmekteydi. Genç yaşta eniştesi İsmail 
Yürükoğlu aracılığıyla Jön Türk düşüncesinden haberdar oldu ve bu 
düşüncelere yakın ilgi duydu. Bulgaristan Türklerinden olan ve daha sonra 
Şark adında bir muhalefet gazetesi çıkaran İsmail Yürükoğlu, Ahmed Zeki 
Bey ile beraber Osmanlı İttihat ve Terakki Cemiyeti Rusçuk teşkilâtında 
çalışmıştı. Talat Bey, Edirne'de daha sonra İpek mebusluğu yapacak olan 
Hâfız İbrâhim Efendi'nin çabalarıyla gerçekleşen ve alt düzey bürokrat ve 
zâbitlerden oluşan bir muhalefet örgütlenmesine katıldı. Ancak hükümet bu 
gelişmeyi öğrenince Osmanlı İttihat ve Terakki Cemiyeti Paris ve Cenevre 
teşkilâtlarıyla gizli muhaberatta bulunan örgüt üyeleri tutuklandı (1896). 
Talat Bey diğer sivil üyelerle yargılandığı mahkeme tarafından üç yıl hapse 
mahküm edilerek Edirne Hapishanesi'ne gönderildi ve memuriyetten 
azledildi (1897). Jön Türkler'le saray arasında gerçekleşen ve Contrexeville 
Anlaşması diye adlandırılan uzlaşmanın ardından muhalefete karşı 
uygulanan siyasetin yumuşatılması neticesinde 1898 yılı Şubat ayında bir 
irade ile diğer arkadaşlarıyla beraber Talat Bey de affedildi. Bununla 
birlikte Edirne'de kalmasına izin verilmeyip Selânik?e sürüldü. Jön Türk 
muhalefetinin şiddetini kaybetmesi üzerine Selânik'te kurulmuş olan 
Osmanlı İttihat ve Terakki Cemiyeti Şubesi dağılmıştı. Bu sebeple Talat 
Bey, uzunca bir süre muhalifler arasında yapılan toplantılara katılma ve 
yasak neşriyatı takip etme dışında siyasi bir faaliyette bulunamadı. 1899'da 
Selânik Vilâyeti Posta ve Telgraf İdaresi'nde kâtip, 1903'te başkâtip oldu ve 


21 Kasım 1907 tarihinde azledilinceye kadar bu görevde kaldı. 1903'te 
İtalyan Obediyası'na bağlı Macedonia Risorta mason locasına girdi. Pek 
çok rejim aleyhtarının katıldığı bu loca, Osmanlı Hürriyet Cemiyeti'nin 
dahil olduğu daha sonraki örgütlenmelere ciddi katkılar sağladı. Değişik 
kaynaklar Talat Paşa'nın Bektaşi tarikatı mensubu olduğunu ve bu kanalla 
da siyasal örgütlenme gerçekleştirdiğini ileri sürmektedir. 


Talat Bey, 1901 yılından itibaren Lom Palanka”da bulunan İsmail 
Yürükoğlu aracılığıyla Ahmed Rızâ Bey ile yazışmalarda bulundu; ancak 
Jön Türk hareketi büyük bir çöküntü içinde bulunduğundan herhangi bir 
örgütlenme faaliyetine geçemedi. 1903 teki İlinden ayaklanması bütün 
Makedonya'da olduğu gibi Selânik'teki muhaliflerin de yeniden örgütlenme 
çabaları içine girmesine vesile oldu. Aynı yılın ağustos ayında Talat Bey, 
Mustafa Rahmi (Arslan), Cemal Bey (Paşa), Mehmed Câvid ve Hacı Âdil 
beylerden oluşan bir heyetle gizlice İngiliz Konsolosluğu'na giderek 
örgütlenme faaliyetlerine destek talebinde bulundu, fakat kendilerine 
mânevi destek dışında bir yardım yapılamayacağı söylendi. Kendisiyle 
temas kurulan Ahmed Rızâ Bey de Paris merkezinin Selânik'teki 
muhaliflere bir yardımı dokunamayacağını bildirdi. Uzun süren gizli 
toplantılar ve tartışmalar neticesinde muhalifler 1906 yılı Temmuzunda yeni 
bir örgütlenmenin gerçekleştirilmesine karar verdiler. Talat Bey ile İsmail 
Canbolat ve Midhat Şükrü'den (Bleda) oluşan bir heyet, 7 Eylül 1906 
tarihinde Hilâl (Muin-i Hilâl) diye adlandırılan bir gizli cemiyetin 
kurulmasını kararlaştırıp diğer muhaliflere bildirdi. 18 Eylül 1906 tarihinde 
yapılan yeni bir toplantıda örgütün adı Osmanlı Hürriyet Cemiyeti olarak 
değiştirildi. Örgütün on kurucusu Talat Bey, İsmail Canbolat ve Mustafa 
Rahmi beylerden oluşacak bir heyetin örgütün idaresini üstlenmesine karar 
verdi. Örgüt kısa sürede yayılarak üye sayısı arttı ve özellikle düşük rütbeli 
subaylar üye kaydedilmeye başlandı. 


Ülke içindeki muhalefet örgütlenmelerini mahalli şubeleri haline getirmeye 
çalışan, merkezi Paris'te bulunan Osmanlı Terakki ve İttihat Cemiyeti bu 
yeni örgütle temasa geçti. Gizlice Selânik'e sokulan Dr. Nâzım Bey, 
önceleri Osmanlı Hürriyet Cemiyeti'nin teşkilâtlanma yöntemlerine ilişkin 
kuşkularını dile getirdiyse de 27 Eylül 1907 tarihinde iki cemiyet birleşme 
kararı aldı. Bu karara göre Osmanlı Hürriyet Cemiyeti, Osmanlı Terakki ve 
İttihat Cemiyeti Dâhili Merkezi Umümisi adını aldı. Talat Bey bu yeni 


teşkilâtın kâtibi sıfatıyla, Hârici Merkezi Umümi ve Avrupa vilâyetlerindeki 
şube ve muhaliflerle haberleşmeyi sağladığı gibi gizlice İstanbul'a gidip 
İstanbul teşkilâtı lideri Silistreli İbrâhim Paşazâde Hamdi ve Avukat Baha 
beylerle görüşdü ve başşehirdeki faaliyetlerin yeniden düzenlenmesi 
çabalarına katkıda bulundu. Takma ad olarak Sâi ismini kullanan Talat Bey, 
Hârici Merkezi Umümi'de benzer bir görevi üstlenen Bahâeddin Şâkir Bey 
ile beraber örgütün teşkilâtlanmasını denetleyen iki kişiden biri oldu. 
Nitekim 1908 ıhtilâlinin ardından bu iki lider, yabancı temsilcilerle 
cemiyetin dâhili ve hârici sekreterleri sıfatıyla görüşmelerde bulundu. Talat 
Bey'in cemiyetteki hızlı yükselişini, 1905 sonrasında gerçekleşen Jön 
Türklüğün bir entelektüel hareketten tutucu bir eylemciliğe dönüşüm 
sürecinin son halkalarından biri olarak mütalaa etmek mümkündür. 


Talat Bey 1908 ihtilâlının hazırlanmasında önemli rol oynadı ve ihtilâlın 
ardından yeniden Osmanlı İttihat ve Terakki Cemiyeti adını alan örgütün en 
önemli idarecilerinden biri haline geldi. İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin 
Osmanlı siyasetine ağırlığını koyduğu 1908-1918 döneminde Talat Bey 
önde gelen siyaset yapımcıları arasında yer aldı. 1908 seçimlerinde Edirne 
mebusu olarak Meclisi Meb'üsan'a girdi ve birinci reis vekilliğine getirildi. 
1909'da İngiltere'ye gönderilen parlamento heyetine başkanlık etti. 8 
Ağustos 1909 tarihinde Dahiliye nâzırı oldu. 11 Şubat 1911'de bu 
görevinden istifa etmekle beraber 4 Şubat 1912 tarihinde Posta ve Telgraf 
nâzırlığıyla yeniden kabineye girdi. Said Paşa kabinesinin 1912 
Temmuzunda istifası ile bu görevi sona erdi. Bu tarihten sonra İttihat ve 
Terakki Cemiyeti'nin kısa süren muhalefetinin örgütlenmesinde çalıştı. 
Balkan savaşı sırasında gönüllü asker olarak Edirne'de görev aldıysa da 
muhalif propaganda yaptığı gerekçesiyle İstanbul'a geri gönderildi. 23 
Ocak 1913 tarihinde 


gerçekleştirilen Bâbıâli Baskını'nın düzenleyici ve uygulayıcıları arasında 
yer aldı. TI. Balkan Savaşı esnasında Edirne'nin geri alınması için askeri 
harekât kararı verilmesinde önemli rol oynadı ve ardından Bulgar 
temsilcileriyle yapılan barış görüşmelerinde Osmanlı heyetine başkanlık 
etti. Mahmud Şevket Paşa suikastının ardından kurulan Said Halim Paşa 
kabinesinde yeniden Dahiliye nâzırlığına getirildi (12 Haziran 1913). Bu 
tarihten itibaren İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin gerçek anlamda bir iktidar 
tekeli oluşturmasının doğal bir sonucu olarak Talat Bey devletin siyasetinin 


en önemli belirleyicilerinden biri oldu. Batı Anadolu'da Rumlar'a karşı 
uygulanan boykot ve Rum vatandaşların Yunanistan'a kitlesel göçü gibi iç 
meselelerle ilgilenmesinin yanı sıra Rusya ile ittifak teşebbüsü ve 
Bulgaristan'ın merkezi devletler yanında savaşa katılması hususunda 
yapılan pazarlıklar gibi dış siyaset girişimlerini hükümet adına yönetti. 1. 
Dünya Savaşı'na girme konusunda İttihat ve Terakki Cemiyeti içinde 
beliren fikir ayrılığında savaşa katılma taraftarı gruba dolaylı destek vererek 
Osmanlı Devleti'nin böyle bir karar almasında etkili oldu. Literatürde 
Tehcir Kanunu diye geçen 27 Mayıs 1915 tarıhlı kânün-ı muvakkatın 
çıkarılması ve uygulanmasında cemiyet liderlerinden biri ve Dahiliye nâzırı 
sıfatıyla önemli rol oynadı. 


İttihat ve Terakki Cemiyeti içinde gücü artan Talat Bey'in hükümet 
ıcraatına yaptığı müdahaleler savaşa girmeye karşı çıkan Sadrazam Said 
Halim Paşa'nın görevine devamını zorlaştırıyordu. Said Halim Paşa'nın 
cemiyet ileri gelenleriyle ilişkilerinin gitgide bozulmasının ardından 1917 
yılı Ocak ayında cemiyet Talat Bey'ın sadârete getirilmesine karar verdi. 3 
Şubat 1917 tarihinde Said Halim Paşa'nın sağlık sebeplerini ileri sürerek 
ıstıfa etmesinden sonra Talat Bey, vezir rütbesiyle ve Dahiliye ve Maliye 
nezâretlerinin katılımıyla sadrazamlığa tayın edildi. Böylece Talat Paşa, 
Osmanlı tarihinde sadrazamlığa getirilen ilk mebus oldu. Talat Paşa, 1918 
yılı Ocak ve Şubat aylarında Bolşevikler?'le yürütülen Brest-Litowsk 
mütareke görüşmelerini Osmanlı Devleti heyetinin baş delegesi sıfatıyla 
idare etti, ancak anlaşmaya varılamaması yüzünden İstanbul'a geri döndü. 
Sultan Reşad'ın vefatı üzerine usulen hükümetin istifasını sundu. 8 Temmuz 
1918 tarihinde yeni padişah VI. Mehmed (Vahdeddin) tarafından tekrar 
sadrazamlığa getirildi. Osmanlı Devleti'nin Amerika Birleşik Devletleri 
Başkanı Wilson aracılığıyla mütareke girişiminde bulunmasının ardından 
hükümetin vazifesine devam etmesi imkânsız hale geldiğinden Talat Paşa 8 
Ekim 1918”de istifasını sundu ve 14 Ekim”de Ahmed İzzet Paşa sadâretinde 
yeni kabinenin kurulmasıyla görevi resmen sona erdi. | Kasım 1918 
tarihinde İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin örgütün feshine karar veren son 
kongresinin başkanlığını yapan Talat Paşa 1-2 Kasım gecesi Enver ve 
Cemal paşalar gibi önde gelen cemiyet liderleriyle birlikte bir Alman 
torpido gemisiyle Karadeniz üzerinden Sivastopol'a kaçtı ve ardından 
Berlin'e gitti. 


Talat Paşa, bu tarihten itibaren İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin yurt dışında 
yeniden başlattığı faaliyetin idaresinde Ali Sâi takma adıyla görev aldı, 
Bolşevikler ve galip devletlerle temaslar yaptı. Kendisi bu dönemde ayrıca 
Mustafa Kemal Paşa ile muhaberede bulundu. Damad Ferid Paşa 
hükümetince Divân-ı Harb-i Örfi'ye sevkedilen Talat Paşa'nın vezaret 
rütbesi henüz gıyabi yargılanması başlamadan çıkan bir irade ile geri alındı 
(12 Mart 1919). Talat Paşa, 15 Mart 1921 tarihinde Berlin'de 
Daşnaktsutyun'un aldığı İttihat ve Terakki erkânının öldürülmesi kararını 
icra eden Soghomon Tehliryan adındaki bir Ermeni tarafından tabanca ile 
vurularak öldürüldü. Yakalanarak yargılanan katılı mahkeme jürisi suçsuz 
bularak beraat ettirdi (3 Haziran 1921). Talat Paşa'nın uzun süre Berlin 
Müslüman Mezarlığı'nda kalan naaşı yirmi iki yıl sonra İstanbul'a 
getirilerek Hürriyeti Ebediye tepesine defnedildi (25 Şubat 1943). 


İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin icraatçı kadrosundan olan Talat Paşa'nın 
ölümünden sonra yayımlanan hâtıraları dışında yazılı bir eseri yoktur. Özeti 
“Posthumous Memoirs of Talaat Pasha” başlığıyla New York Times Current 
History 15/1'de (Ekim 1921) ve bir kısmı Yeni Şark gazetesinde (sy. 58-68, 
Kasım-Aralık 1921) sansürlenerek neşredilen bu hâtırat daha sonra Tanin 
gazetesinde tefrika edilmiş (Nisan-Haziran 1945) ve bu metin 1946'da 
Hüseyin Cahit Yalçın tarafından kitap halinde yayımlanmıştır. Yeni Şark 
gazetesinde çıkan sansürlü metin, eksik bölümler Tanin”deki tefrikadan 
tamamlanıp 2006 yılında Kaynak Yayınları tarafından neşredilmiştir. İttihat 
ve Terakki Cemiyeti'nin bilhassa savaş sırasındaki icraatını savunmak 
amacıyla hazırlanan ve orijinali elde bulunmayan bu metinlerin, tehcirle 
ilgili kendisine atfedilen diğer bazı vesikalar gibi gerçekten Talat Paşa'nın 
kaleminden çıkıp çıkmadığı hususu tartışmalıdır. 
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M. Şükrü Hanioğlu 


TALEBÜ”I-HADİS 


(bk. RİHLE). 


TALEMENKİ 


(bk. MEÂFİRİ). 


TALHA b. ABDULLAH 


Ebü Abdillâh Talha b. Abdillâh b. Avf ez-Zühri elMedeni (6. 97/715) 
Medine valisi ve kadısı, tâbii. 


Kureyş'in Zühreoğulları koluna mensup olup aşere-i mübeşşereden 
Abdurrahman b. Avf'ın yeğenidir. Ebü Muhammed künyesiyle de anılır. 
Annesi Fâtıma bint Muti' b. Esved'dir. I. Yezid döneminde Medine kadısı 
oldu. Kazâ ve fetvalarıyla ilk dönem Hicaz fıkıh anlayışının oluşumuna 
katkıda bulundu. Miras taksiminde halkın kendisine müracaat ettiği nihai 
otoritelerden biri kabul edildi. Ayrıca ücret almadan halkın hukuki 
belgelerinin kaydını tutmak suretiyle bir tür noterlik de yaptı. Abdullah b. 
Zübeyr 71 (690) yılında Medine Valisi Câbir b. Esved'in yerine Talha'yı 
tayin etti. Böylece Talha, İbnü?z-Zübeyr'in son Medine valisi oldu. 
Abdullah b. Zübeyr'e biat etmediği ıçın Câbir b. Esved döneminde altmış 
kırbaçla cezalandırılan Said b. Müseyyeb, Talha'nın yönetiminden övgüyle 
bahsetmektedir. Talha sonraki yıllarda da kendisine itibar edilen bir 
şahsiyetti. Halife 1. Velid Medine'ye geldiğinde Kureyş'in ileri gelenleri 
için dört kürsü kurulmasını emretti ve bunlardan birine onu oturttu. 
Abdurrahman b. Avf, Hz. Osman, Said b. Zeyd, Abdullah b. Abbas, Ebü 
Hüreyre, Hz. Âişe, Ebü Bekre gibi sahâbilerden ve Abdurrahman b. Amr b. 
nakledenler arasında İbn Şihâb ez-Zühri, Abdurrahman b. Avf'ın torunları 
Sa'd b. İbrâhim ve Abdülaziz b. Ömer ile Ebü”z-Zinâd, Ebü Ubeyde b. 
Muhammed b. Ammâr b. Yâsir gibi kimseler bulunmaktadır. Talha b. 
Abdullah 97'de (715) Medine'de vefat etti. Bu tarıh 99 (717) olarak da 
zikredilmiştir. Talha'nın Muhammed, İmrân, İbrâhim, Abdullah, Ömer 
adlarında beş oğlu; Âtike, Taybe, Ümmü İbrâhim, Ümmü Ebihâ ve 
Rübeyha adlarında beş kızı olmuştur. 


Medineli tâbiilerin önde gelenlerinden olan Talha İbn Sa“d, İbn Main, Ebü 
Zür'a er-Râzi, Nesâi ve Icli gibi âlimler tarafından hadis naklinde güvenilir 


sayılmış, rivayetleri Müslim'in el-Câmi'u'ş-şahih'i dışında Kütüb-i 
Sitte'de, Ebü Avâne, İbn Hibbân ve Hâkim'in eserleri gibi belli başlı 
kaynaklarda yer almıştır. Zeyd b. Sâbit'ten semâı tesbit edilmemiş olmakla 
birlikte ilim ve fıkıhta onun yolunu takip ederek görüş ve fetvalarını 
benimsediği için Zeyd'in ashabı arasında sayılmış, Enes b. Mâlik'in 
görüşlerinden de yararlanmıştır. Talha b. Abdullah cömertliğiyle de 
meşhurdu. Şair Ferezdak'ın Medine'ye geldiğinde Talha hakkında 
methiyeler söylediği, onun da kendisine 1000 dinar verdiği zikredilmiştir. 
Talha başkalarına ikram edecek durumda olduğu zaman kapısını açar, bunu 
görenler evine gelirdi. Onlara sadece yemek yedirmekle kalmaz, istedikleri 
şeyleri alıp götürmelerine de izin verirdi. İkram edecek bir şeyi olmadığı 
zaman ise kapısını kapatırdı. 
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Cemal Ağırman 


TALHA b. UBEYDULLAH 


Ebü Muhammed Talha b. Ubeydıllâh b. Osmân et-Teymi el-Kureşi (6. 
36/656) 


Aşere-i mübeşşereden olan sahâbi. 


Nesebi Hz. Peygamber ile Mürre'de, Hz. Ebü Bekir ile Amr b. Kâ'b'da 
birleşir. Annesi Sa'be bint Abdullah sahâbeden Alâ b. Hadrami'nin kız 
kardeşidir. Hz. Ali ile aynı yıl doğduğu zikredilmekteyse de öldüğünde en 
az altmış yaşında olduğuna göre daha önce doğmuş olmalıdır. İki erkek 
kardeşinden Osman müslüman olmuş, diğeri ise Bedir Gazvesi”nde müşrik 
saflarında ölmüştür. İslâm öncesi Mekke'nin önemli tüccarlarından biri olan 
Talha ticaret için bulunduğu Busrâ'da karşılaştığı bir rahipten Hz. 
Muhammed'in peygamberliğini öğrenince hemen Mekke'ye döndü ve Hz. 
Ebü Bekir vasıtasıyla İslâmiyet'i kabul edip ilk müslümanlar arasında yer 
aldı. Vahiy kâtıplığı de yapan Talha hem cennetle müjdelenen on sahâbiden 
hem de Resülullah'ın havârisi diye bilinen on iki kişiden biridir. Müslüman 
olduğu günlerde Hz. Ebü Bekir ile aynı ipe bağlanarak işkence 
gördüğünden her ikisi “Karineyn” (yakın dost) diye anılır. Suriye'de 
bulunduğu dönemde gerçekleşen Habeşistan hicretine katılamadı. Resül-i 
Ekrem Medine'ye hicret ettikten sonra Hz. Ebü Bekir'in ailesini Medine'ye 
o götürdü. Mekke'de iken Zübeyr b. Avvâm ile, Medine'de Kâ'b b. Mâlik 
ile (bazı rivayetlere göre Ebü Eyyüb el-Ensâri, Sa'd b. Ebü Vakkâs veya 
Said b. Zeyd) ile kardeş ilân edildi. Yine Şam'da olduğu sırada meydana 
gelen Bedir Gazvesi'ne katılamadığı zikredilmekteyse de birçok kaynakta 
Hz. Peygamber'in onu ve Said b. Zeyd'i Şam yoluna istihbarat için 
gönderdiği ve Medine'ye ancak savaş bittikten sonra dönebildikleri 
belirtilmektedir. Bu sebeple kendisine ganimetten pay verildi. Uhud 
Gazvesi”'nden itibaren bütün savaşlarda yer aldı. Kahramanca savaştığı 
Uhud Gazvesi'nde Resülullah'ı korurken birçok yerinden yaralandı ve eli 
çolak kaldı. O gün üzerinde iki zırh bulunduğu için Uhud kayalığına 
çıkamayan Resül-i Ekrem Talha'nın sırtına basarak oraya çıktı bu sebeple 


de “Talha'ya -cennet-vâcip oldu” buyurdu (Tirmizi, “Menâkıb”, 21). 
Talha'nın faziletine dair birçok hadis nakledilmiştir. Hz. Peygamber'in 
hanımlarından dördünün kız kardeşleriyle evlenen Talha'nın on beş çocuğu 
oldu. Bunlar arasında Seccâd lakabıyla tanınan Muhammed ile Müsâ, İmrân 
ve Âişe meşhurdur. 


Halife seçilmesinin ardından Hz. Ebü Bekir'e hemen biat eden Talha onun 
zamanında yaşanan ridde olaylarının bastırılmasında aktıf rol oynadı. 
Ancak Ebü Bekir'in kendisinden sonra Ömer'i halife tayin etmesini 
sorguladı. Hz. Ömer'in üçüncü halifeyi seçmeleri için belirlediği altı kişilik 
heyette yer almasına rağmen o günlerde Medine'de bulunmadığından 
seçimde yer almadı. Medine'ye döndüğünde herkesin Osman'a biat ettiğini 
görünce o da biat etti. Fakat Hz. Osman'ın hilâfetinin ikinci döneminde 
görülen yönetim zaafları yüzünden onu eleştirenler arasında Talha da vardı. 
Osman'ın öldürülmesinden sonra Alı”ye biat ettiyse de bu biatın 
kendisinden zorla alındığını söyledi. Hz. Ali'nin yeni valiler tayin edeceğini 
öğrenince kendisine ait geniş toprakların ve taraftarlarının bulunduğu Basra 
valiliğini istedi, fakat halıfe bunu kabul etmedi. Bunun üzerine Zübeyr b. 
Avvâm ile birlikte hareket ederek Hz. Osman'ın katillerinin 
cezalandırılmasını isteyen Hz. Âişe'nin safına katıldı ve Mekke'ye gitti. 
Onun ve Zübeyr'in bu tutumunda Osman'a karşı yaptıkları şiddetli 
muhalefetten duydukları pişmanlığın etkili olduğuna dair rivayetler vardır. 
Basra Valisi Abdullah b. Âmir'in ısrarı üzerine gittikleri Basra yakınlarında 
Hz. Ali'nin ordusuyla karşılaştılar. Burada Ali ile görüşen Talha 
savaşmaktan vazgeçti ve geri safta durdu. O sırada genellikle bir 
çarpışmanın gerçekleşmeyeceği düşünülüyordu. 


Ancak umulanın aksine iki ordu arasında Cemel Vak'ası olarak bilinen 
çarpışma meydana geldi ve Talha bu sırada kendisini Hz. Osman'ı 
öldürenler arasında yer almakla suçlayan Mervân b. Hakem tarafından 
öldürüldü (Cemâziyelâhir 36/Aralık 656). Kabri Basra'nın dışındadır. İyi 
bir hatip olan, zenginliği ve cömertliğiyle tanınan Talha'nın Hz. Peygamber 
tarafından “hayr, feyyâz, cüd” sıfatlarıyla anıldığı rivayet edilmiştir. 
Sahâbenin en zenginlerinden biri olduğu için geriye büyük bir miras bıraktı. 
Cemel Vak'ası sırasında el konulan bazı gayrı menkulleri Hz. Ali tarafından 
çocuklarına geri verildi. Resül-i Ekrem ile Hz. Ebü Bekir ve Ömer?'den 
rivayetleri olan Talha”dan başta oğulları Yahyâ, Müsâ ve İsâ olmak üzere 


Seleme b. Ekva', Said b. Zeyd, Mâlik b. Evs, Kusem b. Abbas, Said b. 
Osman b. Affân, Ahnef b. Kays, Ebü Seleme b. Abdurrahman hadis 
nakletmiştir. 
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TALIB-ı AMULI 
(çal çe) 
Seyyid Muhammed Tâlib-i Âmüli (6. 1036/1626) 


Fars şiirinde sebk-i Hindi akımının önde gelen şairlerinden. 


Mâzenderan”ın Âmül şehrindendir. Doğum tarihi kesin olarak bilinmemekle 
birlikte 1007 (1598-99) yılında Âmül'e yönetici tayin edilen Mirza Ebü”|- 
Kasım Han'a yazdığı bir kasidede yirmi yaşında olduğunu belirttiğine göre 
987'de (1579) doğduğu söylenebilir. Mahlası “Tâlib” ise de bazı şiirlerinde 
“Âşüb” mahlasını kullanmıştır. Bir kısım kaynaklarda “Âşüb” mahlasını ilk 
şiirlerinde kullandığı zikredilirse de hem ilk dönem hem sonraki dönem 
şiirlerinde her iki mahlası da görülür. Şiirlerinde matematik, geometri ve 
felsefe okuduğunu belirtmesi iyı bir eğitim aldığını ortaya koymaktadır. 
Ayrıca iyi bir hattat olduğu bilinmektedir. 1010 (1601-1602) yılında 
Mâzenderan”dan ayrılan Tâlib beş yıl kadar Safevi başşehri İsfahan'da ve 
annesinin memleketi Kâşân'da kaldı. İsfahan”da bulunduğu sırada Şah 1. 
Abbas'a kasideler sunduysa da bu şiirleri takdir görmedi. Yaklaşık 1014'te 
(1605-1606) Meşhed üzerinden Merve gitti. Burada kaldığı iki yıl boyunca 
Safeviler'e bağlı Merv hâkimi Ustaclu Bektaş Han'dan himaye gördü. 1017 
(1608) yılında Hindistan'a gitti. Dayısının oğlu hekim ve şair Rüknâ-yı 
Kâşi daha önce Hindistan'a gitmişti. Agra, Lahor, Mültan ve Delhi'de bir 
süre kalan Tâlib, Kandehar'a geçerek şehrin yöneticisi Mirza Gâzi Big 
Tarhân”dan himaye gördü ve ona kasideler sundu. Mirza Gâzi Big'in 
1021'de (1612) ölümü üzerine Kandehar'dan ayrılarak Hindistan'a döndü. 
Agra'da tanıştığı Tezkire-i Meyhâne yazarı Fahrüzzamâni-ı Kazvini onu şiir 
yeteneğine sahip bir genç diye niteler (s. 548). Agra'dan Peşâver'e giden ve 
orada kasideler takdim ettiği Peşâver Beyi Çın Kılıç Han'la birlikte bazı 
seferlere katılan Tâlib, Çın Kılıç Han hükümetinin son bulmasının ardından 
yeniden Agra'ya geldi. Burada şehrin nüfuzlu şahsiyetlerinden Muhammed 
Hüseyin Diyânet Han'dan aldığı tavsiye mektubuyla Hâce Ubeydullah 
Ahrâr'ın soyundan gelen Gucerât Valisi Abdullah Hân-ı Firüzceng'in 
yanına gitti ve ondan iyi kabul gördü. Kısa bir süre sonra Agra'ya dönen 


Tâ-lıb, Bâbürlü Hükümdarı Cihangir'in ve eşi Nurcihan Begüm'ün 
teveccühünü kazanıp saraya girdi (1025/1616). Burada 1028 (1619) yılında 
“melikü?ş-şuarâ” unvanını aldı. Bir müddet Sultan Cihangir'in emriyle 
Vezir İ'timâdüddevle Mirza Gıyâseddin'in maiyetinde mühürdar olarak 
görevlendirildiyse de çok geçmeden bu görevden istifa etti. Cihangir'in 
sarayında önemli bir mevkide bulunan Tâlib ömrünün son yıllarında ruhsal 
sorunlar yaşadı, şiirlerine de yansıdığı gibi bir süre münzevi bir hayat sürdü. 
Ancak Tezkire-i Naşrâbâdi”de belirtildiği üzere (s. 223) akli dengesini 
yitirdiğine ilişkin açık bilgi bulunmamaktadır. Tâlib yakalandığı bir hastalık 
yüzünden genç yaşta vefat etti. Mezarının nerede olduğu bilinmemektedir. 


Kısa ömrüne rağmen Tâlib'den geriye hacimli bir şiir külliyatı kalmıştır. 
Tezkirelerde divanındaki beyıt sayısıyla ilgili olarak 9000 ile 15.000 
arasında değişen rakamlar verilir. Ancak yayımlanan külliyatındakı 
beyitlerin sayısı 23.000”e yaklaşmaktadır. Tâlib'in övgü şiirleri arasında 
devlet adamlarının yanı sıra Ehl-i beyt'e dair olanlar da önemli bir yer tutar. 
Kazâ? ve Kader, Süz u Gedâ ve Cihângirnâ-me başlıca mesnevileridir. 
Sebk-i Hindi üslübunun öncü şairlerinden olan Tâlib bu üslübun gelişmesini 
doğrudan etkilemiş ve sebk-i Hindi içinde farklı bir tarzı temsil etmiştir. Bir 
kasidesinde kendini kıta ve gazelde Enveri ve Sa'di-i Şirâzi, mesnevide 
Senâi ve rubâide Ömer Hayyâm ile eşdeğerde görür (Sirüs Şemisâ, s. 89). 
Diğer bir şiirinde de kasidedeki başarısını över ve kendini Hâkâni-i 
Şirvâni'den üstün tutar (Dânişnâme-i Edeb-i Fârsi, IV, 1630). Kasidelerine 
bakıldığında klasik dönemin güçlü şairlerinden Zahir-iı Fâryâbi, Kemâl-i 
Hucendi ve Emir Hüsrev-i Dihlevi'ye yakın olduğu söylenebilir. Gazelde 
bağımsız bir tarz geliştirmekle birlikte klasik dönemin büyük şairlerine 
nazireler yazmıştır. Kendi çağdaşlarından Örfi-i Şirâzi ve Feyzi-i Dekeni 
onun önemsediği şairler olarak zikredilebilir. Ezberinde çok şiir bulunduğu 
belirtilen Tâlib, çeşitli toplantı ve mahfillerde şiir okuduğundan “Bülbül-i 
Âmül” lakabıyla meşhur olmuştur. Kendine özgü bir üslüp geliştirerek şiire 
yeni bir açılım getirmiş ve klasik şiirden kopuşun öncülerinden olmuştur. 
Tâlib'in şiirini tezkirecilerin çoğu överken Lutf Ali Beg Âzer onun kendine 
has bir tarza sahip bulunduğunu, ancak bu tarzın fasih şairlerin beğeneceği 
bir tarz olmadığını ileri sürer (Âteşkede, 11, 870). Muhammed Pâdişâh ise 
Farsça şiir söyleyen şairlerden söz ederken Tâlib'i de anar ve onun başka 
hiçbir şairde görülmemiş bir şiir tarzı olduğunu belirtir (Ferhengi 
Ânendirâc, IV, 3085). Tâhiri Şihâb, Tâlib'in bütün şiirlerini kapsayan 


külliyatını yayımlamış (Külliyyât-ı Eş âr-ı Melikü”ş-şu“ arâ? Tâlib-i Âmüli, 
Tahran 1346 hş.), Daniela Meneghini Corraele, Lirica Persica serisinin 
dördüncü kitabı olarak Tâlib'in 1000 beyitten oluşan 132 gazelini 
incelemiştir (Taleb: Concordance and Lexical Repertories of 1000 Lines, 
Venezia 1990). Muhammed Kahraman, sebk-i Hindi şairleri ve şiirlerine 
dair yaklaşık 11.000 beyit içeren Şayyâdân-ı Ma“nâ adlı eserinde (Tahran 
1378 hş.) Tâlib'in biyografisine ve gazellerinden seçmelere yer vermiştir. 
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Hicabi Kırlangıç 


TÂLİB EFENDİ 
(6. 1118/1706) 


Müderris, kadı, şair ve bestekâr. 


Bursa'da doğdu. Adı Mehmed”'dir. Kaynakların hemen hemen tamamının 
aksine Atrabü'l-âsâr'da ismi Ahmed olarak kaydedilmiştir. Kürd Mustafa 
Efendi adıyla tanınan bir imamın oğlu olmasından dolayı Kürdzâde, 
Kürdefendizâde, Kürdimamzâde lakaplarıyla anılır. Küçük yaşta ilmiye 
mesleğine yöneldi. Bursa”da müderris Râgıb Ali Efendi, Hâbilzâde Ömer 
Efendi gibi âlimlerinden faydalandı. Hâbilzâde Ömer Efendi'nin Medine'ye 
gitmesinden sonra mülâzım oldu. Şevval 1097”de (Eylül 1686) hâriç 
pâyesiyle Arabiyye Medresesi'nde görevlendirildi. İki yıl sonra müsıle-i 
Sahn'a devam etti. 1109'da (1697) Müfti Ahmed Paşa Medresesi'ne 
nakledilmesinin ardından Cemâziyelâhir 1111'de (Aralık 1699) Molla 
Hüsrev Paşa Medresesi'ne tayin edildi. Cemâziyelevvel 1114'te (Ekim 
1702) Kütahya kadılığıyla görevlendirildi. Anadolu (Kütahya) Valisi 
Köprülüzâde Nüman Paşa ile aralarındaki anlaşmazlık yüzünden 
azledilmesine rağmen (Receb 1115/Kasım 1703) daha sonra Şeyhülislâm 
Paşmakçızâde Ali Efendi tarafından aynı görevle Erzurum'a gönderildi 
(Şevval 1117/Ocak 1706). Çok kısa süren Erzurum kadılığı sırasında Receb 
1118'de (Ekim 1706) vefat etti. 


Tâlib Efendi IV. Mehmed devrinde şöhrete ulaşmıştır. Özellikle Arapça'ya 
vukufuyla bilinen, ilmi kişiliğinin yanı sıra döneminde şairliği ve 
bestekârlığıyla da tanınan Tâlib Efendi'nin şiirlerini topladığı mürettep 
divanı günümüze ulaşmıştır. Divanındaki Türkçe şiirlerinde “Tâlib”, Farsça 
gazellerinde “Âzim” mahlasını kullanmıştır. Sâlim Tezkire'sinde, Şeyhi 
Vekâyılu”l-fuzalâ'sında onun şiir ve inşâda başarılı ve şöhret sahibi bir şair 
olduğunu belirtir. El yazması güfte mecmualarında dini ve din dışı 
formlarda bazı bestelerine rastlanan Tâlib Efendi'nin dönemin 
müsikişinasları arasında yer aldığı muhakkaktır. Beliğ ondan, özellikle 
okuyuculuğu ve bestekârlığıyla tanınmış iyi bir müsikişinas olarak söz eder 
(Güldeste, s. 483). Sadettin Nüzhet Ergun, Tâlib Efendi'nin, güfteleri 


Niyâzi-i Mısri'ye ait dört ilâhisinin metnini neşretmiştir (Türk Musikisi 
Antolojisi, 1, 100-101). Bunların arasında sadece, “Ey sanem n'oldun câna 
kastın var” mısraıyla başlayan sofyan usulündeki eviç ilâhisinin notası 
günümüze ulaşmıştır (TSM Sözlü Eserler, s. 141). 
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TALIBOF 
Mirzâ Abdürrahim Tâlibof Tebrizi (1834-1911) 


İranlı yazar ve şair. 


Tebriz'de doğdu. Marangoz olan babası Ebü Tâlib Neccâr'a nisbetle 
Ebütâlıbzâde, Tâlibzâde ve Rusça terkibe göre Tâlibof lakabıyla anılır. On 
altı yaşında iken gittiği Tiflis'te eğitim gördükten sonra Dağıstan'ın merkezi 
Temürhan-Şüra'ya (Buynaksk) yerleşti. Bu arada Kâşân Şeybânileri'nden 
Muhammed Ali Han'ın sahibi olduğu müteahhitlik firmasında çalıştı ve bir 
süre sonra kendi firmasını kurdu. Zamanla küçük bir kütüphane oluşturduğu 
evi siyaset ve ilim adamlarının toplantı yeri haline geldi. Rusça öğrenen 
Tâlibof bu sayede yeni bilgiler edindi, öğrendiklerini halk için yazmaya 
başladı. 1888”de İstanbul'a, 1899'da Tahran'a, oradan hac için Atebât'a ve 
Hicaz'a gitti. 1901'de Bakü üzerinden Avrupa'ya seyahat etti. 1902'de göz 
tedavisi için Berlin'e geçti. Özellikle bu seyahatinde modern düşünce ve 
teknik gelişmeleri yakından tanıma imkânı buldu. Bütün eserlerini elli 
yaşından sonra kaleme alan Tâlibof'un çalışmaları, modern Batı 
düşüncesinin İran'a girişini hızlandırdığı gibi güçlü bir İran milliyetçiliğinin 
doğuşuna katkıda bulunan önemli faktörlerden biri oldu. 1906'da İran 
Meşrutiyet İnkılâbı”nda onun düşüncelerinin ön plana çıkmasıyla Tebrizli 
meşrutiyetçiler Tâlibof'u gıyabında Milli Şürâ Meclisi'ne vekil seçtiler. 
Seçimlerden sonra kendisinden diğer Azerbaycan temsilcileriyle birlikte 
Tahran'a gitmesi istendiyse de o bu teklifi kabul etmedi. Bu konuda 
yorgunluğunu ve göz rahatsızlığını ileri sürdüğü yahut Mesâlikü'l-muhsinin 
adlı kitabından dolayı kendisini tekfir eden meşrutiyet karşıtı Şeyh 
Fazlullah Nüri'den çekindiği kaydedilir. Tâlibof Temürhan-Şüra'da vefat 
etti. 


Eserleri. 1. Kitâb-ı Ahmed (Sefine-i Tâlibi) (1-11, İstanbul 1311-1312; 
Tahran 1326 hş.). Tâlibof'un en tanınmış eseri olup “sohbet” adı verilen her 
bölümde bilimsel ve sosyal bir konu işlenmiştir. 1. ciltte daha çok tarih ve 
bilimle ilgili konular, Il. ciltte vatan severlik ve İran'ın bayındır hale 
getirilmesi gibi hususlar ele alınmıştır. Planı Jean Jacgues Rousseau'nun 


Emil adlı eserine benzeyen kitaba adını veren Ahmed hayali bir kahraman 
olup müellif eserde kahramanının babası ve mürebbisi rolünü üstlenmiş, 
onu doğru yola iletmeye çalışmıştır. Bu kahramanın kişiliği yazarın diğer 
eserlerinde de görülmektedir. 2. Nuhbe-i Sipihri (İstanbul 1310; Tahran 
1322; Tebriz 1327). Hz. Peygamber'in hayatına dairdir. 3. Mesâlikü”|l- 
muhsinin (Kahire 1323; Tahran 1347 hş.). Gençlerden oluşan bir topluluğun 
ılmi amaçlar için Demâvend Kalesi'ne yaptığı hayali yolculuğun anlatıldığı 
eserde Sir Humphry Davy'in The Last Days of a Philosopher adlı eseri 
taklit edilmiştir. 4. Mesâ'ilü”l-hayât (Tiflis 1324). Kitâb-ı Ahmed'in TI. 
cildi olarak da kabul edilen eserde siyasi, içtimai ve dini konular daha üst 
düzeyde ve kahramanın olgunluğuna uygun biçimde ele alınmıştır. Burada 
genç bir mühendis, bilgili ve ileri görüşlü bir kişi olan Ahmed çeşitli 
meseleleri tahlil ederek okuyucuya yol göstermeye çalışır. Yasal ve sosyal 
özgürlüklerden söz edilen kitabın sonuna Japonya anayasasının tercümesi 
eklenmiştir. 5. İzâhât der Bâre-yi Âzâdi (Tahran 1324, 1325). İran 
Meşrutiyet İnkılâbı sırasında yazılmış olup kitapta meşrutiyetin anlamı, 
Milli Şürâ Meclisi, meclisin yararları, milletvekillerinin görevleri, halkın 
kanun ve meclis karşısındaki sorumluluklarından 


bahsedilmiştir. 6. Siyâset-i Tâlibi. Tâlibof'un bu son eseri ölümünün 
ardından Mirza Habib Şirâzi tarafından yayımlanmıştır (Tahran 1329). 
Tâlibof'un çevirileri de şunlardır: Risâle-i Fizik (Farsça nesrin sade 
örneklerinden biri kabul edilir; İstanbul 1311); Pendnâme-yi Mârküs 
Kayseri Rüm (Aslı Yunanca olup Prens Eruzof adlı Rusça çevirisinden 
tercüme edilmiştir; İstanbul 1312); Risâle-i Hey ?et-i Cedide (Fransız 
matematikçisi Camille Flammarlon'a ait eserin Rusça tercümesinden 
çevrilmiştir; İstanbul 1312). Tâlibof'un bunların dışında çeşitli dergi ve 
gazetelerde birçok makalesi ve şiiri yayımlanmıştır. 
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Rıza Kurtuluş 


TALİH 


(bk. BAHT). 


TALİK 


(bk. İDMÂC). 


TALİK 


(bk. MUALLAK). 


€ © 
TA'LIK 
(Gla) 
Bir hukuki işlemin hükümlerinin işlemeye başlamasının veya işlemekte 
olan hükümlerine son verilmesinin gelecekte gerçekleşmesi muhtemel bir 


olaya bağlanması anlamında fıkıh terimi 


(bk. ŞART; TALAK). 


ç © 
TA'LIK 
(ös) 
Altı çeşit yazının dışında İran'da ortaya çıkan kadim bir yazı türü. 


Sözlükte “asılmak, askıya alınmak” anlamındaki talik İran'da tevki' ve 
rikâ' yazılarından geliştirilmiş bir yazı çeşididir. Erken dönemden 
başlayarak İslâm devlet teşkilâtında, divanlarda kalem ağzı 2-3 mm. olan 
tevki' hattıyla kısa, kalem ağzı I mm. olan rikâ' ile uzun metinler yazılırdı. 
Bu yazıların İran'da ve İran'ın doğusundaki ülkelerde geçirdiği değişiklik 
sonucu ortaya çıkan yeni üslüba talik adı verilmiştir. Bazı İran 
kaynaklarında ta'likin doğuşunda İran'da kullanılan eski Avestâi ve Pehlevi 
yazılarının etkili olduğu ileri sürülmüşse de ta'lik yazı incelendiğinde onun 
tevki' ve rikâ'dan geliştirilmiş olduğu açıkça görülür. Bu yazı genelde 
harflerinin geniş kavisli ve asılmış gibi görünüşü sebebiyle bu ismi almıştır. 
Hatta tevki' ve rikâ' yazılarının arasında muallakta kaldığı için bu yazıya 
ta'lik denildiğini söyleyenler de vardır (Fezâili, s. 418). Ta'lik içın “ta'lik-i 
kadim” ve “ta'lik-ı asıl” isimlerine de rastlanır. 


Ta'lik hattı, VII. (XIII) yüzyıldan itibaren yeni bir yazı türü olarak kendini 
göstermeye ve resmi divanlarda kullanılmaya başlanmıştır. Ta'lık yazanlar 
hükümdarların ve dini merkezlerin emrindeki kâtiplerdir. Bu kâtipler 
yazılarını edebi ve sanatlı ifadeyle kaleme almakta tecrübeli “ta'lik- 
nüvis”lerdir. Kendilerine münşi, yazdıkları metinlere de inşâ adı verilir. 
Ta'likin süratle yazılması, bilinen şekil ve ölçülerin dışına çıkılması 
sebebiyle harflerin iç içe oturduğu, birleşmeyen harflerin de birbirine 
bağlandığı, nokta ve harekelerin yer yer konmadığı görülür. Böylece süratle 
yazılması yanında resmi evrakta silinti ve kazıntının da önüne geçilmiştir. 
Bu özellikleri sebebiyle ta'likin yazılması ve okunması uzun alıştırma ve 
tecrübelere bağlıdır. Ta'lik yazıda satır sonları bükülerek yukarıya doğru 
yükselir ve harfleri uzun kıvrıntılarla nihayetlenir. 


İran kaynaklarına göre ta'lik hattını ilk defa ortaya koyan Hâce Tâc 
Selmân-ı Isfahâni (6. 897/1491) veya Hâce Ebü”l-Al, kemale erdiren ise 


Abdülhay Münşi Esterâbâdi (6. 907/1501) yahut Hasan b. Hüseyin Ali 
Fârisi'dir. Halbuki bu yazıyla VT. (XIV.) yüzyıldan başlayan dikkate değer 
örnekler mevcuttur. Ancak araştırmacılar, İhtiyârüddin Münşi'nin (6. 
990/1582) ta'liki en yüksek seviyeye ulaştıran hattat olduğunda 
birleşmektedir. Bunların dışında kadim ta'lik hattında meşhur olanlardan 
bazıları şunlardır: Ahmed b. Ali b. Ahmed Şirâzi (XIV. yüzyıl), 
Abdurrahman Müzehhib Şirâzi (XIV. yüzyıl), Mansür b. Muhammed 
Bihbehâni (XIV. yüzyıl), Necmeddin Mes'üd Sâvi (XV. yüzyıl), Hâce 
Şehâbeddin Abdullah Mürvârid Kirmâni (6. 922/1516), Âkâ Muhammed 
Kâzım Vâlih İsfahâni (6. 1229/1814). 


Zaman içinde ta'lik hattından doğmakla beraber onu ortadan kaldırdığı 
(neshettiği) için bu ismi aldığı söylenen nesta'lik yazısı bütün İslâm 
âlemine yayılmış, ancak Osmanlılar buna sadece ta'lık demeyi tercih 
etmişlerdir. Kadim ta'likin günlük işlerde kullanılan, harf birleşimlerini ve 
nokta işaretlerini ihmalinden dolayı okunması daha da güçleşen şikeste 
ta'lık (şikeste) adlı bir başka şekli XIV. yüzyılın sonlarında ortaya çıkmıştır. 
Ta'lik hattı resmi yazışmalara mahsus olsa da hüsn-i hat sahasına intikal 
etmiş sınırlı sayıda örnekleri mevcuttur. Bunlara yazma kitaplarda veya 
murakka'lardaki müstakıl kıtalarda rastlanmaktadır. Ta'lik hattı kitap 
yazımı için kullanıldığında satırları düz olarak bitirilir. 


Ta'lik Celâyırlı, Timurlu, Akkoyunlu, Karakoyunlu ve Safevi 
hânedanlarının hüküm sürdüğü çağlarda daha çok yayılmış, Fâtıh Sultan 
Mehmed'in Otlukbeli Savaşı'ndaki galibiyeti neticesinde Akkoyunlu 
Hükümdarı Uzun Hasan'ın sarayında mevcut sanatkârları İstanbul'a 
getirmesiyle Osmanlı ülkesine de girmiştir. Ta*lik hattıyla İstanbul?da eser 
verdiği bilinen ilk hattat Seyyidi Muhammed Münşi'dir. Onun Fâtıh'in 
kütüphanesi için 882'de (1477) istinsah ettiği Şehâbeddin es-Sühreverdi'ye 
ait Hikmetü”l-işrâk adlı kitap (TSMK, nr. A 3267) zamanımıza kadar 
gelmiştir. Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde mevcut Risâle-i 
Vücüdiyye (Revan Köşkü, nr. 472) ve sarayın arşiv bölümünde Eğriboz 
Fetihnâmesi (nr. 10.822) ile Türk ve İslâm Eserleri Müzesi'ndeki Risâle de 
(nr. 2179/1) aynı hattatın yazılarındandır. 


Kadim ta'lik hattının Osmanlılar?”daki asıl tesiri Divân-ı Hümâyun'da 
kullanılan tevki' ve rikâ' yazıları üzerinde olmuştur. Fâtih devrindeki divan 


teşkilâtında esasen tavrından uzaklaşmaya başlayan bu iki yazı kadim 
ta'likin etkisiyle süratli bir değişime girmiş ve bundan divani adı verilen 
yeni Osmanlı resmi yazısı doğmuştur. II. Bayezid döneminde bu başkalaşım 
tam anlamıyla ortaya çıkmış, XVI. yüzyılda bunun tevki' yazıya karşılık 
daha kalın kalemle yazılan, hareke vb. işaretlerle doldurulmuş bir kanal 
halinde sonu yukarıya doğru çıkan satırlarıyla celi divani, Kanüni Sultan 
Süleyman devrinden itibaren devletin âdeta azametini gösteren ikinci resmi 
hat nevi olarak ortaya çıkmıştır. Gelibolulu Mustafa Âli, Menâkıb-ı 
Hünerverân'da (s. 61) ta'lik hattını divani adıyla anarak şöyle açıklar: 
“Lâkin vilâyet-1ı Rüm'daki Kalem-i Divâni hattatları kı üslüb-ı Acem'i 
tamam tagyir eylemişlerdir, amma okunması âsan resm ü hey'etle nakl-i 
dilpezir etmişlerdir”. Osmanlılar'da XV. yüzyıldan kalma birkaç eser 
dışında hiç revaç bulmadan unutulan kadim talik hattı İran'da resmi 
kullanımın dışında eskisi kadar olmasa da devam etmektedir. Günümüzde 
bu yazıyı hattatlar bilhassa celi kalemle kıta ve levha yazmak için 
kullanmaktadır. 
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M. Uğur Derman 


TA“'LİKAT 
o) 


İslâm telif geleneğinde bir metnin daha iyi anlaşılabilmesi için sayfa 
kenarlarına yazılan notlar, bir müellifin bazı görüş ve düşüncelerinin notlar 
halinde toplandığı eserlerin ortak adı. 


Sözlükte “asılı olmak, yapışmak, ilişmek” mânasındaki alak kökünden 
türeyen ve “iliştirmek; iliştirilen şey” anlamlarına gelen ta'lik (ta'lika) 
kelimesinin çoğulu olan ta'likat (teâlik) “bir eserdeki 1fade ve görüşlere 
yönelik tenkit, açıklama, ilâve, çıkarma ve tashih mahiyetinde sayfaların 
kenarlarına ya da alt kısımlarına eklenen notlar” demektir. Ayrıca bir âlimin 
bir ilim alanındaki görüş ve düşüncelerinin notlar halinde toplandığı risâle 
veya kitaplar için kullanılır. Ta'lik kelimesi dil bilgisi kurallarının, lafızların 
ve anlamlarının doğru şekilde tesbiti içın nazım ve nesir örneklerinin delil 
kabul edildiği dönemlerden (istiş-hâd devri) sonra türetilmiştir. Nitekim 
Fârâbi'nin et-Te“ âlik (et-Ta' likât) fi”1-hikme ve İbn Sinâ'nın et-Ta“likât adlı 
kitapları başka bir eserin üzerine yapılan açıklamalar olmayıp dersler 
esnasında üzerinde durdukları konuların veya sorulara verdikleri dolaylı 
cevapların bir araya getirildiği, belli bir iç düzeni bulunmayan eserlerdir. 
Ayrıca İbn Sinâ'nın et-Ta“likât'ının, dersler sırasında öğrencisi Behmenyâr 
b. Merzübân'ın tuttuğu notlardan oluştuğu bilinmektedir. İbnü'n-Nedim'in 
el-Fihrist'inde et-Ta'likât ismiyle sadece iki eser zikredilmekte olup bunlar, 
Osman b. Süveyd el-İhmimi ve İstefan er-Râhib (Stephen of Alexandria) 
adlı müelliflere ait kimya ilmine dair kitaplardır. Bilindiği kadarıyla “bir 
esere düşülen notlar” anlamında ta'lik kelimesini ilk kullanan âlim Ahfeş 
el-Evsat (6. 215/830 (7) olup kendisine Kitâbü Sibeveyhi üzerine notlardan 
meydana gelen bir eser nisbet edilmektedir. 


Açıklama niteliğinde kaleme alınan ta'likât, bir eserin anlaşılamayan 
yerlerini açıklığa kavuşturmaya yönelik olabildiği gibi konuyu daha 
ayrıntılı biçimde ortaya koymak amacıyla da yapılmıştır. Yazma ve basma 
eserlerde ta'likât hâşiyede görüldüğü üzere sayfa kenarlarına konulur. Satır 
aralarına düşülen kısa notlara ise hâşiyenin yanı sıra ta'likât da denilmiştir. 


Genel bir kural bulunmamakla birlikte meselâ Arapça metinde karışıklığa 
yol açan zamirin 


mercliini göstermek, bazı kelimelerin mânasını izah etmek veya gramer 
bakımından cümle içindeki fonksiyonunu belirtmek için üstüne işaret 
niteliğinde bir rakam veya harf yazılır, sayfa kenarında aynı işaret altında 
gerekli açıklamalar yapılır. Metinde geçen âyet ve hadisleri açıklayıp 
bunların kaynağına dair bilgi vermek amacıyla yazılan ta'likatlar da vardır. 
Birçok eserde sayfa kenarlarına düşülen notların başında “fâide, latife, 
tenbih, nükte” vb. kayıtların yer aldığı görülür. Bu kayıtları taşımayan bir 
kısım ta'likât sonraki müstensihler tarafından asıl metinle karıştırılmıştır. 


Ta'likat türü eserler daha çok başka müelliflerin kitaplarına yazılan, bazan 
doğrudan metin, bazan şerh, bazan hâşiye üzerine düşülmüş notlardır. Ta'lik 
ile hâşiyeyi birbirinden ayırt etmek zaman zaman güç olmakla birlikte 
bazıları ta'likin hâşiyeden daha seyrek rastlanan mülâhazalar olduğunu 
söyler. Ayrıca Ebü Dâvüd'un es-Sünen'inin şerhi “Avnü”'l-ma'büd'a 
müellifi Azimâbâdi'nin yaptığı gibi müelliflerin kendi eserlerine ta'lik 
demeleri tevazu olarak değerlendirilmiştir (Çakan, s. 206). Doğrudan metin 
üzerine yazılan ta'likata Ebü Alı el-Fârisi'nin Ta' lika (Ta'likât) “alâ Kitâbı 
Sibeveyhi adlı eseri örnek gösterilebilir. Diğer taraftan Muhammed Emin b. 
Ebü Bekir en-Niğdevi'nin Ta“ likât “ale'n-Netâ ii, Birgivi'nin İzhârü”l- 
esrâr'ına Adalı Şeyh Mustafa'nın yaptığı Netâ 'icü”l-efkâr adlı şerhe 
düşülen notlardan ibaret olup hâşiye şeklinde de anılmaktadır. Adudüddin 
el-İci'nin el-Mevâkıf'ına Seyyid Şerif el-Cürcâni'nin yazdığı şerhin Hasan 
Çelebi Fenâri tarafından yapılan hâşiyesine Kınalızâde Alı Çelebi'nin 
ta'likâtı ise hâşiyeler üzerine yazılan pek çok ta'likâttan biridir. Ta'likât türü 
çalışmaların çoğu ilgili oldukları eserin bütünü, bazıları ise bir bölümü için 
kaleme alınmıştır. Lâlezâri'nin Ta'likât “alâ mevâzıa mine”I-Fütühâtı”|- 
Mekkiyye'si, Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin eserinin “er-Risâletü”l- 
beşeriyye” adlı bölümünde yer alan “yâ” harfinin esrarına dair görüşleri 
açıklamaktadır. 


İslâm kültüründe pek çok ilim dalında ta'likât kaleme alınmıştır. Önemi 
dolayısıyla Kitâbü Sibeveyhi, hakkında en çok ta'likât yazılan nahiv 
eserleri arasındadır. Ahfeş el-Evsat, Ebü Alı el-Fârisi, Şelevbin el-Kebir ve 
İbnü”z-Zübeyr es-Sekafi'nin ta'likâtı bunlardandır. İbn Bâbeşâz'a ait et- 


Ta'lik fi'n-nahv'in (Ta'liku”l-gurfe) on beş ciltlik bir eser olduğu 
belirtilmektedir. Ali b. Abdurrahman b. Ebü”l-Bişr el-Ensâri'nin İbnü”s- 
Serrâc'a ait el-Uşül'ü, Şerif er-Radi'nin Ebü Alı el-Fârisi'ye ait el-İzâh?ı, 
İbn Ebü”l-Hadid'in Zemahşeri'ye ait el-Mufaşşal?'ı ve Arapkirli Hüseyin 
Avni'nin İbnü”l-Verdi'ye ait et-Tuhfetü”l-verdiyye fi müşkilâti”1-i“râb adlı 
kasidesi üzerine ta'likâtı da bu alandaki eserler arasında yer alır. Hârün b. 
Zekeriyyâ el-Heceri'nin et-Ta'likat ve'n-nevâdir'i ıle Ahfeş el-Asgar'ın 
Asmainin Kitâbü'n-Nebât'ına ta'likâtı Arapça sözlüklerle ilgili 
çalışmalardır. Fritz Krenkow'un Lisânü”l-“ Arab'a eserin yarısı hacminde, 
Seyyid b. Ali el-Mersafi'nin ise kitabın hacmine yakın ta'likâtı vardır. 
Adudüddin el-İciye ait er-Risâletü”l-vaZ' iyye'nin Ali Kuşçu şerhine 
Seyyid Hâfız'ın yazdığı hâşıyeye Mustafa Şevket Efendi'nin ta'likâtı da bu 
türdeki eserlerden biridir. 


Kelâm literatüründeki ta'likât arasında “ Akâ 'idü'n-Nesefi'ye Teftâzâni 
şerhinin Hayâli hâşiyesi üzerine Siyâlkütü'nin ta'likâtı ve Nasirüddin-i 
Tüsi'nin Tecridü'l-kelâm'ına Ali Kuşçu'nun yaptığı şerhin ılâhiyyât 
bölümü için Şemseddin Haferi'nin kaleme aldığı hâşiyeye Abdürrezzâk b. 
Alı el-Lâhici'nin ta'likâtı ve Hasan Fehmi Efendi'nin Ta'lika “alâ 
Hâşiyeti's-Siyâlküti “alâ Şerhi'l-“ Aka 'id'i anılabilir. Fıkıh usulündeki 
ta'likâtlar arasında Kiyâ el-Herrâsi'nin Ta“ lik fi uşüli”1-fıkh?'ı ve İbnü”l- 
Hâcib'in Müntehe”s-sül ve”l-emel'inin Adudüddin el-İci şerhi üzerine 
Seyyid Şerif el-Cürcâni'nin yazdığı hâşiyeye Hasan el-Herevi'nin ta'likâtı, 
fıkıhta ise Ebü Hâmid el-İsferâyini'nin Müzeni'nin el-Muhtaşar”ı için 
kaleme aldığı elli cilt civarındaki et-Ta' likâtü”l-kübrâ adlı eseri, Ebü”|1- 
Berekât en-Nesefi'nin Kenzü'd-dekâ 'ik'ı üzerine Keşfü'l-haka ik “an esrârı 
Kenzi”d-dekâ?ik adlı İbn Sultân'a ait şerhe Muhammed el-Behnesi'nin 
ta'likâtı, Kemalpaşazâde'nin Işlâhu'l-Vikaye'sine Molla Uzun Bâli, 
Gazzâlizâde Abdurrahman ve Birgivi'nin ta'likâtları, Muzafferüddin İbnü's- 
Sââti'nin Mecma'u”I-bahreyn ve mülteka'n-neyyireyn'i üzerine Ebü” |- 
Mevâhib Ahmed b. Ebü”r-Rüh İsâ b. Halef er-Reşidi'nin Kurretü”l-“ayn fi 
halli elfâzi Mecma'1”I-bahreyn adlı ta'likâtı, Humeyni'nin Muhammed 
Kâzım-ı Horasâni'nin Kifâyetü'l-uşül'üne yazdığı Envârül-hidâye fi”t- 
ta'lika “ale”l-Kifâye'siyle Ebü'l-Hasan İsfahân'nin Vesiletü”n-necât'ına 
yazdığı Ta'likât “alâ Vesileti”n-necât”ı sayılabilir. Ayrıca fıkıh mezhepleri 
arasındaki ihtilâfları konu edinen hilâf ilmine dair et-Ta'lika f1”1-hilâf adıyla 
birçok eser kaleme alınmıştır. 


Tefsirle ilgili olarak Ahizâde Yüsuf Efendi ve Menteşzâde Abdürrahim 
Efendi'nin Beyzâvi'nin Envârü't-tenzil'ine ta'likatları zikredilebilir. Hadis 
usulünde Yemlihazâde Mustafa Kâmil Efendi'nin İbn Hacer el-Askalâni'ye 
ait Nuhbetü”l-fiker'in sonraları nazma çekilmiş şekline Ta likât “ale”1- 
manzümeti”İ-“ aliyye fi'l-ahbâri'n-nebeviyye adlı ta'likâtı, hadiste Murtazâ 
ez-Zebidi'nin İbn Akile'nin el-Fevâ?idü”l-celile?sine, ayrıca Muhammed 
Tâhir İbn Âşür'un Müslim'in el-Câmi' u”ş-şahih?ine ta“likâtları anılabilir. 
Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin Fuşüşü”l-hikem'ine Ebü”l-Alâ el-Affifi'nin 
ta'likatı, Dâvüd-i Kayseri'nin Fu-şüşü'l-hikem şerhiyle Sadreddin 
Konevi'nin Miftâhu'l-gayb'ına Molla Fenâri'nin yazdığı şerh için 
Humeyni'nin kaleme aldığı ta'likât tasavvuf alanındaki eserlerdir. İslâm 
felsefesindeki ta'likâtlar arasında Esirüddin el-Ebheri'nin Hidâyetü”|l- 
hikme'sinin Kâdi Mir şerhine Muslihuddin-i Lâri'nin hâşiyesi üzerine 
İsmâil Gelenbevi'nin ta'likâtı ve Şehâbeddin es-Sühreverdi'nin Hikmetü”|- 
işrâk'ına Kutbüddin-i Şirâzi'nin yazdığı şerhe Vedüd Tebrizi'nin ta'likâtı 
zikredilebilir. İbn Bâcce'nin Te“ âlik “alâ kitâbeyi”l-Kıyâs ve”t-Tahlil li”1- 
Fârâbi ve Mehmed Nüri es-Sofyevi'nin et-Ta'likât “ale'ş-Şemsiyye f1”1- 
kavâ'ıdı”I-mantıkıyye adlı eserleri mantık alanındaki ta'likât türü 
çalışmalardır. Muhammed b. Eşref es-Semerkandi'nin Risâle fi âdâbı'|1- 
bahs'ine Mes'üd b. Hüseyin eş-Şirvâni'nin yazdığı şerhe Bihişti Ramazan 
Efendi'nin ta'likâtı ile Adudüddin el-İci”nin Adâbü”l-bahs'ine Muhammed 
et-Tebrizi el-Hanefi tarafından yapılan şerhe Mir Zâhid Ebü'l-Feth es- 
Saidi'nin yazdığı hâşiye üzerine Gelenbevi'nin ta'likâtı münazara âdâbına 
dairdir. Leknevi'nin el-Fevâ 'idü”l-behiyye fi terâcımı”l-Hanefiyye'sine 
kendisinin yazdığı et-Ta'likatü's-seniyye “ale'l-Fevâ'idi”l-behiyye'si ve 
Ahmed Râfi' et-Tahtâvi'nin Tezkiretü'l-huffâz zeyilleri üzerine kaleme 
aldığı et-Tenbih ve'1-ikaz li-mâ fi züyüli Tezkireti'I-huffâz'ı biyografi 
eserlerine dair ta'likâta örnektir. Matematik alanında İbnü”1-Hâim'in 
Nüzhetü”n-nüzzâr fi şınâ“ ati”l-gubâr'ına İbn Emiru Gafele'nin, ayrıca 
Nasirüddin-i Tüsi'nin Tahrirü'l-uşül'üne Takıyyüddin er-Râsıd'ın ta'likâtı 
anılabilir. Ta'likât türüne giren bazı eserlere “takrirât” ismi de verilmiştir. 
Meselâ Timurtaşi'nin Hanefi fıkhına dair Tenvirü'l-ebşâr'ı 


üzerine Haskefi'nin ed-Dürrü”l-muhtâr isimli şerhine İbn Âbidin'in 
Reddü”l-muhtâr adlı hâşiyesi üzerine Abdülkâdir b. Mustafa er-Râfii'nin et- 
Tahrirü'I-muhtâr li-Reddi'I-muhtâr'ı Takrirâtü'r-Râfı“i diye anılır. 


Osmanlı sahasında Necmeddin en-Nesefi'nin “ Akâ'idü'n-Nesefi, 
Zemahşeri'nin el-Keşşâf, Kâdi İyâz'ın eş-Şifâ?, Burhâneddin el- 
Merginâni'nin el-Hidâye, Sekkâki'nin Miftâhu'l-ulüm, Ali b. Ömer el- 
Kâtibi'nin eş-Şemsiyye, Adudüddin el-İci'nin el-Mevâkıf, Teftâzâni”nin el- 
Mutavvel, Birgivi'nin İzhârü”l-esrâr ve el-“ Avâmil gibi çoğu medreselerde 
okutulan eserler üzerine pek çok ta'likât yazıldığı görülmektedir. Ta'likât 
kaleme alan Osmanlı müellifleri arasında Kemalpaşazâde, Taşköprizâde 
Ahmed Efendi, Ebüssuüd Efendi, Vani Mehmed Efendi, Ahmed Cevdet 
Paşa gibi isimler yer alır. Bursalı Mehmed Tâhir'in Osmanlı Müellifleri”ne 
Ahmed Remzi Dede'nin (Akyürek) yazdığı Miftâhu'l-kütüb ve Esâmi-ı 
Müellifin Fihristi'nde pek çok Osmanlı müellifine ait ta'likât yer 
almaktadır. 
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Sedat Şensoy 


TÂLİKİZÂDE MEHMED SUBHİ 


(6. 1014/1606 (?h) 
Divân-ı Hümâyun kâtibi ve şehnâmeci. 


Aydın'da dünyaya geldi. 1540'larda doğduğu tahmin edilmektedir. 
1390”lardan itibaren Osmanlı ilmiye sınıfında önemli kişilerle temsil edilen 
Fenâri ailesine mensuptur. Lakabından hareketle babasının ta'likte icâzet 
sahibi bir hattat olduğu söylenebilir. Mart 1562'de Manisa sancak beyliği 
görevine gönderilen Şehzade Murad'ın hizmetine girdi. On iki yıl bu 
görevde kaldıktan sonra 1574'te III. Murad'ın tahta çıkması üzerine 
İstanbul'a gitti. Divân-ı Hümâyun?'da kâtiplik görevine tayin edildi ve 
ölümüne kadar bu görevini sürdürdü. Bunun yanı sıra bazı eyaletlerin tahrir 
kâtiplığı, 991'de (1583) Revan seferinde Serdar Ferhad Paşa'nın ve 983 
(1585) İran seferinde Özdemiroğlu Osman Paşa'nın sefer kâtipliği 
görevlerinde bulundu. Bu sırada Tebriz fetihnâmesini kaleme aldı. 


Tebriz seferinden döndükten sonra divan kâtipliğine devam ederken Türkçe 
hümâyunnâme tarzında bir eser yazmak isteyince vekâyi'nüvıs sıfatıyla 
görevlendirildi. Bu göreve getiriliş tarihinin Ağustos 1591'den önce olduğu 
bilinmektedir (Afyoncu, XXI (2001), s. 286). 8 Zilkade 999”'da (28 Ağustos 
1591) Türkçe mensur şehnâme yazmak için şehnâmeci tayın edildi. 
Sadrazam Sinan Paşa'nın maiyetinde Eylül 1594'te Yanıkkale'nin fethiyle 
sonuçlanacak sefere katıldı ve sefer vekâylini kaleme aldı. Mensur olan bu 
esere Ocak 1595'te vefat eden III. Murad ile halefi NI. Mehmed hakkında 
manzum uzun bir bölüm ekledi. Seferden dönmesinin ardından Farsça 
şehnâme yazmak üzere görevlendirilen Lokman b. Hüseyin'in 
azledilmesiyle 15 Muharrem 1004'te (20 Eylül 1595) dergâh-ı âli 
müteferrikalığı tevcihiyle beraber tek şehnâmeci olarak kaldı. HI. 
Mehmed'in yanında Ekim 1596'da Eğri Kalesi'nin fethiyle neticelenen 
sefere katıldı. Bu sefere dair kaleme aldığı şehnâmeyıi 1598'de sultana 
takdim etti. 1597'de Reisülküttâb Yahyâ tarafından hazırlanan kırk kişilik 
kıdemli kâtipler listesinde Tâlikizâde yedinci sırada yer almaktadır (BA, 
KK, nr. 7530, vr. Sa-b). Cemâziyelâhir 1010'da (Aralık 1601) 


şehnâmecilikten azledilip yerine Hasan Hükmi Efendi getirilmişse de daha 
sonra herhangi bir göreve tayin edilip edilmediği bilinmemektedir. 
Tâlikizâde'nin ölüm tarihi belli olmayıp bazı kaynaklarda zikredilen 1008 
(1599-1600) ve 1013 (1604-1605) yılları doğru görünmemektedir. Vefatı 
üzerine tasarrufundaki Kırklı Divân-ı Hümâyun gediği 1014 yılı Zilkadesi 
sonlarında (29 Mart - 8 Nisan 1606) Fi Mustafa'ya verildiğine göre 
(Emecen, sy. 35 (1994), s. 139) Tâlikizâde'nin ölümü bu tarihte veya 
bundan önceki bir tarihte olmalıdır (Afyoncu, XXI (2002), s. 290). 
Şiirlerinde “Subhi” mahlasını kullanmıştır. 


Eserleri. 1. Gürcistan Seferi. Ferhad Paşa'nın 1584 Tomanis seferini ele 
alan eser (TSMK, Revan Köşkü, nr. 1300) yanlışlıkla Revâniyye şeklinde 
de bilinir. 2. Tebriziyye. 1585'te Özdemiroğlu Osman Paşa'nın Tebrizi 
fethini anlatır (TSMK, Revan Köşkü, nr. 1299). 3. Şehnâme-i Hümâyun. 
Koca Sinan Paşa'nın 1593-1594'teki Yanıkkale seferine dair olan eser 
(TİEM, nr. 1963), Christine Woodhead tarafından doktora tezi olarak 
hazırlanmıştır (bk. bibl). 4. Eğri Fethi Târihi (Fetihnâme-i Eğri, Şehnâme-i 
Sultan Mehmed). 1598'de tamamlanmış olup HI. Mehmed'in Eğri'nin fethi 
ve 1596 Haçova zaferini ihtiva eder (TSMK, Hazine, nr. 1609). Vahit 
Çabuk eser üzerine Tâlikizâde Mehmed Subhi Efendi'nin Eğri Seferi 
Şehnâmesi adıyla bir doktora çalışması yapmıştır (1986, İÜ Sosyal Bilimler 
Enstitüsü). Tâlikizâde'nin 1574'te NI. Murad'a cülüsü münasebetiyle 
yazdığı Firâsetnâme ile (Paris Bibliothögue Nationale, Suppl., nr. 1055) 
1592-1593'te kaleme aldığı, Osmanlı hânedanının yirmi belirgin özelliğinin 
anlatıldığı Şemâilnâme-i Âl-i Osmân (TSMK, II. Ahmed, nr. 3592) adlı iki 
eseri daha vardır. Onun eserleri Osmanlı inşâ sanatına uygun biçimde 
yazılmış, Eğri Fethi Târihi”nde ise sade bir Türkçe tercih edilmiştir. Bu 
eserlerden Tebriziyye dışındakiler minyatürlerle süslüdür. 
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Chrıstıne Woodhead 


TA“LİL 


(bk. HÜSN-i TA'LİL). 


TA“LİL 
(Jaa) 


Tümelden tikele giderek hüküm çıkarma anlamında bir istidlâl türü olan 
mantık terimi, tümdengelim. 


Sözlükte “bir şeyin illetini açıklamak, sebebini ortaya koymak, onu delille 
ıspat etmek” anlamındaki ta'lil mantıkta bir akıl yürütme (istidlâl) çeşididir. 
İslâm mantık geleneğinde bu tür akıl yürütme “zihnin genelden özele, 
tümelden tikele, müessirden esere, sebepten sonuca, kanundan olaya 
ıntıkalı” diye tanımlanır. Kısaca ta'lil illetten hareketle ma'lül hakkında bir 
delil getirme türüdür. Bu tür akıl yürütmeye burhân-ı limmi adı da verilir. 
Ta'lil, bir şeyin zat ve hakikatine yahut kendisinden ayrılmayan sebeplerine 
dayanan bir ispat şeklidir (burhan), kesin sonuca ulaştıran bir mantık 
işlemidir. Batı mantık dilinde dedüksiyon (deduction) denilen bu akıl 
yürütme türünde öncüller doğru ise sonuç önermesi de zorunlu olarak 
doğrudur. Bu açıklamaya göre ta'lil istıkrânın karşıtıdır. Mantık kitaplarında 
dedüksiyon karşılığında istintac da kullanılmıştır. Bu durumda ta'lil ve 
ıstıntac aynı mantık işlemini ifade eden eş anlamlı kavramlardır (bk. 
İSTİNTACO). 


Bazı mantıkçılar ta'lili mün'akis ve müstakım diye iki kısma ayırır. Ta'lil-i 
mün'akis özel (tikel-cüz'i) bir durumu genel bir kanuna, prensip veya 
hükme katmaktır. Bu işlemde var sayılan bir olaydan veya nitelikten daha 
önce bilinen ya da var sayılan genel hüküm (kanun) sebebiyle diğer bir olay 
veya nitelik sonuç olarak çıkarılmaktadır. Burada genel hüküm bu iki olayı 
veya niteliği birbirine bağlar. Meselâ bir üçgenin iki açısı birbirine eşitse 
(var sayılan-bilinen) bu üçgenin iki kenarı da birbirine eşittir (çıkarılan 
sonuç), çünkü iki açısı birbirine eşit olan her üçgenin iki kenarı birbirine 
eşit olur (diğer önermeyi birbirine bağlayan). Bu şekilde ortaya çıkan bir 
ta'lil sanki özel bir durumu genel bir hükme aksettirmekte, bundan dolayı 
da yapılan ta'lil mün'akis adını almaktadır. Bu noktada dıkkat edilmesi 
gereken husus böyle bir ta'lili istikrâ ile karıştırmamaktır. Ta'lil-i 
müstakımde ise bir genel hükmün doğruluğu kabul edilmekle o genel 


hükme dahil olabilen özel durumların genel hükme uygulanması için özel 
durumların hangileri olduğu aranır. Meselâ kıyas yapan kimse sıcaklığın 
cisimleri genleştirdiğini bilince cisimlerin az çok biri diğerine benzeyen 
ısınma hallerinin ve şartlarının neler olduğunu araştırır ve bu suretle 
cisimlerin hangi durumlar vasıtasıyla ve nerelerde genleşeceğini bulur. Her 
iki ta'lil çeşidi de üç önermeden meydana gelir. İlk önerme bir genel 
kanunu, yani bilinen iki kavram arasındaki zorunlu bağı ifade eder; “Bütün 
insanlar ölümlüdür” gibi. İkinci önerme, bu iki bilinen kavramdan (insan, 
ölümlü) birinin özel bir durumda var olduğunu tasdik eder; “Ben insanım” 
gibi. Üçüncü önerme ise bu iki bilinen kavramdan diğerinin de var olduğu 
sonucunu ortaya çıkarır; “Öyleyse ben de ölümlüyüm” gibi. Immanuel 
Kant'ın kullandığı “döduction transcendental” terimi İslâm mantık 
kitaplarında “ta'lil-i ulvi”, bunun karşıtı olan “deduction empiric” ise 
“ta'lil-ı tecrübi” şeklinde karşılanmaktadır. Ta'lil akıl yürütmenin ana 
eksenini teşkil eder, ta'lilin en mükemmel şekli ise kıyastır. 


BİBLİYOGRAFYA 


et-Ta'rifat, “ta'lil” md.; Tehânevi, Keşşâf, Il, 1045; Ali Sedad, Mizânü”|l- 
ukül fiI-mantık ve”l-usül, İstanbul 1303, s. 70; İsmail Hakkı (İzmirli), 
Felsefe Dersleri, İstanbul 1330, s. 158 vd.; İsmail Fenni (Ertuğrul), 
Lugatçe-i Felsefe, İstanbul 1341, s. 166; R. Virieux, La logigue formelle, 
Paris 1967, s. 12; Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri Sözlüğü, Ankara 1975, s. 
116; Teo Grunberg - Adnan Onart, Mantık Terimleri Sözlüğü, Ankara 1976, 
s. 134. 


Abdülkuddüs Bingöl 


TA“LİL 
(dial) 


Bir eylemin veya hükmün illete bağlanması anlamında kelâm ve fıkıh usulü 
terimi. 


Sözlükte “birini bir şeyle oyalamak, meşgul etmek; ikinci defa su 
ıçmek/içirmek” anlamlarındaki all kökünden türeyen ta'lil bir eylem veya 
hükmün illete dayandırılmasını, illete bağlanarak açıklanmasını ifade eder. 
Ta'lilin terim anlamıyla sözlük anlamı arasındaki münasebetin nastaki 
hükmün illet sayesinde başka (ikinci) olaya uygulanması olduğu 
söylenebilir. Konuya ilişkin görüş ayrılıklarının önemli bir kısmı tanımda 
geçen “illet” kavramının açılımıyla ilgili olup bunun gerekçe veya sebep 
gibi kelimelerle karşılanması tartışmanın boyutunu tam yansıtamayacağı 
için literatürde kullanılan “garaz, illet-i gâiyye, hikmet, maslahat” terimleri 
korunmaya çalışılacaktır. Bunlardan ilk ikisi “amaç” ve “sâlk” mânasında 
olup eylem veya hükmü ortaya çıkaran sebebi ve eylem yahut hükmün 
yönelik olduğu amacı ifade ederken son ikisi “yarar” vb. anlamlara gelip 
eylem veya hükmün doğuracağı sonucu anlatır. Bazı hadislerde ta'lil 
masdarından türeyen bir fülle aynı kökten gelen illet ve “teille” gibi 
kelimeler sözlük anlamlarında geçmektedir (Wensinck, el-Mu'cem, “ille” 
md.; İbnü'l-Esir, II, 291). 


Fıkıh usulünde ta'lilin konusu, nasların ve içerdiği hükümlerin mâkul bir 
gerekçeye bağlanıp bağlanamayacağı hususuyla ilgili olmakla birlikte 
kelâmi yaklaşımların etkisiyle bunun öncesinde nasların sahibi olan ve kitap 
göndermekle bir hitapta bulunan Allah'ın fiillerinin muallel olup olmadığı 
konusu da gündeme gelmiştir. Kur'an Allah'ın hitabını temsil ettiği ve 
hitapta bulunmak da bir eylem olduğu için kelâmcılar, en yararlı olanı 
(aslah) yapmanın Allah'a vâcip olup olmadığı ve hüsün-kubuh 
tartışmalarına bağlı şekilde Allah'ın fiillerinin ta'lil edilip edilemeyeceği 
meselesini ele almışlardır. Bu konuda kelâmcılarla İslâm filozofları arasında 
ortaya çıkan ilk tartışma yaratma fiilinin bir illetinin bulunup 
bulunmadığıyla ilgilidir. Kelâmcılar âlemin bir amaç ve seçim (kast ve 


ıhtiyar) sonucunda meydana geldiğini söylerken filozoflar bunun icap 
yoluyla olduğunu, yani tıpkı ateşin yakması ve güneşin ışık vermesi gibi 
yaratıcının zâtının gereği olduğunu, dolayısıyla O'nun için gâi illetin söz 
konusu edilemeyeceğini öne sürmüşlerdir. Filozoflara göre Allah'ın bütün 
füllerinin zâtının gereği olması O'nun kemal sıfatının bir sonucudur; 
kelâmcılara göre ise Allah fâil-i muhtârdır (bk. GAİYYET, İLLİYYET). 


Amaçla ta'lilin anlamı ve boyutu da kelâmcılar arasında tartışma konusu 
olmuştur. Mu'tezile kelâmcıları, Allah'ın fiillerinin amaçtan yoksun 
bulunduğunu söylemenin O'nun abesle iştigal ettiğini kabul anlamına 
geleceğini, halbuki Allah'ın bundan münezzeh olduğunu belirterek 
genellikle 


Allah'ın füllerinin ta'lilini, yanı O'nun fiüllerinin/hükümlerinin birtakım 
amaçlarının bulunduğunu kabul etmeyi zorunlu görmüşlerdir. Eş'ari 
ekolündeki iki eğilimden birine göre Allah'ın fiillerinin muallel olması 
zorunlu değildir. Bu yaklaşım sonuçta, ta'lilin câizliği ve Allah'ın fiillerinin 
O'ndan bir lutuf olarak maslahatlarla muallel bulunduğu anlamını 
içermektedir. Ta'lilin Allah'ın başka bir şeyle kemale ermesi gibi bir 
neticeye götüreceği endişesine dayanan ikinci eğilim Allah'ın fiillerinin 
muallel olmasının imkânsızlığı yönündedir. Mâtüridiler'e göre ise Allah'ın 
fülleri hikmet ve maslahatla mualleldir. Bunların bir kısmı insanlara âşikâr 
olur, bir kısmı gizli kalır. Ancak bu muallellik zorunluluk (vücüb) yoluyla 
değil “tefaddulen”-dir. Sünni kelâmcıları ta'lilin zorunlu görülmesine 
şiddetle karşı çıktıkları gibi Allah'ın fiillerinin bir amaçla ta'lil edilmesine 
de muhtemel bazı sorunlar yüzünden mesafeli yaklaşmışlardır. Onlar 
Allah'ın füllerinin ta'lilini genelde mümkün görmekle birlikte ta'lilin garaz 
ve illet-i gâiyye ile değil hikmet ve maslahatla olabileceğini ileri 
sürmüşlerdir. Teftâzâni bu noktadaki karışıklığı ve yanlış anlamaları 
gidermek için Allah'ın fiüllerinin hikmetle muallel olduğu ifadesine şu 
şekilde açıklık getirme ihtiyacı duymuştur: Eğer hikmet sözüyle illet-1 
gâiyye ve garaz-ı bâis kastediliyorsa bu anlamda Allah'ın hiçbir fiili 
muallel değildir; hikmetin filler ve hükümler üzerine terettüp etmesi 
kastediliyorsa bu anlamda Allah'ın bütün fiilleri mualleldir (Şerhu? |- 
Makâşıd, 1, 113, 116; İzmiri, IL, 302). Sonuçta Allah'ın eylemlerini amaçla 
ta'lil edenler eylemde bulunanı (Allah) önceleyip merkeze alırken yararla 
ta'lil edenler daha çok eylemin muhatabını (insan) merkeze almışlardır. 


Fıkıh usulcülerinin ta'lil problemiyle ilgilenmeleri öncelikle, mevcut 
hükmün uygulama alanını genişletmede kullanılması düşünülen kıyasın 
meşruiyetinin temellendirilmesi amacı taşır. Çünkü kıyas işleminin 
gerçekleştirilebilmesi nasla sabit hükmün illetinin araştırılıp ortaya 
çıkarılmasını gerektirmektedir. Ta'lilin mümkün olduğu, yani şâriin bazı 
hükümleri illetleri dikkate alarak koyduğu hususu temellendirilmeden illet 
araştırması yapmak mümkün değildir. Kıyasın fıkıhta meşrü bir yöntem 
sayılması nasların ta'lil edilebileceğinin, nasların ta'lil edilebilirliği de 
Allah'ın fiillerinin bir şekilde ta'lil edilebilir olduğunun ortaya konmasına 
bağlıdır. Bu sebeple aralarında teorik tartışmalar ve bazı ifadelerinde 
kapalılıklar bulunsa da Sünni kelâmcı ve usulcülerinin hemen tamamı 
Allah'ın füllerinin hikmet ve maslahatlarla muallel olmasını mümkün 
görmüştür. Allah'ın fiillerinin ta'lil edilmesi mümkün görülmeksizin 
nasların ta'lilinden ve kıyasın meşruiyetinden söz etmek karşıt bir durum 
olurdu. Ancak Allah'ın fiüllerinin ta'lil edilebilir olduğunun kabulü, zorunlu 
şekilde bütün nasların ta'lile elverişli ve bütün hükümler bakımından 
kıyasın meşrü sayıldığını kabul etmeyi gerektirmez. Buna göre bazı 
usulcülerin şârlin hikmet sahibi olduğu noktasından hareketle bütün 
hükümlerin bir illete dayandığını, ancak bunlardan bir kısmının illetinin 
kapalı kalmasının onların illetinin bulunmadığı anlamına gelmeyeceğini 
ifade etmeleri Allah'ın füllerinin muallel olduğu genel kabulüyle çelişmez. 


Ta'lile ve kıyasa açık hükümler genellikle anlamı, konuluş gerekçesi açık, 
akılla anlaşılabilir olanlar (ma'külü'l-ma'nâ) ve açık olmayanlar (taabbüd, 
taabbüdi, taabbüdiyyât) şeklinde nitelendirilir. Taabbüd sözlükte “kulluğa 
çağırmak, bir kimseyi köle edinmek, kendini bütün varlığıyla ibadete 
vermek, mükellef kılmak” gibi mânalara gelir. Kural olarak taabbüdi 
hükümlerin kıyasa açık olmadığı kabul edilmekle birlikte taabbüdiliğin 
anlamı, alanı, sınırları konusunda görüş ayrılığı bulunduğu gibi taabbüdi 
hükümlerin bir yönüyle mâkul anlamlı olup olmadığı ve bazı ayrıntıları 
itibariyle kıyasa elverişli olup olmadığı konusunda ekoller arasında anlayış 
ve yaklaşım farklılıkları mevcuttur. Meselâ namaz gerek bütünü gerekse 
ayrıntıları bakımından taabbüd sayılmış ve namazla ilgili hükümlerin ta'lile 
açık olmadığı söylenmiştir. Buna karşılık şahitlik hükmünün aslı itibariyle 
mâkul anlamlı olduğu, yani şahitliğin zann-ı gâlib teşkil etme amacına 
yönelik bir hüccet sayılmasının akılla anlaşılabildiği, fakat buradan 


hareketle ayrıntılarının ta'lile elverişli olduğu sonucuna varılmayacağı 1fade 
edilmiştir. Taabbüdi hükümlerde mâkul anlamlı bir yön bulunabildiği gibi 
tamamen mâkul anlamlı sayılan muâmelât hükümlerinde taabbüdi bir yön 
olabileceği yaygın biçimde kabul edilmektedir. Yine açık anlamlı olmama 
özelliği yanında Allah hakları kapsamında yer almasıyla da ilişkili olarak 
taabbüdi hükümlerin kullar tarafından ıskat edilemeyeceği genel kabul 
gören bir husustur. Usul eserlerinde kıyasın şartları arasında zikredilen, 
aslın hükmünün genel kıyas mantığından ayrılıp konulmuş olmaması şartı 
taabbüdi hükümlerin kıyasa açık sayılmadığının da ifadesidir, zira mâkul 
anlamlı olmayanlar bu şekilde konulmuş hükümlerdendir. 


Kıyası kabul eden fakihler hangı hükümlerin ta'lile, dolayısıyla kıyasa 
elverişli olup olmadığını belirleme ihtiyacı hissetmiş, birinci gruptakiler 
muallel veya ma'külü”l-ma'nâ, ikinci gruptakiler taabbüd diye 
nitelendirilmiştir. İzzeddin b. Abdüsselâm'ın ta'lil-taabbüd ayırımında 
önerdiği kriter, şer'i hükmün bir maslahatı celp veya bir mefsedeti 
defettiğinin akıl yoluyla kavranılabilir olmasıdır. Önceki ve sonraki âlimler 
tarafından yaygın biçimde kabul edilen bu kritere göre bir maslahatı 
celbettiği veya bir mefsedeti defettiği açık olan hükümler ma'külü”l-ma'nâ, 
bir maslahatı celbettiği veya bir mefsedeti defettiği açık olmayan hükümler 
taabbüd şeklinde adlandırılır (konuya ilişkin diğer bazı değerlendirmeler 
için bk. İzzeddin b. Abdüsselâm, |, 18). 


Ta'lili kabul eden usulcü ve fakihler ta'lile elverişlilik açısından ibadet ve 
muâmelât konuları arasında bir ayırım gözetmiş ve birincisinin ilke 
açısından ta'lile kapalı, ikincisinin açık olduğunu, aksi örneklere istisnai 
şekilde rastlandığını belirtmiştir. Meselâ Gazzâli ibadetlerde aslolanın 
taabbüd, muâmelât konularında aslolanın ta'lil olduğunu söylemiştir. Ancak 
Gazzâli ve Şâtıbi gibi usulcülerin bu ifadelerinden hareketle onların ta'lil 
konusunda yukarıda anlatılanlardan farklı veya onları uzlaştırıcı yeni bir 
görüş ileri sürdüklerini düşünmek doğru değildir. Çünkü orada konu 
nasların ta'lil edilebilirliği düzeyinde ele alınırken Gazzâli'nin 1fadesi ta'lil 
edilebilirlik aşamasından sonrakı bir düzeye ilişkindir. Nasların ta”lilini 
kabul eden usulcüler genellikle ibadet hükümlerinin ta'lile kapalı, muâmelât 
hükümlerinin ise açık olduğunu söyleseler de ibadet hükümlerinin belli 
oranda mâkul anlam içerebileceğini, muâmelât hükümlerinin de bir tür 
taabbüd anlamı içerdiğini belirtmişlerdir. Bu konuda İbn Rüşd'ün yaptığı 


“ibâdi mâna-maslahi/mâkul mâna” ayırımı dikkat çekicidir. İbn Rüşd 
duyularla algılanabilen işlere yönelik anlamı maslahi/mâkul, gözle görülür, 
elle tutulur mâkul bir mâna aranmaksızın sırf nefis tezkiyesine yönelik 
anlamı ibâdi şeklinde niteler. Ona göre mâkul maslahatların farz ibadetlerin 
sebepleri olması ve şer'in bir ibadette her iki anlamı da dikkate alması 
mümkündür. Meselâ abdestte niyeti şart koşanlar abdesti tıpkı namaz gibi 
sırf Allah'a yakınlık diye algılarken bazıları mâkul anlamlı (meselâ temizlik 
mânası taşıyan) bir ibadet olarak değerlendirir ve niyeti şart 


koşmadığı gibi su dışında temiz bir sıvı ile de abdest almayı câiz görür. Bu 
örnek, ta'lilin yerine göre bir işlemin saf ibadet olup olmadığını anlama 
hususunda da kullanıldığını göstermektedir. 


Nasların ta'lili hususunda başlıca iki yaklaşım bulunmaktadır. Nasların ta'lil 
edilemez olduğunu savunan yaklaşıma göre naslar ve içerdiği hükümler sırf 
taabbüd diye nitelenir. Bu kullanımda taabbüd Allah'ın mükelleflerden 
hükümlerin gereğini anlam, amaç ve konuluş gerekçesi üzerinde 
düşünmeden yerine getirmelerini istemiş olması anlamındadır. Muhatap/kul 
boyutundan bakıldığında ise taabbüd, hangi anlam veya amaç için 
konulduğunu irdelemeden hükmün gereğinin yerine getirilmesi, bütün 
hükümlere sanki birer ibadetmiş gibi yaklaşılması demektir. Kıyası bir nasta 
yer alan hükmü o nasta sözü edilenler dışına taşımaya yarayan bir araç 
şeklinde görmeyen âlimlerin bu yaklaşımın savunucuları olduğu 
söylenebilir. Bunlar başta Şia, genelde Zâhiriler ve bir kısım Mu'tezile”dir. 
İkinci yaklaşıma göre ise nasların ta*lili mümkündür. Ta“lil kelimesi burada 
taabbüdün tam karşıtı olarak kullanılmakta ve nasların içerdiği hükümlerin 
akıl yoluyla kavranılabilir anlamlara dayanmasının mümkün olduğunu ifade 
etmektedir. İslâm âlimlerinin büyük çoğunluğunun benimsediği bu 
yaklaşımın sahipleri kıyası meşrü bir yöntem diye kabul eder. Geniş bir 
yelpaze oluşturan bu grupta -illetin mahiyeti konusunda aralarında bazı 
farklılıklar bulunmakla birlikte-genellikle Sünni âlimlerle Mu'tezile'nin 
çoğunluğu yer alır. 


Nasların ta'lilini mümkün görenler ta'lil edilebilirliğin asli/ilkesel mi 
ârızi/istisnai mi olduğu, ayrıca bunun sınırları ve şartları konusunda farklı 
görüşler ortaya koymuştur. Bu görüş ayrılıklarının belli ölçüde onların kıyas 
anlayışlarına ve kıyasla bir şekilde ilişkilendirilen istihsan ve ıstıslah 


tartışmalarına yansıdığı görülür. Nasların ta'lili hususunda özellikle Hanefi 
fıkıh usulü literatüründe başlıca dört görüş vardır. İlk defa Debüsi 
tarafından yapılan ve nasların ta'lili konusunda kendi zamanına kadarki 
yaklaşımları yansıtan bu gruplandırma fazla değişikliğe uğramadan sonraki 
birçok usulcü tarafından tekrar edilmiştir. Bu görüşler genel hatlarıyla 
şunlardır: 1. Aslolan nasların ta'lil edilmemesi, ancak ta'lil edilebilirliği 
yönünde bir delilin bulunması halinde ta'lil edilebilmesidir. Bu yaklaşımın 
temel gerekçesi şöyle ifade edilebilir: Hükmü gerektiren şey nassın illeti 
değil sigasıdır. İllet nassın delâlet ettiği, gösterdiği bir şey de değildir. Ta*lil 
ile birlikte hüküm sigadan illete intikal etmiş olur. Siga ile illet arasındaki 
ilişki hakikatle mecaz arasındaki ilişki gibi olup bir delil bulunmadıkça 
hakikat bırakılıp mecaza gidilemediği gibi bir delil olmadıkça siga bırakılıp 
illete gidilemez. Fakat nas hükmün illetini açıklamışsa bu durumda hükmü 
illetiyle değil sigasıyla gerektirmektedir. Ta'lili tamamen reddetmeyip bir 
delilin bulunması şartına bağlayan bu yaklaşım kıyasa hiçbir şekilde kapı 
aralamayan sırf taabbüd yaklaşımından ayrılmaktadır. 


2. Aslolan nasların elverişli bütün vasıflarla ta'lil edilebilmesidir. Naslar bir 
engel bulunmadıkça hükmün kendisine izâfe edilmesine elverişli her vasıfla 
ta'lil edilebilir. Hükmü gerektiren şey (mücib) nastır, bununla birlikte onun 
hükmü gerektirmesi o hükmün sâiki olduğu anlamında değil sigasıyla 
ortaya çıkarıcısı (muzhir) olduğu anlamındadır, hükmün sâiki ise illettir. Bir 
başka anlatımla nas asılda hükmü sigasıyla, fer'de illet sebebiyle gerektirir; 
ta'lil de hükmü fer'de ispat etmektir. Bu yaklaşıma göre kıyasın -“Naslar 
arasında şunda olur şunda olmaz” gibi bir ayırım yapılmaksızın- şer'i bir 
hüccet ve meşrü bir yöntem sayıldığı üzerinde icmâ edildiği dikkate 
alınınca bir engel bulunmadıkça nasların muallel olduğunu kabul etmek 
gerekir. Leknevi bunları iki uç görüş diye niteler (Fevâtıhu'r-rahamüt, TI, 
293-294). Bunların ekol düzeyinde nisbeti mümkün olmayıp bazı 
usulcülerin bu görüşleri benimsediği söylenebilir. Meselâ birinci görüş 
genelde Zâhirilik eğilimi taşıyan, fakat kıyası son derece dar bir çerçeveye 
indirmekle birlikte büsbütün inkâr etmeyen Kâşâni ve Nehrevâni gibi 
âlimlere nisbet edilebilir. 


3. Ta'lilin yapılacağı vasfı diğer vasıflardan ayıran bir delil bulunması 
halinde aslolan nasların herhangi bir vasıfla ta'lil edilebilmesidir. Ikinci 
yaklaşımda bir engel olmadıkça bütün vasıfların ta'lile elverişli sayıldığı 


baştan kabul edilirken bu yaklaşımda ta'lilin bütün vasıflarla değil bir 
vasıfla gerçekleşeceği ve bu vasfı diğerlerinden ayıran bir delile ihtiyaç 
bulunduğu öne sürülmektedir. Bunun gerekçesi bazı vasıfların geçişli, 
bazılarının geçişsiz olması, dolayısıyla her vasıfla ta'lilin mümkün 
görülmesi halinde geçişliliğin hem varlığı hem yokluğu gibi çelişkili bir 
sonucun ortaya çıkmasıdır. Teftâzâni, sonraki Şâfiiler arasında ta'lilin değil 
taabbüdün asıl olduğu görüşü yaygınlık kazanmakla birlikte Şâfiiye bu 
görüşün nisbet edildiğini belirtir. Şâfii usulcülerinden Şehâbeddin ez- 
Zencâni'nin ifadeleri bu tesbitin pek de isabetsiz sayılmadığını gösterir. 
Zira Zencâni Şâfiiye, “Aslolan taabbüddür” şeklinde bir görüş nisbet ettiği 
gibi arkasından, “Bu hükümlere taalluk eden maslahatlar ise aslen ve 
maksüden değil zımnen ve tebean hâsıldır” diyerek bu nisbetin nasların 
ta'lilinden ziyade Allah'ın fiillerinin muallel olmadığını belirtme amacı 
taşıyabileceğini, yanı konuyu kelâmi boyutla usüli boyutu harmanlayarak 
takdim ettiğini düşündürmektedir. Öte yandan Zencâni'nin ta'lilin mi yoksa 
taabbüdün mü ilke sayıldığı hakkında farklı bir değerlendirmesi vardır. 
Başta Şâfii olmak üzere Sünniler'in çoğunluğuna nisbet edilen, şer'i anlam 
ve hükümlerin a'yânın sıfatı olup olmadığına ilişkin bu değerlendirmeye 
göre tahâret, necâset, kölelik, mülkiyet, âzatlık ve hürriyet gibi bütün şer'i 
anlamlar ve bir yerin temizliği, bir kimsenin hürlüğü veya köleliliği gibi 
diğer şer'i hükümler nisbet edildikleri şeylerin (a'yân) sıfatları değildir; 
aksine bunlar muallel olmayıp Allah'ın tahakküm ve taabbüd şeklinde 
ortaya koyduğu hususlardır. Allah'ın kazâsını çevirecek ve hükmünü 
sorgulayacak kimse yoktur. O yaptığından sorumlu değildir, ancak kullar 
sorumludur. İnsanın eksik görüşleri ve kusurlu fikirleri bunların 
hakikatlerine, bunlara ilişkin maslahatlara vâkıf olma noktasına gelemez. 
Maslahat aslen ve maksuden değil zımnen ve tebean hâsıldır. Zira Allah'ın 
hükmünde maslahatın bulunması vâcip değildir (Tahricü'l-fürü“, s. 38). 
Debüsi ve onun ardından Abdülaziz el-Buhâri üçüncü görüşün Şâfli'ye 
doğrudan nisbetinde tereddüt etmiş, fakat onun bazı kabul ve 
çözümlerinden hareketle ve ihtiyatlı bir üslüp kullanarak bu görüşün 
kendisine nisbet edilebileceğini dile getirmiş, Sadrüşşeria ve Teftâzâni bu 
nisbeti tasrih etmiştir. Hanefi usulcülerinden Alâeddin es-Semerkandi ise bu 
görüşü Şâfii ile birlikte bazı Hanefiler'e izâfe etmiştir (Takvimü”!-edille, s. 
317; Mizânü”l-uşül, II, 897; Keşfü”l-esrâr, TL1, 432). Şâfii ekolünün kıyas 
anlayışı ve ilk dönemlerden itibaren maslahat eksenli düşünüşe kapı 
aralaması da ta'lil konusundaki yaklaşımıyla uyumlu görünmektedir. 


Gazzâli”nin, hocası İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni”'den esinlenerek (el- 
Burhân, Il, 581-584) şeriattaki her hükmü ta'lil etmenin peşine düşmemek 
gerektiğine dikkat çektikten sonra hangi nassın ta'lile elverişli olduğunu 
anlama hususunda önerdiği şu esnek ve geniş kriter bu tesbiti teyit 
etmektedir: Muhil, münasip, düzenli ve şer'1 bir aslın iptal etmediği bir 
anlamın söz konusu olduğu her hüküm mualleldir. Bu şekilde olmayan 
hususlarda ise -ibadetler ve mukadderât gibi- “kıyâs ma'ne'l-asl” ve 


şartlarını taşıması halinde şebeh kıyası uygulanabilir. Yine Şâfii ekolünde, 
“Ta'lil edilmesi mümkün görülen her hükümde kıyas câridir” (el-Müstaşfâ, 
11, 332) şeklindeki kabule uygun olarak kıyasın hadlere, kefâretlere, 
miktarları şer'an tayin edilmiş konulara (mukadderât) ve ruhsatlara teşmil 
edilmesi de bu yaklaşımın bir yansımasıdır. Bu görüşün literatürde 
usulcülerin geneline nisbet edildiği noktasından hareketle Mâliki ve 
Hanbeli usulcülerini de bu görüş altında düşünmek mümkündür (İbn 
Kudâme, 11, 218). 


4. Ta'lilin yapılacağı vasfı diğer vasıflardan ayıran bir delil yanında illeti 
tesbit edilecek nassın prensipte muallel olduğunu gösteren bir delilin 
bulunması şartıyla naslarda aslolan ta'lildir. Bu yaklaşımda üçüncü görüşten 
farklı olarak ta'lil ve temyiz işine girişmeden önce ayrıca illeti bulunup 
çıkarılmak istenen nassın muallel olduğuna dair bir delilin bulunması şart 
koşulmaktadır. Çünkü bu anlayışa göre naslarda aslolanın ta'lil olduğunun 
kabulü ilzam için değil sadece def" için uygundur; diğer bir ifadeyle bu 
kabul her nassın muallel sayılmasını gerektirmeyeceğinden illeti bulunacak 
nassın muallel olduğunun ayrıca ispatlanması gerekir. Bir nassın muallel 
olduğu açıkça nasla belirlenmesinden, nassın fehvasından, nassın hükmüyle 
istidlâl edilmesi yoluyla ve nassın muallel olduğu konusunda kıyası 
benimseyenlerin görüş birliği içinde bulunmasından anlaşılabilir (örnekleri 
için bk. Serahsi, TI, 149). Birinci görüşün bazı Hanefi usulcülerine nisbet 
edildiğine rastlansa da (Merdâvi, VII, 3365) ikinci ve üçüncü görüşlere 
nazaran daha sıkı olan dördüncü görüşün Hanefiler?e nisbeti daha 
yaygındır. Debüsi, Pezdevi, Serahsi ve Sadrüşşeria dördüncü görüşün 
Hanefiler'e ait olduğunu açıkça belirtmektedir (Takvimü'l-edille, s. 317; et- 
Tavzih, 11, 64). Neticede Hanefi ekolünün ta'lil konusunda diğer Sünni 
ekoller içerisinde daha sıkı, katı ve daraltıcı bir yaklaşıma sahip olduğu 
söylenebilir. Bu yaklaşımın açık bir şekilde yansıdığı konuların başında 


Hanefi ekolünde kıyasın geçerlilik şartlarının ve özellikle illeti belirleme 
işinin sıkı kurallara bağlanması gelmektedir. Tarihsel süreç içerisinde 
bilhassa geç dönemlerde Hanefi ekolüne mensup âlimler arasından kıyasın 
dar kalıplarının aşılmasına, maslahat eksenli çıkarıma, yeniden yapılanmaya 
ve mutlak ictihada vurgu yapan kimselerin çıkmayışı ve diğerlerine göre 
Hanefi ekolünün daha muhafazakâr söylemlere sahip oluşu, yine 
Hanefiler'in hadler, kefâretler, mukadderât konusunda kıyasın 
uygulanamayacağını kabul etmeleri ve asıldaki hükmün illetle değil 
doğrudan nassın kendisiyle sabit olduğunu ileri sürmeleri onların ta'lil 
konusundaki temel yaklaşımlarıyla yakından ilgilidir. 
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H. Yunus Apaydın 


TA“LİM-i EDEBİYYÂT 
(Oğpl aşkö) 


Recâizâde Mahmud Ekrem'in (6. 1914) yeni bir metotla hazırladığı 
edebiyat bilgi ve teorisi kitabı. 


Recâizâde'nin Mektebi Mülkiyye'de verdiği ders notlarından oluşan 
Ta'lim-i Edebiyyât 1860'lı yıllardan itibaren başlayan Batı tesirindeki yeni 
Türk edebiyatı örnekleri göz önünde bulundurularak kaleme alınmıştır. 
Başta adı olmak üzere belâgat ve inşâ geleneğinden büyük ölçüde farklılık 
gösteren eser Arap belâgatının meâni, beyân ve bedi' tasnıfının yerine yeni 
bir sınıflandırmayla dört ana bölümden (fasıl) meydana gelmiştir: 1. 
“Kuvâyı Zihniyenin Edebiyatta Fili” başlıklı bu bölümde edebiyatın 
psikolojiyle ilişkisi ele alınarak edebi eserlerde varlığı kabul edilen fikir, his 
ve hayal üzerinde durulur. Güzeli çirkinden, iyiyi kötüden ayırma, edebi 
eserdeki güzelliği kavrama yeteneği “Hüsn-i Tabiat”; güzelliğin, zarafetin, 
inceliğin ve nüktenin mahiyeti “Zarafet ve Nüktedanlık”; güzel sanatlarda 
ve edebi eserde güzellik “Sanâyide Güzellik Neden İbarettir?” başlıkları 
altında incelenir. Aynı bölümdeki “Deha ve Hünerveri” başlığı müellifin 
sanata nasıl baktığını göstermesi bakımından ayrı bir önem taşır. 2. “Esâlib” 
başlığını taşıyan bu bölüm fesahat, meâni, beyân ve bedi' alt bölümlerinden 
meydana gelir. Fesahati üslübun bir niteliği kabul eden müellif sıhhat-i 
ifâde ve mutâbakat-ı elfâz ayırımı ile klasik belâgattaki fesahatin konularını 
ele alır. Bu bölümün diğer alt başlıkları üslübun nitelikleri olarak vuzuh, 
tâbiiyyet, münakkahiyyet, âheng-i selâset ve muvâfakat sırasıyla incelenir. 
Fransızca armoniyi “âheng-i selâset” diye karşılayan Recâizâde Ekrem 
üslübu da üslüb-ı sâde, üslüb-ı müzeyyen ve üslüb-ı âli şeklinde üçe ayırır; 
üslüb-ı âliye bağlı olarak ulviyeti söz konusu eder. Kitabın bu kısmında 
Emile Lefranc'ın Traite theorigue et pratigue de litterature adlı eserinin 
(Paris 1837) “Style et composition” bölümü esas alınmıştır. 3. “Tezyinât-ı 
Üslüb ve Envâ-ı Mecâz” adlı bu bölümde üslübu süsleyen unsurlar olarak 
edebi sanatlar klasik tasniften farklı bir ayırıma tâbi tutulur. Konuya daha 
çok mecaz noktasından yaklaşan müellif mecazları mecâz-ı tahyili ve 
mecâz-ı tebligı şeklinde ikiye ayırır. Birinci gruptakiler istiare, istiâre-1 


temsiliyye, teşbih, mecâz-ı mürsel, ta'riz ve kinaye, tevriye, telmih, tezat, 
mukabele, edeb-i kelâm, teşhis, intak ve müşâkele adları altında ele alınır. 
Buradaki edeb-i kelâmla teşhis ve intak önceki belâgat kitaplarında 
görülmez. İlki E. Lefranc”taki “p&riphrase ou circonculation”, diğeri 
“prosopopce”nin karşılığı olarak kullanılmıştır. Böylece Recâizâde Türk 
edebiyatında kullanılan, ancak adı konmayan iki sanatı edebiyat bilgilerine 
kazandırmış olur. Mecâz-ı tebligı grubunda ise iltifat, terdid, rücü, aks, 
tekrir sanatları yanında ilk defa Ta'lim-i Edebiyyât”'ta söz konusu edilen 
ıstıfham, nidâ, kat' ve tedric sanatlarından bahsedilir. 4. “Sanâyi-i Lafzıyye” 
başlığını taşıyan bu bölümde ihâm, ihâm-ı tenâsüb, ihâm-ı tezâd, tensik-i 
sıfat, iktibas ve tazmin, 


tecnis, iştıkak, kalb, seci ve tarsi', vasf-ı tahsini, icad ve tervic-i elfâz 
sanatları ele alınır. Bunlardan vasf-ı tahsini ile icad ve tervic-i elfâz yine ilk 
defa bu kitapta söz konusu edilmiştir. Bu şema ile Ta'lim-i Edebiyyât Batı 
retoriğini esas alan, aynı zamanda eski belâgat kuralları ile tariflerinden de 
yararlanılan yeni bir üslüp kitabı özelliği göstermektedir. 


Yayımlandıktan sonra büyük ilgiyle karşılanan Ta'lim-i Edebiyyât 
hakkındaki yazılardan bazılarında eser yeni bir bakış açısına sahip olması 
bakımından takdir edilirken özellikle eski edebiyat mensupları tarafından 
tenkide uğramıştır. Kitap hakkında yazı yazanlar arasında başta Hacı 
İbrâhim Efendi ve Ahmed Midhat Efendi olmak üzere Abdülhak Hâmid, 
Şemseddin Sâmi, Mustafa Reşid, Fâlk Reşad, Hikmet ve M. Nüri 
bulunmaktadır. 1886'da Recâizâde Ekrem ile Muallim Nâci arasında 
cereyan eden “Zemzeme”-“Demdeme” tartışmasının ardından yeniden 
gündeme gelen eser hakkında tekrar Hacı İbrâhim Efendi (Rusuhi 
ımzasıyla), Adanalı Hayret, M. Zeki, M. Ziver, Ebüzziyâ M. Tevfik, Ali 
Râif ve M. Salâhi gibi şahsiyetler yazılar kaleme almıştır. Sadece Hacı 
İbrâhim Efendi'nin elliden fazla eleştiri yazmış olması eserdeki konuların 
ne kadar ilgi çektiğini gösterir. Ta'lim-iı Edebiyyât söz konusu tartışmalarda 
daha çok bir kısım ifade zaafları, tariflerin yetersizliği, örneklerin 
ısabetsizliği, olumlu örneklerin yeni edebiyattan, tenkit edilen örneklerin 
eski edebiyattan seçilmiş olması yüzünden eleştirilmiştir. Bu tartışma bir 
süre sonra eski-yeni tartışması şekline dönüşmüştür. Kitap hakkında o 
sırada Midilli'de sürgünde bulunan Nâmık Kemal'in kaleme almaya 
başladığı, ancak vefatı sebebiyle tamamlayamadığı risâle daha sonra Nâmık 


Kemal'in Tâlim-i Edebiyat Üzerine Bir Risalesi adıyla yayımlanmıştır (nşr. 
Necmettin Halil Onan, Ankara 1950). Türk edebiyatı tarihinde bir dönüm 
noktası teşkil eden Ta'lim-i Edebiyyât, yeni tarif ve bakış açılarıyla geniş 
sayılabilecek bir çevrede 11. Meşrutiyet”e kadar ilgi görmüştür. Eseri bir 
ders kitabı olmaktan ziyade edebiyat teorisi alanına getirdiği yeni bakış 
açısı ve kavramlar bakımından önemli bulan Ahmet Hamdi Tanpınar onun 
bu tarafı üzerinde ayrıntılı biçimde durur (bk. bibi.). 


Basılmadan önce bazı bölümleri Hazine-i Evrâk'ta neşredilen Ta'lim-i 
Edebiyyât'ın ilk baskısı 1879'da litografya usulüyle yapılmış, 1882 ve 1914 
yıllarında da basılmıştır. Hakkında çıkan yazılarda yöneltilen eleştiriler 
dolayısıyla müellifin verdiği cevaplarda eserin gerekli kısımlarının tashih 
edileceği yolundaki açıklamasına rağmen yeni baskılarda herhangi bir 
değişiklik yapılmamıştır. Numüne-i Zeyl-i Ta'lim-i Edebiyyât ile 
(Tercümân-ı Hakikat, nr. 1307, 20 Teşrinievvel 1298/1 Kasım 1882) 
Kudemâdan Birkaç Şair ise (1305) eserin ikinci kısmı değil zeyli 
mahiyetindedir. Kâzım Yetiş Ta'lim-ı Edebiyyât'ın Retorik ve Edebiyat 
Nazariyâtı Sahasında Getirdiği Yenilikler başlıklı bir doktora tezi (1981, İÜ 
Sosyal Bilimler Enstitüsü) hazırlamıştır (bk. bibi. ). 


BİBLİYOGRAFYA 


Ahmet Hamdi Tanpınar, XIX. Asır Türk Edebiyatı Tarihi, İstanbul 2007, s. 
446-447; Kâzım Yetiş, Talim-i Edebiyat'ın Retorik ve Edebiyat Nazariyâtı 
Sahasında Getirdiği Yenilikler, Ankara 1996; a.mif., Belâgattan Retoriğe, 
İstanbul 2006, s. 12-36; Christopher Ferrard, “The Contribution of 

Reca izâde Mahmüd Ekrem's Ta'lım-i Edebiyat to the Development of 
Ottoman Rhetoric, Part II”, Osm.Ar., sy. 6 (1986), s. 139-161; “Talim-i 
Edebiyat”, TDEA, VIII, 216. 


Kâzım Yetiş 


TÂLİM ve TERBİYE 


LL İSLÂM TARİHİNDE TÂLİM ve TERBİYE 
II. ÇAĞDAŞ İSLÂM ÜLKELERİNDE TÂLİM ve TERBİYE 


İslâm kültüründe genellikle öğretimin karşılığı olarak tâlim, eğitimin 
karşılığı olarak terbiye kullanılmaktadır. Ayrıca öğrenim için tahsil ve daha 
çok eğitimi 1fade etmek üzere tedris, te”dib, tehzib, siyaset, tezkiye, irşad 
gibi kelimelere yer verilmektedir. Sözlükte “bir şeyi gerçek yönüyle 
kavramak, bir nesnenin şekli zihinde oluşmak, nesneyi gerçek haliyle 
bilmek” anlamındaki ilm kökünden türeyen ta'lim “birine bilgi öğretmek, 
ders okutmak” demektir (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “alm” md.). Bilgi 
öğretme işini yapana muallim, bilgi öğrenene müteallim denir. “Korumak, 
ıslah etmek, gözetmek, yükseltmek” anlamındaki rabv kökünden türeyen 
terbiye kelimesine “çocuğu veya ekini besleyip büyütmek, geliştirmek” 
mânası verilir (Firüzâbâdi, el-Kâmüsü'l-muhit, “rbv” md.). Râgıb el- 
İsfahâni, terbiyeyi “bir şeyi en mükemmel derecesine ulaşıncaya kadar 
adım adım inşa etmek” şeklinde tanımlar (el-Müfredât, “rbv” md.). Beyzâvi 
ıse “bir şeyi derece derece geliştirerek kemaline ulaştırmak” diye 
açıklayarak bunun bütün canlılar için söz konusu olduğunu söyler 
(Envârü”t-tenzil, 1, 7). Yetişme ve gelişme bütün canlılarda görülürse de 
terbiye daha çok insan hakkında kullanılan, onun bedeni, zihni, ahlâki 
gelişmesini ve olgunlaşmasını sağlamayı ifade eden bir terim haline 
gelmiştir. Bu faaliyetin önemi, ilkeleri, metotları, etkileri ve hedefleri gibi 
konulardan bahseden disipline de terbiye ilmi veya kısaca terbiye 
denilmiştir. “Öğrenmek ve ezberlemek” anlamındaki ders kökünden türeyen 
tedris “öğretmek, ders vermek” demektir. Ders veren kimseye müderris, 
ders okutulan yere medrese adı verilir. Terbiyeden başka eğitim karşılığında 
kullanılan bir kelime “iyi tutum, incelik, kibarlık” anlamındaki edeb 
kelimesinin türevi olup “eğitmek, bilgilendirmek” mânası taşıyan te'dibdir. 
Cevheri te'dibi “kişinin eğilim ve davranışlarının bizzat kendi iradesiyle 
veya dış bir otoritenin etkisiyle kontrol edilip yönlendirilmesi” diye açıklar. 
Aynı müellif tehzibi de “arıtmak, ahlâkını güzelleştirmek” şeklinde tarif 
eder (eş-Şıhâh, “edb”, “hzb” md.leri). Ayrıca te'dibi “tâlım”, tehzibi 


“temizlemek, saflaştırmak” biçiminde açıklayanlar vardır (Firüzâbâdi, el- 
Kâmüsü'l-muhit, “edb”, “hzb” md.leri; Lisânü'l- Arab, “edb”, “hzb” 
md.leri; Tâcü'l-arüs, “edb”, “hzb” md.leri). Ahlâk eğitimi ve öğretimi için 
“tehzibü”l-ahlâk” terkibi kullanılmıştır. Yahyâ b. Adi, İbn Miskeveyh, 
Nasirüddin-i Tüsi, Gazzâli gibi müellifler ahlâk konusundaki kitaplarına 
veya eserlerinin ahlâka ilişkin bölümlerine bu adı vermiştir. Siyâset 
kelimesinin “yönetmek, emretmek ve yasaklamak, boyun eğdirmek” gibi 
mânaları yanında “eğitmek, te'dip etmek” anlamına geldiği de belirtilir 
(Firüzâbâdi, el-Kâmüsü'l-muhit, “svs” md.; Lisânü'l-“ Arab, “svs” md.; 
Tâcü'l-arüs, “svs” md.). Tezkiye ise “temizlemek, ıslah etmek” ve 
özellikle “nefsi arındırmak, geliştirmek” gibi kısmen terbiyeye yakın 
anlamlarda kullanılır. “Doğru yolu bulup kararlılıkla benimsemek” 
mânasındaki rüşd kökünden türeyen irşâd “doğru yolu göstermek” demektir 
ve daha çok dini alanlarda yaygın eğitim hizmetleri için kullanılır. 


Kur'ân-ı Kerim'de ve hadislerde ilim kökünden türeyen pek çok kelime 
bulunmakta, ayrıca tâlim masdarından fuller “öğretmek”, teallüm 
masdarından “öğrenmek” anlamında geçmektedir. Bu âyetlere göre Allah, 
Âdem'in üstünlüğünü meleklere göstermek için ona meleklerin bilmediği 
isimler öğretmiştir (el-Bakara 2/31). Kur'an'ı Allah tâlim etmiş, insana 
beyanı O öğretmiştir (er-Rahmân 55/2). İnsana kalemle yazmayı öğreten ve 
ona bilmediklerini belleten de O'dur (el-Alak 96/4-5). Allah, İsâ”ya kitabı, 
hikmeti, Tevrat'ı ve İncil'i (el-Mâide 5/110), Yüsuf”a olayların 


(rüyalar) yorumunu (Yüsuf 12/101), Dâvüd'a zırh yapmayı (el-Enbiyâ 
21/80), Muhammed'e kitabı, hikmeti ve daha önce bilmediği şeyleri (en- 
Nisâ 4/113) öğretmiştir. Kur'ân-ı Kerim'de Allah'ın gerek peygamberlere 
gerekse diğer insanlara kitabı, hikmeti ve bilmedikleri şeyleri öğrettiğini 
bildiren başka âyetler de vardır (M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, ““ılm” md.). 
Kur'an'da terbiye kelimesi geçmemekle birlikte “rabv” kökünden türeyen 
başka kelimeler “arzın kabararak bitkilerin büyümesine elverişli hale 
gelmesi” (el-Hac 22/5; Fussilet 41/39), “mal artışı” (er-Rüm 30/39), 
“bereketlendirme” (el-Bakara 2/276), “çoğalma, fazlalık” (en-Nahl 16/92), 
“güçlü, şiddetli” (el-Hâkka 69/10), “yükselme, kabarma” (er-Ra'd 13/17) 
gibi anlamlarda kullanılmıştır. Bazı âyetlerde terbiye masdarından filler 
“himaye etmek, büyütmek” mânasında geçmektedir (el-İsrâ 17/24; eş-Şuarâ 
26/18). Hadislerde de benzer kullanımlar görülür. Bunlardan birinde Hz. 


Peygamber terbiyeden türeyen bir fiili “arttırmak, çoğaltmak” mânasında 
kullanmıştır (Buhâri, “Zekât”, 8; Müslim, “Zekât”, 63, 64). Buhâri, İbn 
Abbas'tan nakledilen bir rivayetteki “rabbâni” kelimesini açıklarken bunun 
“öğrenim çağındakileri terbiye eden kişi” demek olduğunu belirtir (Buhâri, 
“İlim”, 10). Te'dip, tehzip, siyaset ve irşad kelimeleri Kur'an'da yer 
almamakla birlikte hadislerde ve diğer İslâ-mi kaynaklarda terbiyeye yakın 
anlamlarda kullanılmıştır. Tezkiye kavramı ise diğer mânaları yanında 
“nefsi arındırma” anlamında Kur'ân-ı Kerim'de (en-Nisâ 4/49; en-Necm 
53/32; eş-Şems 91/9) ve hadislerde (Müsned, V, 48; Müslim, “Zikir”, 73) 
geçmektedir. 


Bütün bu kelimeler içinde özellikle öğretim ve eğitim karşılığı olarak 
yaygın biçimde kullanılanlar tâlim ve terbiyedir. Öğretim bilgi kazandırma, 
insanlığın sahip olduğu bilgileri yetişmekte olan nesillere aktarma 
faaliyetidir. Eğitim ise daha ziyade davranış ve karaktere esas teşkil eden 
beceri ve değerler kazandırmayla ilgili çalışmaları anlatır. Tâlimden yalnız 
bilgi kazandırma, bunu hâfızada saklama ve yeri geldiğinde hatırlama 
anlaşılmaktadır. Terbiye ise insanda mevcut bütün kabiliyetlerin dikkate 
alınarak bunların geliştirilmesi ve yönlendirilmesidir. Buna göre terbiye 
kavramı tâlimden daha kapsamlı olup öğretim alanına giren bütün konuları 
içine almakta ve genellikle tek başına kullanıldığında öğretimi de ifade 
etmektedir. Öğretim insana eşya ve olaylar hakkında doğru bilgiler 
kazandırmayı amaçlar. İnsanın öğrenimi gelişip bilgi seviyesi yükseldikçe 
daha tutarlı davranışlarda bulunması, tutarlı bir kişiliğe kavuşması 
beklenirse de eğitim yönü dikkate alınmadan yürütülecek bir öğretimle bu 
hedefe ulaşılamaz. Öğretim sayesinde zekâ ve bilgi gelişirken eğitim 
iradenin güçlü olmasını, akıl ve irade arasında denge kurulmasını sağlar. Bu 
sebeple kişilerin öğrenim seviyelerine paralel şekilde ahlâk ve karakter 
eğitiminin de yapılması gerekir. İslâm kaynaklarındaki ortak anlayışa göre 
eğitim ve öğretim bütün hayat boyunca devam etmesi gereken bir süreç 
olup amacı bireyleri ve toplumları gerçek inanca, doğru bilgiye ve erdemli 
yaşayışa ulaştırmaktır. Bu sebeple eğitimciler her çocuğu ebeveynine, 
eğitimciye ve topluma emanet edilmiş, korunması ve geliştirilmesi gereken 
bir varlık olarak görmüştür. İslâm?da çocukların eğitim ve öğretimi için - 
birçoğu günümüz pedagoji biliminde de önemini koruyan-ılkeler ve kurallar 
konmuştur. Meselâ zihin ve davranış eğitimine eşit derecede önem 
verilmesi, eğitimde fırsat eşitliği sağlanması, çocuğun eğitim yaşının 


dikkate alınarak zihinsel yeteneğine göre bilgi ve davranış eğitimi 
verilmesi, çocuğun arsızlaşmasına, dolayısıyla şahsiyetinin aşınmasına yol 
açacak tutumlardan sakınılması, başarının ödüllendirilmesi, başarısızlık ve 
yanlışlıkların pedagojik esaslara göre düzeltilmesi, cezalandırmada acele 
edilmemesi İslâm eğitimi kaynaklarındaki ortak ilke ve yöntemlerden 
bazılarıdır. Müslüman eğitimciler özellikle hoşgörü, sevgi ve şefkatin 
eğitimde değişmez ilkeler olarak benimsenmesi, zorunlu olmadığı sürece 
öğrenciye sert muamele yapılmaması hususunda görüş birliğine varmış, 
başarısızlığın sürmesi durumunda uyarıdan başlayıp giderek sertleşen bir 
ceza yöntemi uygulanmasını faydalı görmüştür. İbn Sahnün, Kâbisi, İbn 
Sinâ, İbn Miskeveyh gibi eğitimci ve düşünürler son çare olarak hafifçe 
dövmenin eğitimde yararlı olabileceğini düşünürken Mâverdi, İbn Haldün, 
Taşköprizâde, Erzurumlu İbrâhim Hakkı gibi bazıları dayak cezasına karşı 
çıkmıştır (Ay, s. 40-63; Bayraktar, sy. 1 (1994), s. 97-107; DİA, 1,335; XII, 
140-141). 


I. İSLÂM TARİHİNDE TÂLİM ve TERBİYE 


İslâm'da tâlim ve terbiyenin amacı inançlı, erdemli, verimli insan 
yetiştirmektir. Bu ilke zamana ve coğrafi bölgelerle sınırlı değildir. Zira ilk 
nâzil olan Kur'an âyeti okumayı, öğrenmeyi emretmektedir. Hz. 
Peygamber'in uygulamaları da hep bu doğrultuda olmuştur. Kitap ve 
Sünnet'in bu konudaki bağlayıcı hükmünü göz önünde bulunduran 
müslümanlar daha İslâm'ın ilk yıllarından itibaren eğitim ve öğretime 
büyük önem vermiştir. Önceleri bu çabalar daha ziyade dini eğitim ve 
öğretime yönelikti; zira ibadetlerin uygulanmasında bu bilgiler gerekliydi. 
Ayrıca namaz, oruç, zekât ve hac ibadetlerini ifa etmek için müslümanlar 
astronomi, coğrafya, takvim ve sağlık gibi konularda bilgi edinmek 
zorundaydı. İslâm'da eğitim ve öğretim faaliyetlerinin büyük ölçüde bu 
ıhtıyaçlardan doğduğu söylenebilir. 


Hz. Peygamber Dönemi. İslâm'dan önce Arap yarımadasında basit düzeyde 
de olsa eğitim faaliyetleri bulunmaktaydı. Araplar arasında geçerli olan 
bilgiler şiirin yanı sıra daha çok basit gözlem ve tecrübeye dayanan tıp, 
kıyâfe, ırâfe ve kehanet gibi alanlarla ilgiliydi (Kehhâle, s. 37). Ancak bu 
bilgiler o günün dünyasında Araplar'ı söz sahibi kılacak tutarlı ve sistemli 
bilgiler değildi. İslâm'ın zuhuru ile birlikte başta Araplar'ın ve daha sonra 


müslüman olan diğer milletlerin önünde geniş ufuklar açılmaya başladı. 
Bunun en önemli etkenlerinden biri Kur'an'ın müslümanları bitkiler, 
hayvanlar, tarih, coğrafya ve astronomi gibi alanlarda inceleme ve 
araştırmaya teşvik etmesidir. Başlangıçta dini bilgilerin öğretilmesine önem 
verilmekle birlikte Resül-ı Ekrem'in gayretini sadece ruhani ve mânevi saha 
ile sınırlandırmak mümkün değildir. Nitekim kendisi, hastalanan kişileri 
tedavi olmaları için henüz Müslümanlığı benimsememiş olan Hâris b. 
Kelede es-Sekafi adlı bir tabibe gönderiyordu (Âmir en-Neccâr, s. 41). 
Resülullah, daha bi'setin 4. yılında Mahzüm kabilesinden Erkam'ın evinde 
müslümanlara Kur'an okuyor, onları dönemin ağır şartları karşısında inanç 
ve sabır konusunda eğitiyordu. Medine'ye Mus'ab b. Umeyr'i yollayıp 
oradaki müslümanları İslâm hakkında bilgilendirmişti. Bedir Gazvesi”nde 
ele geçirilen esirlerin okur yazar olanlarından her birinin Medineli on 
müslüman çocuğuna okuma yazma öğretmesi karşılığında 4000 dirhem 
tutarındaki fidyeden muaf tutulması Hz. Peygamber'in eğitim ve öğretime 
verdiği önemin açık göstergesidir. Zeyd b. Sâbit bunlardan okuma yazma 
öğrenen ensar çocuklarından biridir (Kâsım b. Sellâm, s. 308-309; İbn Sa'd, 
II, 18; M. Memlüh el-Arabi, s. 197). Resülullah, bir yandan bilenlerin 
bildiklerini saklamayıp yaymalarını emrederken (meselâ bk. Müsned, I, 
241;11, 499; V, 269; Buhâri, “İlim”, 15; İbn Mâce, “Mukaddime”, 20, 21, 
24) bir yandan da hicretten sonra ihtiyaç duyulan 


yörelere öğretmenler gönderiyor, ayrıca yeni müslümanların, bilhassa 
uzakta oturan kabile mensuplarının Medine bölgesine gelip yerleşmelerini 
ıstıyordu. Şüphesiz bunda, putperest kabileler arasındaki müslümanların o 
çevrede İslâm”ı öğrenip uygulama güçlüğü çekebileceği endişesi yanında 
Medine'yi İslâmi bir eğitim merkezi haline getirme niyetinin bulunduğu da 
düşünülebilir. Bu siyaset Mekke'nin fethine kadar devam etti (Hamidullah, 
II, 80). Resül-i Ekrem döneminde cami en önemli eğitim ve öğretim 
merkeziydi. Hicretin ardından ınşa edilen Mescidi Nebevi'de namaz için 
kullanılan bölümün yanında bir bölümün (Suffe) eğitim ve öğretim 
faaliyetlerine ayrıldığı bilinmektedir. Bizzat Hz. Peygamber Suffe”de ders 
vermiş, gerek burada gerekse başka mekânlarda bu faaliyetlere sürekli 
katılmasından dolayı, “Allah beni muallim olarak gönderdi” demiştir (İbn 
Mâce, “Mukaddime”, 17). Suffe'deki eğitim faaliyetlerine başka 
öğretmenler de katılıyordu. Ubâde b. Sâmit, Mus'ab b. Umeyr, Ebân b. Said 
ve Ebü Ubeyde b. Cerrâh bunlardan bazılarıdır. Resülullah döneminde ıhdas 


edilen bir eğitim merkezi de “küttâb” denilen ve bir tür sıbyan mektebi olan 
yerlerdir. Buralarda çocuklara ilk dini bilgilerle Kur'an eğitimi 
verilmekteydi. Başlangıçta bazı sakıncalar dolayısıyla camilerde çocuklara 
ders verilmesi uygun görülmemiştir. Daha sonra küttâblar özel mahaller 
yanında camilere bitişik yerlerde de faaliyet göstermeye başladı, çok 
geçmeden camiler de bu hizmete açıldı. 


Hulefâ-yi Râşidin ve Emeviler Dönemi. Bu dönemde eğitim ve öğretim 
faaliyetleri, Hz. Peygamber devrine göre biraz daha gelişmiş olarak yine 
camiler ve küttâblarda yapılmaktaydı. Hulefâ-yı Râşıdin devrinde gerek 
Medine'de gerekse yeni fethedilen bölgelerde inşa edilen camiler aynı 
zamanda birer eğitim merkezi işlevine sahipti. Hz. Ömer tarafından 
hazırlanan ve çocuklara Kur'an, yüzme, binicilik ve şiir öğretmeyi 
amaçlayan program Medine dışındaki yörelerde de uygulandı. Diğer bir 
programa göre çocuklara yazı, aritmetik ve yüzme yanında aile hayatına 
dair eğitim verilmekteydi. Bu ilk bilgilerin temelini Kur'ân-ı Kerim teşkil 
ediyordu (Kazıcı, Anahatları ile İslâm Eğitim Tarihi, s. 22-23). İlk dört 
halifeye dini ve din dışı konularda her şey sorulabiliyordu. Onlar cevap 
veremedikleri meseleleri diğer sahâbilerden öğrenirdi. Böylece Hulefâ-yı 
Râşidin meclisleri kültürün gelişmesine hizmette birleşiyordu. Emeviler 
devrinde Şam Emeviyye (Ümeyye) Camii ile Amr b. Âs'ın Fustat'ta (Mısır) 
21 (642) yılında yaptırdığı, zamanımıza kadar kendi adıyla anılan cami 
önemli birer eğitim merkez haline geldi. Bu dönemde ilim, fikir ve sanatın 
gelişmesinde yabancı kültür ve âdetlerin tesiri görülmeye başlandı; özellikle 
yeni saray hayatı edebiyat ve sanatın gelişmesinde etkili oldu. Muâviye b. 
Ebü Süfyân kendi sarayına âlimleri toplar, Arap tarıhi ve bilhassa Arap 
savaşlarıyla yabancı kral ve sultanlar hakkında onlarla sohbet ederdi. Bu 
gelenek diğer Emevi halifeleri tarafından sürdürüldü. Abdülmelik b. 
Mervân'ın özellikle şairleri davet ederek bu tür meclisler kurduğu 
bilinmektedir (Nebrâvi, s. 166). Saraylarda çocukların eğitimi de bu 
dönemde başladı. Bu eğitimin programı öğrencinin geleceğine ve kendisini 
bekleyen görevlere uygun biçimde düzenlenmekteydi. Zengin ailelerin 
konaklarında da bu tür özel eğitim programları uygulanıyordu. İslâm 
tarihinde saray eğitimi bazı farklı uygulamalarla her dönemde devam etti. 
Emevi halifeleri çocuklarını dil, belâgat, şiir ve hitabet gibi konularda daha 
iyi yetişmeleri için bedeviler arasına gönderirdi. Nitekim Muâviye oğlu 
Yezid'i bu maksatla bâdiyeye yollamıştı. Eğitim için kararlaştırılmış genel 


bir sistem yoktu. Şam bâdiyesi dıl öğrenimi için bir medrese durumundaydı. 
Bu dönemdeki yaygın anlayışa göre kişi dilini hem konuşarak hem yazarak 
öğrenebilirdi. Bunun yanında atıcılık ve yüzmeyi başaranlar artık kâmil 
ınsan sayılırdı (Ahmed Çelebi, s. 93-94; Hıttı, Târihu”l- Arab, s. 317). Velid 
b. Abdülmelik, çocukluğunda sıkıntı çekmemesi için çöle 
gönderilmediğinden konuşma esnasında sık sık dil hatası yapıyordu. Bu 
yüzden babasının, “Velid'e olan sevgimizden dolayı onu bâdiyeye 
göndermeyişimiz bize pahalıya mal oldu” dediği rivayet edilir. Abbâsi 
Halifesi Hârünürreşid'in oğlu Mu'tasım-Billâh da sırf bu maksatla bâdiyeye 
yollanmıştı (Ahmed Çelebi, s. 94). 


Abbâsiler?in Başlangıç Dönemi. İlmi araştırmaların kurumlaştığı, eğitim ve 
öğretim faaliyetlerinin geliştiği Abbâsiler devrinde camiler eğitim ve 
öğretim işlevini sürdürdü. Özellikle dönemin başlangıcından itibaren 
tercüme faaliyetlerinin hızlanması ve eski çağlara ait ilimlere rağbetin 
artması üzerine Bağdat'ta Beytülhikme adıyla bir kurum açıldı. Zamanla 
gelişen bu merkez Halife Me'mün devrinde büyük bir ilim merkezi haline 
geldi (DİA, VI, 88-90). İslâm'ın ilk dönemlerinde ders halkaları ve ilmi 
tartışmalar mescid ve camilerde yapılıyor, bu da bir bakıma camiyi asli 
görevi olan ibadetten uzaklaştırıyordu. Bu sebeple bazı camilerin sonraları 
medreseye dönüştürüldüğü görülmektedir (Ali el-Mellâ, s. 53). Abbâsiler 
devrinde eğitimle ilgili gelişmelerden biri de kitapçı dükkânları ve 
kütüphanelerin çoğalmasıdır. Bu dükkânların sahipleri sadece tâcir değil 
aynı zamanda kültürlü ve bilgili insanlardı; dükkânları öğrenci ve 
bilginlerin toplandığı yerler durumundaydı. Câhiliye döneminde şiir ve 
hitabet müsabakalarının yapıldığı Ukâz, Mecenne ve Zülmecâz gibi 
panayırlarla bu dönemdeki kitap satış evleri arasında bir bağlantı 
kurulabilir. Başlangıçta ticari maksatla açılan kitapçı dük-kânları zamanla 
kültürlü, zevk sahibi kimselerin ilgisiyle kültür ve ilim alışverişi yapılan 
merkezler haline geldi. Bazı dükkân sahipleri kitapları istinsah ederek 
çoğaltıyor, öğrenci, ulemâ ve okuyucuların hizmetine sunuyordu. Nitekim 
Câhiz'in bazı kitapçı dükkânlarını sabaha kadar kiraladığı, böylece istediği 
kitapları okuma veya istinsah etme fırsatı bulduğu bilinmektedir. Bu 
dükkânlar hemen hemen her İslâm ülkesinde bulunuyordu. Makrizi, 
Kahire'deki kitap satış merkezinin kuyumcular çarşısı ile Sâlıhiye arasında 
olduğunu ve başlangıçta bu çarşının Amr b. Âs Camii yanında bulunduğunu 
kaydeder (el-Hıtat, TI, 102). 


Fâtımiler Dönemi. Eğitim ve öğretimin büyük önem kazandığı Fâtımiler 
devrinde kurulan ilk eğitim müessesesi Kahire'deki Ezher Camii'dir. 
Yapımına 359”da (970) başlanıp iki yılda tamamlanan camide İsmâili fıkhı 
ve kelâmı okutulmakta, bu mezhebin dini ve siyasi ilkelerini tanıtmak 
amacıyla burada sürekli toplantılar yapılmaktaydı. Fâtımiler'in kendi 
doktrinlerini yayma gayreti asıl 395 (1005) yılında Hâkim-Biemrillâh'ın 
Kahire'de kurduğu Dârülhikme?”de görülmektedir (DİA, VII, 537-538). 
Mukattam dağında bir rasathâne inşa ettiren Hâkim-Biemrillâh camilerdeki 
öğretimin yanında Dârülhikme'nin inşasını başlattı. Oldukça serbest bir 
eğitimin ve ilmi müzakerelerin yapıldığı Dârülhikme'nin daha küçük 
örnekleri İskenderiye, Halep, Kudüs, Dımaşk ve Trablusşam”da açıldı. 
Fakat bu kurumlar daha sonra birer Şii propagandası merkezi haline 
dönüştü. Ancak İskenderiye gibi merkezden uzak yerlerde ve Ebü Bekir et- 
Turtüşi Medresesi'nde görüldüğü üzere Sünni eğitim veren medreseler de 
vardı (Abdülgani Mahmüd, s. 37-38). Eyyübiler'in iktidara gelişiyle birlikte 
propaganda merkezi olmaktan çıkarıldığı için canlılığını kaybeden ve bir 
süre ihmale uğrayan Ezher her 


şeye rağmen ilmi faaliyetlerin merkezi olmayı sürdürdü. Daha sonra 
yönetimi ele geçiren Memlükler devrinde Ezher'e vakıf tahsisi ve yeni 
medreselerin ilâvesiyle buradaki ilmi hayat canlandırıldı ve bu külliye 
günümüze kadar Sünni çizgide faaliyetini sürdürdü. 


Abbâsi ve Selçuklu Dönemi. Eğitim ve öğretimin bu devirde medreselerde 
yapılmaya başlanması eğitim tarihi açısından önemli bir gelişmedir. 
Selçuklular'ın 25 Muharrem 447 (26 Nisan 1055) tarihinde Bağdat'a 
girmesiyle Ehl-i sünnet Şia'ya karşı kesin üstünlük sağladı. Selçuklular'ın 
amacı, sapıklık olarak niteledikleri Şii-İsmâili doktrinine karşı Sünni 
akideyi yerleştirmekti. Bunun için yeni müesseselerin kurulmasına ihtiyaç 
vardı. X. yüzyılda İstahr, Nişâbur gibi şehirlerde Sâiğ en-Nisâbüri, Ebü Ali 
el-Hüseyni ve İbn Fürek gibi âlimlerin ders okuttuğu medreseler açılmıştı. 
Bunları Kuşeyriyye ve Beyhakıyye medreseleri takip etti (Şeşen, s. 322). 
Sultan Alparslan'ın veziri Nizâmülmülk'ün himayesinde açılan Nizâmiye 
medreselerinin ilki Nişâbur?'daydı. Bu medreselerin en meşhuru yapımına 
457'de (1065) başlanıp iki yılda tamamlanan, eğitim ve öğretim kadrosunun 
vakıflar vasıtasıyla desteklendiği, Alparslan zamanında kurulan Bağdat 


Nizâmiye Medresesi”dir. Nizâmülmülk'ün Şâfii mezhebini yaymaya 
yönelik öğretimi teşvik etmesine karşılık Sultan Alparslan, Hanefiliği 
geliştirmek maksadıyla Hanefi medreseleri açtırdı. Bağdat'ta Hanefi fıkhına 
göre eğitim veren medreseler Meşhedü Ebü Hanife, Türkân (Terken) Hatun 
ve Bâbüttâk medreseleridir. Şâfii fıkhının okutulduğu medreselerin en 
önemlileri ise Nizâmiye, Tâciyye ve Kurâh Zafer medreseleridir (M. 
Hüseyin Şendeb, s. 56-60). Bir müddet sonra bu iki mezhep aynı medresede 
eğitim vermeye başladı. Nizâmiye medreseleri için kurulan vakıflar bina 
yapımı, müderris ve talebelere maaş verilmesi, hadis, fıkıh, vaaz ve 
tasavvufla uğraşanlara infakta bulunulması, imam, müezzin, hademe ve 
muhtaçlara yardım edilmesi gibi görevler üstlenmişti. HI-V. (IX-XI.) 
yüzyıllarda Horasan ve Mâverâünnehir'in çeşitli bölgelerinde fıkıh ve hadis 
öğretimi için otuz kadar medrese inşa edildiyse de (Nâci Ma'rüf, s. 9) 
bunlar uzun ömürlü olmadı. Bu sebeple İslâm dünyasında ilk defa 
medreselerin Nizâmülmülk ve dolayısıyla Selçuklular tarafından açıldığı 
görüşü yaygınlık kazanmıştır. Gerçekten Nizâmülmülk'ün gayretiyle 
gelişen medreseler Doğu'da yayılarak uzun süre devam etti. İbn Cübeyr, VI. 
(XII) yüzyılda Bağdat'ın doğusunda otuz kadar medrese ve bunlara ait 
vakıfların bulunduğunu söyler (er-Rihle, s. 205). Abbâsi Halifesi Müstansır- 
Bıllâh'ın tesis ettiği çeşitli medreseler arasında en önemlisi 631'de (1234) 
hizmete açılan Müstansırıyye Medresesi'dir. Süyüti'nin ifadesine göre 
Dicle'nin doğusunda kurulan bu medreseden daha güzeli İslâm ülkesinde 
henüz inşa edilmemişti. Bu medrese vakıflarının çokluğu ve görevlilerin 
maaşları bakımından da benzersizdi (Zerkeşi, s. 33). Dört mezhebe açık 
olan Müstansıriyye Medresesi'nde öğretim bölümleri yanında kütüphane, 
hamamlar, hastahane ve mutfak bulunuyordu. Bu medrese Osmanlılar 
tarafından da kullanılmıştır (Baltacı, s. 9). Büyük Selçuklular”dan sonra 
medreseler giderek köylere kadar yayıldı. Nüreddin Mahmud Zengi 
Dımaşk”ta yedi, Halep'te dört, Hama ve Humus'ta ikişer, Ba'lebek'te bir 
medrese yaptırdı. Bazı kaynaklarda Nüreddin Zengi döneminde çeşitli 
merkezlerde tesis edilen medrese sayısı altmış yedi olarak gösterilmektedir 
(Şeşen, s. 323-324). 


Endülüs. Eğitim ve öğretimde dile ve edebiyata önem verilen Endülüs 
Emevileri devrinde çeşitli öğretim kurumları açıldı. Halife 1. Hakem 
Kurtuba'da ücretsiz eğitim verilen yirmi yedi mektep tesis etti (Hitti, İslâm 
Tarihi, HI, 839). TI. Abdurrahman tarafından yaptırılan Kurtuba Medresesi 


o dönemin öğretim kurumları arasında seçkin bir yere sahipti. Ezher'den ve 
Bağdat Nizâmiye Medresesi”'nden önce oluşturulan bu medresede 
İspanya'nın yanında Avrupa'nın diğer ülkelerinden, Afrika ve Asya”dan 
gelen birçok müslüman ve gayri müslim talebe öğrenim görüyordu. 
Kurtuba'da çok zengin bir kütüphane kurulmuştu. Halife Hakem'in 
İskenderiye, Dımaşk ve Bağdat'a gönderdiği kişiler kitapçı dükkânlarını 
dolaşıp kitap satın alır veya istinsah ettirirdi. Böylece kütüphanede toplanan 
eser sayısının 400.000'1 bulduğu rivayet edilir. Bu devirde Endülüs'te kültür 
seviyesi oldukça yüksekti. Dozy'ye göre o sırada hıristiyan Avrupa'da 
çoğunluğu kilise mensubu pek az kimse bazı bilgi kırıntılarına sahipken 
Endülüs'te hemen herkes okuma yazma biliyordu (a.g.e., III, 841). Gerek 
Mağrib gerekse 


Endülüs'teki devletler sonraki dönemlerde de bu ilmi geleneğin devamı için 
gayret sarfetmiş ve yeni medreseler açmıştır (Hasan Ali Hasan, s. 400-401; 
M. İsâ el-Hariri, s. 349-350). 


Eyyübiler Dönemi. Selâhaddin-i Eyyübi vezir olduğunda (564/1168) Şii 
mezhebine karşı Sünni akideyi desteklemeye başladı, bu amaçla medrese 
inşasına önem verdi. Muharrem 566”da (Eylül 1170) Amr b. Âs Camii 
yakınında Şâfiiler için Nâsıriyye Medresesi'ni açtı, burası için bir vakıf 
kurdu. Aynı bölgede Mâlikiler için Kamhiyye Medresesi”ni inşa ettirdi. 
Makrizi'nin ifadesine göre bu medreselerin kurulması Fâtımi Devleti'ne 
indirilen en büyük darbe oldu (el-Hıtat, 11, 363-364; Abdülgani Mahmüd, s. 
67-68). Nizâmülmülk'ten sonra medrese açma konusunda en çok ün yapan 
Selâhaddin-i Eyyübi ile halefleri Mısır, Dımaşk ve Kudüs'te on yedi 
medrese yaptırdılar. Hükümdarları örnek alan diğer devlet erkânı ve 
zenginler de kırk üç medrese inşa ettirdi. Bu faaliyetler İslâm dünyasının 
farklı bölgelerinden âlimlerin Mısır'a akın etmesini sağladı (Abdülgani 
Mahmüd, s. 87). 


Memlükler Dönemi. Eyyübi Devleti'nin yerine kurulan Memlükler çok 
sayıda medreseye sahipti. Medreseler için vakıflar tesis eden Memlükler 
hoca ve talebelere dolgun ücret ödeyerek ilim ve kültürün gelişmesine 
önemli katkıda bulundu. Bu dönemde genel öğretim veren medreselerin 
yanında dârü'l-hadis, dârü'l-Kur'ân gibi ihtisas medreseleri de bulunuyordu 
(Yığıt, s. 245). Makrizi, dini ilimlerin okutulduğu medreselerin pek çoğunda 


yetim ve yoksul çocuklar için yatılı mekteplerin bulunduğunu söyler (el- 
Hıtat, 11, 378-379). Medreselerin geniş ölçüde devlet eliyle kurulup 
teşkilâtlandırılması ve vakıflar aracılığıyla öğretimin desteklenmesinden 
sonra ilmi gelişmelerin büyük bir hız kazandığı görülür. Nizâmiye 
medreseleriyle diğer bazı önemli medreselerde İslâmi ilimlerin yanında 
matematik, astronomi, tıp ve felsefe de okutuluyordu (Turan, s. 258-259). 
Bu medreselerde Abdülkerim el-Kuşeyri gibi süfiler; Ebü İshak eş-Şirâzi, 
İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni gibi fakih ve kelâmcılar; Muhammed b. 
Selâme er-Ruhâvi, Ebü'l-Feth Muhammed b. Müferric es-Sirmâni gibi 
mimar ve mühendisler, Ömer Hayyâm, Ebü Muzaffer el-İsferâyini gibi 
astronom ve matematikçilerle Gazzâli gibi çok yönlü âlimler yetişti. İslâm 
toplumunda başarılı bir model oluşturan Nizâmiye medreselerinin 
benzerleri Anadolu Selçukluları ile Beylikler döneminde de kuruldu. Bu 
medreselerin en eskisi Konya'da II. Kılıcarslan zamanında (1156-1192) 
yaptırılan Şemseddin Ebü Said Altunaba Medresesi'dir. Yıne Konya'da 
Şerif Mesud, Sırçalı, Karatay medreseleri, Sivas ve Tokat'ta Gökmedrese, 
Kırşehir'de Caca Bey, Malatya'da Ulucami, Afyon'da Kale, Antalya'da 
İmaret, Aksaray'da Zinciriye, Urfa”da Ulucami, Mardin”de Sultan İsâ, 
Ermenek'te Emir Müsâ medreseleri bu dönemde inşa edilen eğitim 
kurumlarından bazılarıdır. Osmanlı öncesi medreselerinde öğretim yöntemi 
pek ayrıntılı değildir. Başlangıçta eğitim ve öğretim daha çok ezberciliğe 
dayanırken zamanla bu sistem yerini yazmaya ve not almaya bıraktı. 
Dersler genellikle sabah namazından hemen sonra başlardı. Eğitim 
sisteminde daha ziyade soru-cevap şeklinde bir metot uygulanıyordu. Bu 
metodun uygulanmasında, eğitim ve öğretimin verimli olmasında muidlerin 
büyük payı vardı (Abdülgani Mahmüd, s. 272). 


Osmanlı Dönemi. Osmanlı Devleti'nde ilmiye sınıfına büyük değer 
verildiği için İran, Horasan, Dağıstan, Hindistan, Buhara, Halep, Şam, Mısır 
ve Karaman'dan birçok âlim İstanbul'a akın etmiş (Tayyarzâde Atâ Bey, I, 
213) ve şehir giderek İslâm dünyasının önemli bir ilim merkezi haline 
gelmişti. Osmanlılar da medresedeki eğitim ve öğretim faaliyetlerini 
vakıflar aracılığıyla devam ettirdi. İlk devir Osmanlı ilim hayatına dair bilgi 
veren D”Ohsson'a göre bu faaliyetler daha Osman Gazi döneminde başladı 
(Bilge, s. 6). İlk bir buçuk asır içinde yapılan medreselerin en önemlileri 
İznik, Bursa ve Edirne'de bulunuyordu. Orta ve yüksek öğretim veren 
Osmanlı medreselerinin ilki Orhan Gazi tarafından 731'de (1331) İznik”te 


açıldı. Bu medrese için vakıflar tesis edildi. Geliri medreseye, müderrislere 
ve talebeye ayrılan vakıf köyler her türlü vergiden muaftı. İznik bir ilim 
merkezi olarak önemini XV. yüzyılda da korudu ve şehre “âlimler yurdu” 
sıfatı verildi. Bursa'nın fethinden sonra şehirde çeşitli medreseler kuruldu. 
Sınırları yavaş yavaş genişleyen Osmanlı Beyliği”nde pek çok devlet adamı 
medrese, cami, imaret gibi hayır kurumları açmaya başladı. Edirne'nin 
devlet merkezi olmasıyla burada da medreseler açıldı. Fâtih Sultan 
Mehmed'in İstanbul'u fethinin hemen ardından Sahn-ı Semân medreselerini 
tesis etmesi ve bunlar için vakıflar kurmasından sonra tam bir ilim merkezi 
haline gelen şehirde başta hükümdarlar olmak üzere sultan hanımlar, 
vezirler, ilim adamları ve bazı saray mensupları tarafından pek çok medrese 
inşa edildi. Fetihten XIX. yüzyıla kadar İstanbul?da kurulan medrese 
sayısının 500'ü aştığı belirtilir (Kütükoğlu, 1869'da Faal İstanbul 
Medreseleri, s. 5-6). Osmanlı medreselerinde dini ilimlerin yanında mantık, 
belâgat, lugat, nahiv, matematik, astronomi, felsefe, tarıh ve coğrafya gibi 
ilimler de okutuluyordu. İstanbul?da Sahn-ı Semân ve tetimmeleri 
yapıldıktan sonra 


Osmanlı Devleti sınırları içindeki diğer medreseler yeni bir düzenlemeye 
tâbi tutuldu. Bazı vakfiye, kanunnâme ve biyografilerden anlaşıldığına göre 
medreseler hâşiye-i Tecrid, miftâh, kırklı, ellili, Sahn-ı Semân ve altmışlı 
şeklinde derecelenirdi. Bir öğrenci “muhtasarât” denilen dersleri gördükten 
sonra Hâşiye-i Tecrid Medresesi'ne devam eder, orada başarılı olursa 
müderristen bir belge almak suretiyle bir üst derecedeki Miftah 
Medresesi'ne girer ve en üst medreseye kadar çıkabilirdi (Cevdet, 1, 309). 
Osmanlı Devleti'nde kuruluştan itibaren titizlikle üzerinde durulan eğitim 
sistemi sonraları bozulmaya yüz tuttu (ayrıca bk. MEDRESE). 


Osmanlılar”da Batı ile kültürel temasların gelişmeye başladığı XVHI. 
yüzyıl ortalarına doğru eğitim ve öğretimde yenilik arayışına girişildiğine 
dair işaretler görülmektedir. 1734'te Üsküdar Toptaşı'nda Hendesehâne 
adıyla ilk askeri mektep açıldı, bunu diğer tesislerin açılışı takip etti. 

1775'te Kasımpaşa'da kurulan Hendesehâne, 1795'te Hasköy'”deki özel 
binasında başlatılan Mühendishâne-i Berri-1 Hümâyun, Bâbıâlı memurlarına 
Fransızca öğretmek amacıyla 1821'de açılan Tercüme Odası bunlardan 
bazılarıdır. 1824 yılında ilköğretim zorunlu hale getirildi ve erkek 
çocukların bu öğrenimi görmeden işe alınmasını yasaklayan bir ferman 


yayımlandı. 1826'da yine erkek çocukların sıbyan mekteplerinde 
öğrenimlerini tamamlamadan işe verilmesini yasaklayan bir ferman 
çıkarıldı. 14 Ekim 1826'da sıbyan mekteplerinin idaresini üstlenmek için 
Evkâaf-ı Hümâyun Nezâreti kuruldu. 14 Mart 1827'de askeri tabip 
yetiştirmek üzere tesis edilen Tıbhâne-i Âmire, 11. Mahmud tarafından 
hizmete açıldı. 1834'te Maçka Kışlası'nda Mektebi Harbiyye öğretime 
başladı. Sınıf-ı evvel sayılan sıbyan mekteplerinin ardından 1839*dan 
itibaren sınıf-ı sâni kabul edilen rüşdiye mektepleri açıldı. 1845'te kurulan 
Muvakkat Meclisi Maârif”in kararıyla Osmanlı Devleti'nde öğretim 
kurumlarının sıbyan ve rüşdiye mektepleriyle dârülfunun olmak üzere üç 
kademe halinde teşkilâtlandırılması planlandı (21 Temmuz 1846). Bu 
tarihten günümüze kadar eğitim kurumlarında isim ve süre değişiklikleri 
olduysa da ilk, orta ve yüksek öğretim şeklindeki bu yapı korundu. 1847'de 
Mekâtib-i Umümiyye Nezâreti'nin ihdasından sonra 1848'de 
Dârülmuallimin-i Rüşdi açıldı; 1853 te İstanbul dışındaki yirmi beş 
merkezde rüşdiye mektepleri hizmete sokuldu. Şer'iyye mahkemelerine 
hâkim yetiştirmek için medrese öğrencilerinin sınavla girebildiği, meşihata 
bağlı iki yıl süreli Muallimhâne-i Nüvvâb 1854'te öğretime başladı. 
1857/”de Mekâtib-ı Umümiyye Nezâreti yerine Maârıf-ı Umümiyye 
Nezâreti kuruldu. Üç yıl sonra Mektebi Mülkiyye ve 1858'de kızlara 
mahsus ilk rüşdiye açıldı. Bunu, halkın katılabildiği konferanslar şeklinde 
ders vermek üzere kısa ömürlü ilk dârülfünunun ve Cem'iyyet-i Tedrisiyye- 
i İslâmiyye tarafından ilk halk dershanelerinin açılması izledi. 


I Eylül 1869'da yayımlanan Maârif-i Umümiyye Nizamnâmesi ile maarif 
işleri bir bütün halinde ele alındı. Aynı yıl Haydarpaşa'da Tatbikât-ı 
Tıbbiyye-i Askeriyye mektebi, bir yıl sonra Dârülfünün-ı Osmâni öğrenime 
başladı. 1874'te bir düzenlemeyle eğitimin ilk ve orta kademesi sıbyan 
mektebi, rüşdiye ve idâdi adıyla üç kısımda teşkilâtlandırıldı; 1881'de 
sıbyan mektepleri ibtidâi mektebi haline getirildi. Ertesi yıl her vilâyette 
birer maarif meclisinin kurulması ve buralara maarif müdürlerinin tayini 
uygulaması başlatıldı. 1882'de Arabistan, Arnavutluk ve doğu 
vilâyetlerindeki aşiret ileri gelenlerinin çocuklarının İstanbul?da öğrenim 
gördükten sonra memleketlerine öğretmen, subay ve kaymakam olarak 
gönderilmesi amacıyla yatılı Aşiret Mektebi Hümâyunu tesis edildi. Daha 
önce kapatılan dârülfünun 1 Eylül 1900 tarihinde Dârülfünün-ı Şâhâne 
ismiyle tekrar açıldı. Bu kurum 1908?den sonra İstanbul Dârülfünunu adını 


alarak 1933 yılına kadar devam etti. Yine 1908'den sonra İstanbul'da ve 
bazı vilâyetlerdeki idâdiler Galatasaray ve Dârüşşafaka'ya denk okullar 
haline getirilerek bunlara sultâni (lise) ismi verildi. Bu isim ilk defa 
Galatasarayı Mektebi Sultânisi için kullanıldı. Medreselere yönelik ıslahat 
çalışmalarının en kapsamlısı Sultan Mehmed Reşad devrinde 
gerçekleştirilmiş olup dört yıl süren bu çalışmalar neticesinde yeni bir 
sistemin uygulanmasına başlandı. Buna göre İstanbul'daki bütün 
medreseler tek isim altında toplanacak, talebeler ortak usul ve esaslara göre 
yetiştirilecekti. Hilâfet merkezinde bulunmalarından dolayı bunlara Dârü”|- 
hilâfeti”l-aliyye Medresesi adı verildi (nizamnâmesi için bk. Kütükoğlu, 
Dârü”l-Hılâfeti'l-Aliyye Medresesi, s. 3-4). Yaklaşık 150 yıl önce başlayan 
ve giderek genişleyen eğitimde çağdaşlaşma faaliyetleri Cumhuriyet 
devrinde daha da yoğunlaştı (ayrıca bk. MEDRESE; MEKTEP; 
TÜRKİYE). 


Literatür. İslâm düşünce tarihi boyunca yazılan eserlerde ilmin önemi, 
eğitim ve öğretim metotları, anne-baba-çocuk, öğretmen-öğrenci, devlet- 
halk ilişkilerinin sosyal, psikolojik, hukuki ve ahlâki temelleri, eğitime 
ilişkin yönleri gibi konular araştırılmış, bu alanlarda çalışmalar yapılmış ve 
müstakil eserler kaleme alınmıştır. Bu literatür içerisinde eğitim nazariyesi 
niteliğinde eserler de bulunmakta olup en çok ilgi görenlerinden bazıları 
şunlardır: 1. İbn Sahnün, Âdâbü”l-mu“allimin. Eğitim ve öğretim alanında 
ılk kitaplardan olan eser sonraki çalışmalara kaynak olmuştur. Kitapta 
başlıca öğretim konuları okuma yazma, Kur'an, gramer ve şiir, Arap tarihi, 
hitabet, aritmetik, edebiyat, abdest ve namaz meseleleri olarak gösterilmiştir 
(Dağ - Öymen, s. 14). Eser M. Faruk Bayraktar tarafından Türkçe'ye 
çevrilmiştir (Eğitim ve Öğretim Esasları, İstanbul 1996). 2. Câhiz, 
Risâletü'l-mu' allimin, el-Beyân ve't-tebyin. Bunların dışında Câhiz”e 
nisbet edilen et-Tâc fi ahlâki”l-mülük”teki eğitim öğretim ilkelerine ve 
uygulamalarına dair bilgiler İslâm eğitim tarihi bakımından önemlidir. 3. 
Fârâbi, Fuşülü'l-medeni, 


et-Tenbih “alâ sebili's-sa'âde, es-Siyâsetü'l-medeniyye, Tahşilü”s-sa' âde. 
Bu eserlerinde eğitim ilkeleri ve yöntemleri hakkında önemli görüşler 
ortaya koyan müellif Tahşilü”s-sa'âde”de öğretim (tâlım) ve eğitimin 
(te'dip) farklı olduğunu belirtir. Buna göre öğretim teorik erdemleri, eğitim 
ahlâki erdemleri ve uygulamalı meslekleri gerçekleştirme çabasıdır. 


Öğretim genellikle ikna yöntemine dayandığından yalnızca sözlü olarak 
yürütülür; eğitim 1se bazı davranışlara yönelik alışkanlık ve melekeleri 
geliştirmeyi amaçladığı için hem sözlü hem de uygulamalı yapılır 
(Tahşilü's-sa“âde, s. 78-80). 4. Kâbisi, er-Risâletü'l-mufaşşıla li-ahvâlı”1- 
müte'allimin ve ahkâmi'l-mu' allimin ve”I-müte' allimin. Kâbisi'nin büyük 
ölçüde İbn Sahnün'un Âdâbü”l-mu'allimin'inden yararlandığı eserde 
bilhassa öğretmenin öğrenci ile olan münasebetleri, kızlarla erkekler 
arasındakı öğretim farkı gibi konularla ilgili sorulara cevaplar verilmiştir. 
Eseri Süleyman Ateş ve H. Raşit Öymen Türkçe”ye çevirmiştir (İslâm'da 
Öğretmen ve Öğrenci Meselelerine Dair Geniş Risale, Ankara 1966). 
Abdullah el-Emin Na'mi, kitap üzerinde el-Menâhic ve't-turuku”t- 
ta“limiyye “inde”l-Kâbisi ve İbn Haldün adıyla bir çalışma yapmıştır (baskı 
yeri yok, Merkezü cihâdi”l-Libiyyin 1984). 5. İbn Miskeveyh, Tehzibü”!- 
ahlâk. Müellif bu önemli eserinde eğitim konularına da yer vermiştir. 
Meselâ çocuklardaki zararlı eğilimlerin ıslahı için eğitimin şart olduğunu ve 
zihinsel çabaların güçlüklerine katlanmalarını sağlamak için fikri erdemlere 
ilgi uyandıracak şekilde eğitilmeleri gerektiğini belirtmektedir (Tehzibü”|- 
ahlâk, s. 59-61). 6. Gazzâli, Eyyühe'l-veled, Mizânü'l-“amel, Kimyâ-yı 

Sa' âdet. Bu eserler eğitim ve öğretim bakımından da önemlidir. Ancak 
Gazzâli'nin konuya dair en önemli görüşleri İhyâ?ü “ulümi?d-din'in 
“Kitâbü”1-“ İlm” başlıklı ilk bölümünde yer alır. Esasen kitabın tamamı bir 
eğitim felsefesi ve metodolojisi içermekte olup İslâm dünyasında yüzyıllar 
boyunca derin etkiler bırakmıştır. 7. Burhâneddin ez-Zernüci, Ta'limü”|- 
müteallim. Bu alanın en tanınmış kaynaklarındandır (Levend, s. 93). 
Ahmed Hulüsi Efendi tarafından eser üzerine bir şerh yazılmıştır (İstanbul 
1306). Mehmet S. Hatipoğlu eserin bir özetini yayımlamış (Eğitim 
Hareketleri Dergisi, 1X/107-108 (1963), s. 25-30), Yunus Vehbi Yavuz da 
kitabı Türkçe'ye çevirip şerhetmiştir (et-Ta“limü”l-müte“allim/İslâm”da 
Hoca Öğrenci Münasebetleri, İstanbul 1980, 2006). Hayati Tetik eser 
hakkında yüksek lisans tezi hazırlamıştır (1991, MÜ Sosyal Bilimler 
Enstitüsü). 8. Bedreddin İbn Cemâa, Tezkiretü's-sâmi' ve”I-mütekellim fi 
edebi”1-“âlim ve”'I-müte' allim. Eserde birçok eğitim meselesinin yanında 
öğrenci-öğretmen ilişkileri, ders halkaları, öğrencilik yaşı, kütüphanelerden 
faydalanma usulleri gibi konularda önemli bilgiler yer almaktadır (DİA, 
XIX, 391). Döneminin eğitim ve öğretim anlayışını yansıtması bakımından 
önemli bir kaynak olan eser Muhammed Şevki Aydın tarafından Türkçe'ye 
çevrilmiştir (İslâm Geleneğinde Öğretmen-Öğrenci: Eğitim-Öğretim Âdâbı, 


İstanbul 1998). 9. İbn Haldün, Mukaddime. Müellif bu eserinde öğretim 
meselelerine bir bölüm ayırmış, döneminde öğretimin konusu olan dini ve 
din dışı ilimlere geniş yer vermiştir. İbn Haldün'un İslâm ülkelerinde 
uygulanan öğretim metotları, öğretimde hangi konulara öncelik verilmesi 
gerektiği, kendi döneminde Kuzey Afrika ve Endülüs'te eğitimin gerilemesi 
ve bunun sonuçları hakkında verdiği bilgiler oldukça önemlidir. 10. 
Zeynüddin b. Ali b. Ahmed el-Âmili, Münyetü”l-mürid fi edebi”I-müfid 
ve'l-müstefid. Kitapta bilginin önemi, fetva ve münazara âdâbı, kitap 
yazımı, ilimlerin taksimi, eğitim ve öğretimin yöntemleri, amacı, öğretmen 
ve öğrencinin görevleri gibi konular geniş biçimde işlenmiştir. 11. 
Minhâcü'i-müte'allim. Müellifi bilinmeyen bu eserde talebelere zekâ 
testleri uygulanması ve zekâ derecelerine göre sınıflara ayrılması 
konusunda ilgi çekici görüşler yer alır (Ahmed Çelebi, s. 21). 


İslâm âleminde yazılmış diğer birçok eserde eğitim konuları da işlenmiştir. 
Bazı seyyahların gördükleri yerlerin medreseleri, mektepleri, çeşitli vakıflar 
gibi öğretim kurumları hakkında verdiği bilgiler eğitim ve öğretim tarihine 
ışık tutmaktadır. Bunlardan Ya'kübi'nin Kitâbü”l-Büldân, İbnü”l-Fakih'in 
Kitâbü”l-Büldân, Makdisi'nin Ahsenü”t-tekâsim, İbn Havkal'in el-Mesâlik 
ve'l-memâlik, İbn Cübeyrin er-Rihle, Yâküt'un Mu“ cemü”l-büldân, İbn 
Battüta'nın Tuhfetü”'n-nüzzâr fi garâ'ibi'l-emşâr ve “acâ'ibi'l-esfâr adlı 
kitapları sayılabilir. İbn Battüta'nın Osmanlılar'ın ilk devirlerindeki 
medreseleri hakkında verdiği bilgiler önemlidir. Biyografik eserlerde de 
eğitim tarihiyle ilgili bilgilere rastlanmaktadır. Ebü”l-Ferec el-İsfahâni'nin 
el-Eğâni, İbnü'n-Nedim'in el-Fihrist, Kemâleddin el-Enbâri'nin Nüzhetü”l- 
elibbâ fi tabakâti”l-üdebâ?, Hatib el-Bağdâdi'nin Târihu Bağdâd, İbn 
Hallikân'ın Vefeyâtü”l-a“ yân, İbnü”l-Kıfti'nin İhbârü”1-“ulemâ? bi-ahbâri”|l- 
hükemâ?, Tâceddin es-Sübki'nin Tabakâtü'ş-Şâfı'iyye, Makkari'nin 
Nefhu't-tib, Süyütü'nin Ahbârü'n-nisâ” isimli kitaplarında önemli 
eğitimcilerin tanıtılması yanında edebiyat mahfilleri, kız çocuklarının 
eğitimi, mescidlerde öğretim, müderrislerin kıyafetleri, ilim için yapılan 
seyahatler, talebelerin yaşayışı vb. konularda mâlümat 


yer alır. Hisbe kitaplarında müderrislerin kontrol görevinden bahseden 
bölümler açılmış, çocukları cezalandırma konusu tartışılmıştır. Bu eserlere 
genel tarih ve edebiyat kitaplarını da eklemek gerekir. Nizâmülmülk 
Siyâsetnâme”de hükümdarın neleri yapması ve nelerden kaçınması 


gerektiğini açıklarken ilme, ilim adamlarına ve öğretime önem verilmesi 
konusunu örneklerle açıklar. Amasyalı Hüseyin oğlu Ali, Tariku”'l-edeb 
(Tâcü”l-edeb) adlı kitabında davranış ve ahlâk eğitimine ağırlık vermiştir. 
Yazıcıoğlu Mehmed'in Muhammediyye'siyle kardeşi Ahmed'in Envârü”|- 
âşıkın”ı birer yaygın eğitim kitabı olarak yüzyıllar boyunca büyük ilgi 
görmüş ve her ortamda okunmuştur. Kınalızâde Ali'nin Ahlâk-ı Alâi adlı 
kitabının da Türk eğitim tarihinde önemli bir yeri vardır. Koçi Bey'in IV. 
Murad'a lâyiha olarak sunduğu Risâle'sinde eğitim konusundaki görüş ve 
önerileri yer alır. Kâtib Çelebi'nin Keşfü'z-zunün'undaki ilgili bölümler 
yanında özellikle Mizânü”l-hak fi ıhtiyârı'I-ehak adlı kitabı medreselerin 
bozulma sebepleri ve öğretim metotlarındaki yanlışların ortaya konulması 
bakımından dikkat çekicidir. Nâbi'nin oğluna nasihat vermek için yazdığı 
Hayriyye'sinde çocuk eğitimi, çocuğa hangi bilgilerin nasıl kazandırılması 
gerektiği konularında ilgi çekici görüşler vardır. Erzurumlu İbrâhim Hakkı, 
Mârifetnâ-me adlı eserinin çeşitli bölümleriyle Tertibü'l-ulüm adlı eserinde 
eğitim ve öğretime dair bilgiler verir. 


Modern dönemde eğitim ve öğretime dair pek çok eser yazılmış olup 
bazıları şunlardır: Ziya Gökalp, “Milli Terbiye” (Makaleler V, haz. Rıza 
Kardaş, Ankara 1981); Selim Sâbit Efendi, Rehnümâ-yı Muallimin (DİA, 
XXXVI, 429); Müsâ Kâzım, Hükemâ-yı Cihân: Tâlim ve Terbiye Tarihi 
(İstanbul 1327); M. Sâtı* el-Husri, Fenn-i Terbiye (İstanbul 1327); İsmail 
Hakkı Baltacıoğlu, Tâlim ve Terbiyede İnkılâp (İstanbul 1328, 1927); 
Terbiye ve İman (İstanbul 1330); Osman Nuri Ergin, Türkiye Maarif Tarihi 
(İstanbul 1977); Osman Keskioğlu, İslâm'da Eğitim ve Öğretim (Ankara 
1985); Murtazâ Mutahhari, Ta“lim ve Terbiyet der İslâm (Tahran 1373 hş.); 
Muhammed Abdülhamid İsâ, Târihu”t-ta“lim fi”1-Endelüs (Kahire 1982); 
Sa'd Mersi Ahmed Sa'd İsmâil Ali, Târihu”t-terbiye ve”t-ta“lim (Kahire 
1983); İbrâhim Nushi, Târihu”t-terbiye ve”t-ta'lim fi Mışr (Kahire 1975); 
Muhammed Nâsır, el-Fikrü”t-terbevi el-“ Arabi el-İslâmi (Küveyt 1977); 
Abdullah Nâsıh Ulvân, Terbiyetü”l-evlâd fi”l1-İslâm (Halep-Beyrut 
1401/1981); Muhammed Selâhaddin Ali Mücâvır, Tedrisü't-terbiyeti”|1- 
İslâmiyye: Üsüsühü ve tatbikâtühü”t-terbeviyye (Küveyt, ts. (Dârü'l- 
kalem)); İbrâhim Ali Akiş, et-Terbiye ve”t-ta'lim fi”1-Endelüs (Amman 
1986); Muhammed Kanber, Dirâsât türâsiyye fit-terbiyeti”l-İslâmiyye 
(Duha |Katar| 1407/1987); Abdülemir Şemseddin, el-Felsefetü't-terbeviyye 
“inde İhvâni?ş-Şafâ min hilâli Resâ?ilihim (Beyrut 1988); Ali Şeriati, Uşül 


ve Felsefe-i Ta“lim ve Terbiyet (Tahran 1374); Abdülcebbâr Rifâi, et- 
Terbiye ve”t-ta'lim fi”l-İslâm (Kum 1375 hş.); M. Faruk Bayraktar, İslâm 
Eğitiminde Öğretmen Öğrenci Münasebetleri (İstanbul 1989); Ali Halil 
Mustafa, Kırâ'?e terbeviyye fi fikri Ebi”'l-Hasan el-Başri el-Mâverdi (Cidde- 
Mansüre 1990); Ebhâsü mü 'temeri'I-menâhici t-terbeviyye ve't-ta'limiyye 
fi zılli”1-felsefeti”1-İslâmiyye (Kahire 1414/1994); Hasan Bezün, el-Ma'rife 
“inde”l-Gazzâli: en-Nazariyyetü”t-terbeviyye et-ta“limiyye (Beyrut 1997); 
Halis Ayhan, Türkiye'de Din Eğitimi (İstanbul 1999); Ahmed Muhammed 
Nurseyf, Min edebi'l-muhaddisin fit-terbiye ve't-ta“lim (Dübey |Dubâi), 
1423/2002), Türki Râbih, eş-Şeyh “ Abdülhamid b. Bâdis: Felsefetühü ve 
cühüdühü fi”t-terbiye ve't-ta' -lim (Cezayır, ts.). 
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Ziya Kazıcı - Halis Ayhan 
II. ÇAĞDAŞ İSLÂM ÜLKELERİNDE TÂLİM ve TERBİYE 


Irak 


bk. IRAK 


İran 


bk. İRAN 


Türkiye 


bk. TÜRKİYE 


Mssır. 


Fetihten Sonra Mısır'da Eğitim ve Öğretim. Amr b. Âs'ın 19 (640) yılında 
başlattığı harekâtla Mısır'ı fethetmesinin ardından İslâmiyet burada hızla 
yayılmaya başladı. Bizans'ın baskısından bıkan Kıpti halkı akın akın 
İslâmiyet'e giriyor, çok sayıda Arap kabilesi de Mısır'a yerleşiyordu. 11. 
(VTİ) yüzyılda Yunanca'nın yerine Arapça'nın kullanımı hızla yaygınlaştı. 
İslâmiyet'in tanıdığı özgürlükten yararlanan Kıptiler'in din ve eğitim 
işlerine karışılmadı. Mısır'da medreselerin ortaya çıkmasından önce okuma 
yazma, Kur'ân-ı Kerim ve temel İslâmi bilgilerin öğretildiği küttâblarla 
mescidler vardı. Eğitimin ilk kademesi küttâblarda, ikinci ve üçüncü 
kademesi mescidlerde yapılıyordu. Mısır'da ilk cami Amr b. Âs tarafından 
21 (642) yılında Kahire'de inşa edildi. Tarihçi Makrizi'nin anlattığına göre 
bu camide zâviye denilen sekiz yerde çeşitli ilimler öğretilmekteydi; 
bunların en meşhurları İmam Şâfii, Mecdiyye ve Sâhibiyye zâviyeleridir. 
Bunların giderlerinin karşılanması için vakıflar tahsis edilmişti. İmam Şâfil 
ve Muhammed b. Cerir et-Taberi gibi âlimler bu zâviyelerde ders vermiştir. 
Öğretim faaliyetlerinin yapıldığı camilerden biri de 265”te (878) Ahmed b. 
Tolun'un Kahire”de inşa ettirdiği İbn Tolun Camii?dir. Süyüti burada tefsir, 
hadis, fıkıh, tıp ve astronomi gibi ilimlerin okutulduğunu söyler. 361 (972) 
yılında Fâtımiler zamanında Cevher es-Sıkılli tarafından Kahire'de 
yaptırılan Ezher Camii dünyaca meşhur eğitim merkezlerinden biridir. 
Sünni İslâm âlemine büyük hizmetleri olan bu kurum Mısır'ın yanında 
dünyanın çeşitli yerlerinden gelen talebelere hizmet vermiştir (bk. EZHER). 
Eyyü-biler, Mısır'da Şii Fâtımi hâkimiyetine son vermek için halkın 
eğitimiyle yakından ilgilendiler. Daha Fâtımi Devleti ortadan kaldırılmadan 
Selâhaddin-i Eyyübi, Nâsıriyye ve Kamhiyye medreselerini hizmete açtı. 
Fâtımiler'in 567'de (1171) yıkılmasından sonra Eyyübiler, Sünniliği 
yerleştirmek amacıyla çok sayıda medrese inşa etti. Bunlar arasında 
Süyüfiyye, Sâlihiyye ve Fâzıliyye zikredilebilir. 580'de (1184) Vezir Kâdi 
el-Fâzıl tarafından yaptırılan Fâzılıyye”de büyük bir kütüphane oluşturuldu. 
Medreselerdeki eğitim önceleri dini ilimler ağırlıklı idi. Sünni inancının 
yerleşmesinin ardından bunlara nahiv, felsefe ve tabii ilimler de eklendi. 
Dersler bir müderris tarafından veriliyor ve kendisine bir muid yardım 


ediyordu. Hemen her medreseye tahsis edilmiş bir vakıf mevcuttu. Ayrıca 
kitapçı dükkânları eğitimde büyük rol oynuyordu. Buralar aynı zamanda 
ılmi tartışmaların yapıldığı, kitapların okunduğu eğitim yerleriydi. Bilhassa 
Tolunoğulları ve İhşidiler devrinde Mısır'da ve özellikle Kahire'de 
tarihçiler muazzam bir kitapçılar çarşısının varlığından söz etmektedir. 


Memlükler ve Osmanlılar Dönemi. Gerek Memlükler devrinde gerekse 
Osmanlı fethinden sonraki asırlarda eğitimde önemli bir değişiklik olmadı. 
Küttâblar, camiler ve medreselerde eğitim faaliyetlerine devam edildi. Bu 
dönemde eğitime damgasını vuran müessese Ezher oldu. Başka 
medreselerde ders veren müderrislerin ve şeyhlerin büyük bir kısmı 
Ezher'de yetişiyordu. Diğer bir gelişme de 1008'de (1599) Dâvüd-ı Antâki 
adlı bir tabibin Kahire'de Tıp Medresesi'ni açmasıdır. Bu zat çok sayıda tıp 
kitabı yazdı, birçok talebe yetiştirdi. 1798'de Fransızlar'ın Mısır'ı işgali 
sadece üç yıl sürmesine rağmen bu olay Mısır'daki eğitim ve öğretimi 
derinden etkiledi. Napolyon, Fransızlar'ın buradaki çıkarlarını koruyacak 
şekilde hem askeri hem sivil projeler geliştirdi. Bu çerçevede 22 Ağustos 
1798'de el-Mecmau'l-ilmi el-Mısri adlı bir enstitü kuruldu. Bu enstitünün 
görevleri arasında Mısır'da ilmi araştırmalar yaptırmak ve bir eğitim modeli 
oluşturmak da yer alıyordu. Ancak işgalciler, Fransız çocukları için kurulan 
okulların dışında istedikleri değişikliği gerçekleştiremediler. Bu üç yıl 
içinde Fransızlar'a karşı yürütülen ayaklanmalara eğitimcilerin katılması 
yüzünden geleneksel eğitim yerlerindeki öğretim faaliyetleri ağır bir darbe 
aldı. 


Fransızlar'ın 1801 yılında Mısır'dan çıkarılmasıyla ülkede yeni bir dönem 
başladı. Padişah TI. Selim, Kavalalı Mehmed Ali Paşa'yı Mısır'a vali tayin 
etti. Önceleri padişaha bağlı kalan Mehmed Ali Paşa, sonradan modem bir 
devlet kurma hayallerine kapılarak kendi başına hareket etmeye başladı. 
Mısır'da otoritesini pekiştirmek amacıyla uygulamaya giriştiği siyasi ve 
askeri projeler yanında kurmayı planladığı modem eğitim sistemi için 
Batı'yı örnek aldı. Daha 1809'da askeri ve teknik alanlarda öğrenim 
görmeleri için İtalya'ya öğrenciler gönderilmeye başlandı. 1820'li yıllarda 


Fransızlar'la ilişkilerin düzelmesinin ardından Mehmed Ali Paşa öğrencileri 
bu ülkeye göndermeyi tercih etti. Onun döneminde askerlik, yönetim ve 
eğitimde istihdam edilmek üzere 300'ü aşkın talebe Avrupa'da öğrenim 
gördü. Mehmed Ali Paşa 1811'de zamanın seçkin tabakasını oluşturan 
Memlük, Çerkez, Türk, Arnavut ve Ermeni asıllı gençler için Mısır 
Kalesi'nde bir okul açtırdı. Burada askeri konuların yanı sıra aritmetik ve 
İtalyanca dersleri okutuluyordu. 1820'de Asvân'a taşınan okulda öğretim 
dilinin Türkçe olması ilginçtir. 1816'da Mısır Kalesi'nde Mısırlılar?'ın da 
gittiği bir geometri okulu ve 1821'de yeni kurulan orduya subay yetiştirmek 
amacıyla askeri okullar açıldı. 1825'te askeri ve mesleki okullara girecek 
talebelerin yetiştirilmesi ıçın Kasrülayn?'da bir hazırlık okulu oluşturuldu. 
Altı ile on iki yaş arasındaki çocukların gittiği bu okul 500 öğrenci ile 
eğitime başladı, bu sayı 1833'te 1200'e çıktı. 1827?de Ebü Za'bel 
Hastahanesi”nde bir tıp medresesi açıldı. Öğrencilerini Ezher mezunu 
Meısırlılar'ın teşkil ettiği bu okulun öncelikle orduya hizmet etmesi 
planlanmıştı. 1829'da kurulan farmakoloji, ziraat ve baytarlık medreseleri 
sivil karakterli okullardı. 1830”lu yıllarda yardımcı sağlık, madencilik, 
mühendislik, yabancı dil, muhasebecilik, teknikerlik alanlarında çok sayıda 
meslek okulu açıldı. 1820 yılındaki başarısız girişimlerden sonra 1834'te 
Paris'teki Ecole Polytechnigue model alınarak Bulak'ta mühendishâne 
kuruldu. Burası mühendislerin, ayrıca orta ve yüksek dereceli okullar için 
öğretmenlerin yetiştirildiği önemli okullardan biridir. Öte yandan Mısır'ın 
Batı'ya açılmasında önemli rol oynayan Lisan ve Tercüme Okulu'nu 
Fransa'da öğrenim gören Ezher mezunlarından Rifâa et-Tahtâvi faaliyete 
geçirdi ve uzun yıllar idareciliğini yaptı. Burada beş veya altı yıllık öğrenim 
süresince öğrenciler diğer derslerin yanı sıra Fransızca, İslâm hukuku ve 
matematik okuyordu. Bu okul zamanla Batı dillerinden 


çok sayıda kitabın çevrildiği önemli bir tercüme merkezi haline geldi. 


Mehmed Ali Paşa küttâbları tamamen ihmal etmekle kalmadı, onları 
yaşatan vakıflara da el koydu. Yüksek dereceli okul statüsündeki meslek 
okullarını açtıktan sonra merkezi otoriteye bağlı ilk öğretimin de temellerini 
atıp geleneksel eğitimden bağımsız bir sistem meydana getirdi, bu da 
küttâblara vurulan son darbe oldu. Kahire'de kurulan hazırlık okulu 
ılkokula dönüştürülürken diğer şehirlerde 1833'ten itibaren resmi ilkokullar 
açılmaya başlandı. İlk üç yıl içinde sayıları elliyi bulan bu okullarda yedi ile 


on iki yaş arasındaki çocuklar üç yıl süreyle öğrenim görüyordu. Burada din 
derslerinin yanı sıra coğrafya ve aritmetik gibi dersler de okutuluyordu. 
Başlangıçta hemen hemen bütün mektepler Divânü'l-cihâdiyye'ye bağlıydı. 
Ancak zamanla okul sistemi geliştikçe bunların ayrı bir birim altında 
toplanması ihtiyacı ortaya çıktı ve bu maksatla 1836'da Şüra'l-medâris, 
1837”de Divânü'l-medâris kuruldu. Divânü”'l-medâris başlangıçta Arap dili, 
Türk dili ve mühendislik olmak üzere üç bölüme ayrıldı. Mehmed Ali Paşa, 
1840'lı yıllardaki siyasi gelişmeler yüzünden askeri emellerinin 
gerçekleşmemesi sonucu eğitim ve öğretim alanını da ihmal etti. 1841'de 
meslek okullarıyla ilk ve orta dereceli okulların sayısı azaltıldı. Buna 
rağmen eğitimde yeni düzenlemelere gitmek için küçük çapta da olsa bazı 
faaliyetler gözlendi. 1843'te İngiltere'deki Lancaster okulları örnek alınarak 
bir deneme okulu açıldı, Batı'ya öğrenci gönderilmeye devam edildi. 
1844'te Fransa'ya yollanan yetmiş öğrenci içinde Mehmed Alı Paşa'nın 
torunları ve bazı prensler de bulunuyordu. Sonraki yıllarda İngiltere ve 
Avusturya'ya da öğrenci gönderildi. Mehmed Ali Paşa döneminin sonlarına 
doğru yönetimde etkili olmaya başlayan oğlu İbrâhim'in girişimleriyle 
eğitim politikasında değişiklikler meydana gelmeye başladı. 1847”*de 
Kahire'de ılk defa memur veya asker yetiştiren okullara hazırlık amacı 
taşımayan ilkokullar açıldı. Eğitim politikasındaki bu değişiklikler, Temmuz 
1849'da babasının yerine geçen İbrâhim'in beş ay sonra vefat etmesi 
yüzünden durakladı. Mehmed Ali Paşa'nın açtığı okullar onun siyasi 
planlarına hizmet eden birer araç olduğundan Mısır halkı kendi gelenek ve 
kültürüne yabancı bulduğu bu okullara başlangıçta çocuklarını göndermek 
istemedi. Yönetim, bu problemi yerine göre zor kullanarak veya özendirici 
teşvikler uygulayarak aşmaya çalıştı. 


I. Abbas Hilmi okul sisteminde büyük kısıtlamalara gitti; önceki okullardan 
tıp, mühendishâne ve teknik okul dışında hepsini kapattı. Orduya önem 
verdiği için 1949 yılında el-Medresetü”l-harbiyyetü”I-mefrüze'yı açtı. Bu 
dönemde Fransa yerine İngiltere, İtalya, Avusturya, Bavyera ve Prusya'ya 
öğrenci gönderildi. Bu arada Ali Paşa Mübârek eğitimde önemli mevkilere 
getirilirken Rifâa et-Tahtâvi, Sudan'da bir Mısır okulu açılması için 
Hartum'a gönderildi (1850). I. Abbas Hilmi'nin halefi Said Paşa'nın eğitim 
politikası eskiyi kaldırıp yeniyi getirme düşüncesine dayalıydı. Bakanlık 
konumundaki Divânü'l-medâris ve buna bağlı bütün okullar kapatıldı. 
Tahtâvi, Mısır'a çağrılırken Alı Paşa Mübârek Kırım savaşına yollandı. 


Fransa'ya talebe gönderilmeye başlandı. Öte yandan küttâblar ve Ezher, 
Abbas Hilmi ve Said Paşa döneminde eskisi gibi hizmetlerini sürdürdü 


Kendisi de Avrupa'da eğitim görmüş olan İsmâil Paşa, Mehmed Ali 
Paşa'nın başlattığı, ancak selefleri tarafından durma noktasına getirilen 
reform hareketlerini hızlandırdı. 1867”de Girit”teki ayaklanmaların 
bastırılmasında önemli rol oynadığı için kendisine 1. Abdülaziz tarafından 
hidivlik unvanı verilen İsmâil Paşa, eğitimin yanında başta hukuk olmak 
üzere başka alanlarda da yeni girişimlerde bulundu. 1863'te Divânü”|- 
medâris”i yeniden harekete geçirdi. Bu kuruluşun başına önce İbrâhim 
Edhem Paşa, ardından Muhammed Şerif Paşa getirildi. Harp ve denizcilik 
okulları tekrar açıldı, Kahire ve İskenderiye'de birer ilk ve orta dereceli 
okul eğitime başladı. 1866'da ilk Mısır meclisinin teşkiliyle birlikte eğitim 
konusunda önemli kararlar alındı. Aynı yılın ekim ayında meclis tarafından 
hazırlanan bir lâyihada gelecek otuz sene içinde her seçmen için okuma 
yazma mecburiyeti getirilmesi teklif edildi. Ali Paşa Mübârek 
başkanlığında eşraf ve ulemâdan oluşan bir heyetin ilkokullarla ilgili bir 
kanun tasarısı hazırlaması kararlaştırıldı. Receb Lâyihası diye bilinen ve 
Nisan 1868'de kanunlaşan tasarının en önemli noktalarından biri, 
geleneksel küttâbları devletin kontrolündeki okul sistemi içine alması ve 
okul giderlerinin karşılanmasında vakıflara ağırlık verilmesiydi. Sivil 
okullarla ilgili yetki Divânü'l-medâris”e verilecek, küttâblar ve ilkokullarda 
kimin öğretmenlik yapacağını bu kuruluş belirleyecekti. Ali Paşa Mübârek, 
yeni okul sisteminde nitelik ve nicelik bakımından yapılan değişikliklerin 
istenilen sonucu vermesi için 1871'de Dârülulüm adıyla bir okul açarak 
burada Ezher mezunlarını öğretmenliğe hazırlamayı planladı. 1872'de 
Hidiv İsmâil Paşa aynı isim altında Ezher dışında öğretmen yetiştiren bir 
okulun açılmasına izin verdi. 


Mısır'da o güne kadar Mehmed Ali Paşa zamanında açılan Ebe Okulu 
dışında bir 


kız okulu yoktu. Rifâa et-Tahtâvi'nin uygulattığı bir planla 1873 ve 1874 
yılında iki kız okulu, 1875'te bir sağır ve dilsizler okulu ihdas edildi. Ayrıca 
Abbas Hilmi ve Said paşalar döneminde kapatılan çok sayıda meslek okulu 
yeniden açıldı. Bunlardan 1850'de kapatılan Lisan ve Tercüme Okulu 
1868”de İdare ve Lisan Okulu adı altında tekrar faaliyete geçti; burada daha 


sonraki yıllarda yeni hukuk sistemine göre hukukçular yetiştirilmeye 
başlandı. İsmâil Paşa dönemindeki reform hareketlerinden Ezher de payını 
aldı. Ezher”deki yenilikçi ulemâ Hidiv İsmâil'in desteğiyle yeni bir imtihan 
yönetmeliğini uygulamaya koydurdu. Aynı dönemde çeşitli kişi ve 
kuruluşlar özel okul açmaya giriştiler. Bunlar arasında Cem'iyyetü”|- 
Maârif'in 1868”de ve el-Cem'iyyetü”l-hayriyyetü”l-İslâmiyye'nin 1878”de 
açtığı okullar sayılabilir. Hidiv İsmâil Paşa döneminde yabancılarla yerli 
gayri müslimlerin kurduğu okulların sayısında büyük artış görüldü. Daha 
Mehmed Ali Paşa zamanında yabancılar Mısır'da okul açmaya 
başlamışlardı. Ülkede azınlıkların eğitim işlerine hiçbir zaman karışılmadı. 
Kıptiler, Batılı misyonerlerin hedef kitlesini oluşturuyordu. X VTİ. yüzyılın 
ortalarında eski Kahire'de bir Ortodoks okulu, X VTİ. yüzyılın ortalarında 
bir Katolik okulu açıldı. Yahudiler, Ermeniler, Rumlar da kendi okullarını 
kurdular. Batılılaşma hareketlerinin hızlanmasından sonra bu okullara 
müslümanlar da çocuklarını göndermeye başladılar. 1875 yılındaki 
istatistiklere göre nüfusu 6 milyon olan Mısır'da öğrenci sayısı 141.407 idi. 
Bunlardan 127.394'ü (9090) geleneksel okullarda, geri kalanları yeni açılan 
okullarda eğitim görmekteydi. 


İngiliz İşgali Altında Eğitim ve Öğretim (1882-1923). İngiliz işgali 
Mısır'daki eğitim faaliyetlerine büyük darbe vurdu. 1883-1907 yılları 
arasında Mısır”ı yöneten Lord Cromer, geniş çaplı bir halk eğitiminden 
ziyade İngilizler'in Mısır?daki çıkarlarını koruyacak ve memur ihtiyacını 
karşılayacak bir eğitim politikası takip etti. İngilizler, Kahire ve 
İskenderiye”deki üç lise dışında liselerin hepsini kapattılar. İşgal dönemi 
boyunca bu üç okulun yanında sadece dört orta dereceli okul açıldı. Bu 
devirde birçok meslek okulu da kapatıldı; buna karşılık 1890'da ilk ziraat 
okulu açıldı. Yüksek öğrenimde ise çeşitli bölümler kuruldu. Eski idari 
ilimler okulu 1886'da hukuk okuluna çevrildi; bundan başka polislik, 
öğretmenlik, veterinerlik ve kadılıkla ilgili birer meslek okulu açıldı. Yalnız 
İngiltere'ye öğrenci gönderilmeye devam edildi. Sa'd Zağlül”ün 
önderliğinde bazı milliyetçiler tarafından bir üniversitenin kurulması 
yönündeki girişimler Lord Cromer tarafından ısrarla engellendi. Elden 
Gorst bu konuda selefinden daha yumuşak davranınca 21 Aralık 1908 
tarihinde Mısır Üniversitesi ancak özel statüyle açılabildiyse de araya |. 
Dünya Savaşı'nın girmesi yüzünden 1925 yılına kadar resmi statüye 
kavuşturulamadı. İngiliz işgali altında Mısır'daki gayri müslim okullarının 


sayısında büyük oranda artış görüldü. 1913'teki istatıstıklere göre ülkede 
yerli gayri müslimlerin 358, yabancıların 328 okulu vardı. Öte yandan 
Charle R. Watson'ın uzun süren çalışmaları sonucu 1920'de Kahire'de 
Amerikan Üniversitesi kuruldu. Bu dönemde Muhammed Abduh'un 
öncülüğünde Ezher'de de çeşitli idari yenilikler yapıldı. 1895'te Ezher İdare 
Meclisi kurularak Tanta, Desük, Dimyat ve İskenderiye”deki medreseler 
Ezher'e bağlandı. 1908'de çıkarılan bir kanunla Ezher'deki eğitim ibtidâi, 
sânevi ve âli olmak üzere üçe ayrıldı. 1911'de Hey'etü kibârı'l-ulemâ teşkil 
edildi. 


Krallık Dönemi (1922-1952). İstiklâl mücadelesinin ardından İngilizler 
1922'de Mısır'a sınırlı bir bağımsızlık tanıdılarsa da burayı sömürmeye 
devam ettiler. Buna rağmen Mısır eğitim işlerinde büyük ölçüde serbest 
bırakılmıştı. 19 Nisan 1923'te yürürlüğe giren anayasa ile ilkokul eğitimi 
erkek ve kız çocukları için zorunlu hale getirildi. Ancak bu seviyedeki 
okullar arasında ciddi eşitsizlikler vardı. Batı tarzında eğitim veren 
ilkokullar (medâris ibtidâiyye), öğrencilerin orta ve yüksek öğrenime 
devam edebilmeleri için daha avantajlı görünürken 1916'da kurulan 
ilkokullarda (medâris evveliyye) ve 1925'te açılmaya başlanan zorunlu 
ilkokullarda okuyan çocuklar aynı fırsatlara sahip değildi. Bu farklı 
ilkokulların yanı sıra Ezher'in ilkokul bölümüyle yabancıların açtığı 
ilkokullarda farklı programlar uygulanıyordu. 1941 yılında tarıma dayalı 
olarak kurulan köy ilkokulları da hesaba katılırsa ılk öğrenimin nasıl 
karmaşık bir hal aldığı anlaşılır. Bu durum karşısında eğitim birliğini ve 
fırsat eşitliğini sağlamak için çeşitli reform planları hazırlandı; işe medâris 
ibtidâiyye ile medâris evveliyyenin birleştirilmesiyle başlandı. 1951'de ilk 
öğrenim süresi altı yıl olarak belirlendi. Krallık döneminde orta dereceli 
okullarda da ıslah hareketlerine girişildi; ancak bu çalışmalar sık sık 
değişen hükümetlerin farklı politikalarından olumsuz etkilendi. Orta 
dereceli okullara giden öğrenci sayısının hızla çoğalması alt yapı, öğretmen, 
ders kalitesi vb. hususlarda ciddi sorunlar doğurdu; üniversiteler de bu 
kadar öğrenci karşısında yetersiz kalmaktaydı. Özel ve yabancı okullardaki 
öğrenci sayısının çoğalması da kültürel problemler doğurdu. 1933 ve 1940 
yıllarında çıkarılan kanunlarla devletin bu okullar üzerindeki kontrolü 
arttırıldı; müslüman öğrencilere İslâmiyet'in öğretilmesi ve Arapça eğitim 
verilmesi zorunluluğu getirildi. Yüksek öğrenim kurumlarında önemli 
değişiklikler yapıldı. 1908'de özel statüde kurulan Mısır Üniversitesi 11 


Mart 1925 tarihinde resmileştirildi ve üniversitenin adı 1940'ta 1. Fuâd 
Üniversitesi olarak değiştirildi, çeşitli fakülte ve bölümler ilâve edildi. 
1942'de 1. Fârük Üniversitesi açıldı ve öğretmen yetiştirmek amacıyla 
kurulan Dârülulüm 1945'te bu üniversitenin fakültesi haline getirildi. Bin 
yıllık bir geçmişe sahip olan Câmiu”I-Ezher, 1930'da çıkarılan bir kanunla 
Külliyyetü usüli”d-din, Külliyyetü”ş-şeria ve Külliyyetü”l-lugatı”I- 
Arabiyye'den oluşan bir üniversite (Câmiatü”l-Ezher) haline getirildi. 1922- 
1952 yılları arasında Mısır'daki eğitimin ıslahında önemli rol oynayanlar 
arasında Ahmed Mâhir, Ahmed Necib el-Hilâli, Mahmüd Fehmi en- 
Nukraşi, Ahmed Lutfi es-Seyyid, Muhammed Hüseyin Heykel ve Tâhâ 
Hüseyin gibi Eğitim bakanlığı yapan şahsiyetler sayılabilir. 


1952 Devrimi Sonrası. Siyasal, ekonomik ve sosyal değişikliklere bağlı 
olarak eğitimde de değişikliğin görüldüğü bu dönemde devlet büyük ölçüde 
eğitim işlerine müdahale etmeye başladı, eğitimin içeriğinde de büyük 
değişikliklere gidildi. 1953'te altı ile on iki yaş arasındaki çocuklara ilkokul 
mecburiyeti getirildi, çocuk yuvaları ilk öğretim kapsamına alındı. Süveyş 
krizinden dolayı 1958'de bütün yabancı okullar kapatıldı veya 
millileştirildi. 1950'li yıllardaki çeşitli tecrübelerden sonra 1968'de 
çıkarılan bir kanunla üniversite öncesi eğitim aşamaları şu şekilde 
belirlendi: Altı yıllık ibtidâiyye, üç yıllık 1*dâdiyye, üç yıllık sâneviyye ve 
meslek liseleri. Öte yandan 1980”lerin başında zorunlu eğitimin süresi 
dokuz yıla çıkarılarak bunun tedricen uygulanmasına karar verildi. Böylece 
1984-1985 öğretim yılına gelindiğinde orta öğretimin üç yıllık hazırlık 
kısmı ile ilkokullar temel eğitim adı altında birleştirilmiş oldu. 1952 
ıhtilâlının ardından orta dereceli okul eğitimine büyük önem verildi. 
Normal liseler üniversite eğitimine hazırlık safhası olarak telakki edilirken 
meslek liselerinin endüstri, tarım ve ticaret gibi çeşitli 


alanlarda nitelikli işçi ve teknisyen yetiştirmesi öngörüldü. 1952'de lise 
öğrencilerinin sadece 9015'1 meslek okullarını tercih ederken bu oran 
1980'li yılların başında 9055'e ulaştı. 1960'lı yıllarda rejimin sosyalist 
çizgide bir politika izlemeye başlamasından sonra meslek okulu mezunları 
devlet hizmetine girerek halkın teknokrat tabakasını oluşturdular ve rejimi 
ayakta tutan önemli unsurlar arasına girdiler. Halen üç yıl olan lise ve 
meslek liseleri öğrencileri ülke çapında standart bitirme sınavlarında 
başarılı olurlarsa üniversiteye girebilmektedir. Diğerleri ise üniversiteden 


daha aşağı derecedeki enstitülere girme imkânına sahiptir. Eğitim 
Bakanlığı'na bağlı üniversite öncesi eğitim kuruluşlarının yanı sıra Ezher 
İşleri Bakanlığı bünyesindeki Kur'ân-ı Kerim ve din dersleri ağırlıklı 
ilkokullar, hazırlık okulları ve liseler de eğitimde önemli rol oynamaktadır. 
1961'de çıkarılan bir kanunla bu okullarla Eğitim Bakanlığı'na bağlı 
okullar arasında fark ders imtihanları verilerek geçiş yapılabilmektedir. 


1952'den sonra en çok değişikliğe uğrayan eğitim kurumlarından biri 
üniversitelerdir. İhtilâlin hemen ardından 1. Fârük Üniversitesi'nin adı 
İskenderiye Üniversitesi, Birinci Fuâd Üniversitesi'nin adı Kahire 
Üniversitesi olarak değiştirildi. 1961'de Yüksek Öğrenim Bakanlığı 
kuruldu ve üniversiteler buraya bağlandı. Aynı yıl çıkarılan bir kanunla o 
zamana kadar özerk bir yapıya sahip olan Ezher, Ezher İşleri Bakanlığı'na 
bağlanarak devlet kontrolüne alındı. Yeniden düzenlenen Ezher 
Üniversitesi'ne bağlı tabii ve sosyal ilimlerle ilgili fakülteler açıldı. Bu 
fakültelerden en önemlisi Kızlar Fakültesi”dir. 1970'li yıllardan itibaren 
yeni açılan devlet üniversitelerinin yanı sıra 1990'lı yıllarda özel ve yabancı 
üniversitelerin kurulmasına yönelik hukuki alt yapı hazırlandı. Böylece 
1952'de üç olan üniversite sayısı 2009 yılı sonunda on sekizi devlet 
üniversitesi, on altısı özel üniversite ve dördü yabancı üniversite olmak 
üzere otuz sekize ulaştı. Yüksek Öğrenim Bakanlığı'nın yayımladığı listeye 
göre 1919'da kurulan Amerikan Üniversitesi yabancı üniversiteler arasında 
sayılırken Alman, Fransız, İngiliz ve Rus üniversiteleri özel üniversite 
kapsamında yer almaktadır. Bir koordinasyon bürosu tarafından başarı 
durumlarına ve tercihlerine göre üniversitelere yerleştirilen öğrenciler dört 
ile altı yıl arasında eğitim görmektedir. 2005 yılı verilerine göre yüksek 
öğrenim kurumlarındaki öğrenci sayısı 2.594.000 idi. 


İlk ve orta öğrenime devam eden öğrenci sayısında 1952 yılından sonra 
büyük artış görüldü. 2008 yılı istatistiklerine göre nüfusu 75.498.000 olan 
Mısır'da okul öncesi eğitim yaşındaki 3.316.000 çocuğun 9015,8'1, ilk 
öğretim yaşındaki 9.466.000 çocuğun *093,7”si ve orta öğrenim yaşındaki 
9.457.000 çocuğun *682,7”si okula devam etmekteydi. Yetişkinlerde okur 
yazar olmayanların oranının hayli yüksek olduğu ülkede devlet çeşitli 
kampanyalar düzenleyip bu oranı aşağılara çekmeye çalışmaktadır. 1970'li 
yıllardan itibaren eğitim alanı bir ticaret sektörü haline geldi. Özel dersler 
ve özel okullar eğitime yeni bir boyut kazandırdı. Çoğu yabancıların 


tekelinde bulunan özel okullar bugün de zengin aileler için resmi okullara 
alternatif teşkil etmektedir. Özel okullardaki eğitim seviyesinin daha yüksek 
oluşu buraya devam eden öğrencilerin üniversitelerde öncelikle yer 
bulmasını sağlamakta, dolayısıyla bu süreç gelir seviyesi düşük aile 
çocuklarının aleyhine işlemektedir. Mısır'da örgün eğitim kuruluşlarının 
yanı sıra enstitü, müze, kütüphane gibi kurumlarda da eğitim faaliyetleri 
yapılmaktadır. Özellikle yaygın din eğitimi konusunda camiler ve 
televizyon programları büyük rol oynamaktadır. Sadece Kur'ân-ı Kerim ve 
dini konularla ilgili yayın yapan bir radyo bulunmaktadır. Mısır'da Tevhid-i 
Tedrisat Kanunu'yla eğitim devlet tekeline girmiş olup bu yapı bilhassa dini 
eğitimle özel okullar üzerinde etkili olmuş, küttâbların yerine resmi 
ilkokulların açılması dini kurumların ve ulemânın din eğitimi alanındaki 
etkilerini büyük ölçüde kısıtlamış, yine geleneksel Ezher'in 1961'de devlet 
kontrolüne alınması bu konuda bütün yetkilerin devlete geçmesine yol 
açmıştır. 
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Hılal Görgün 


Suriye ve Ürdün. Tanzimat döneminden önce Suriye?de eğitim Kur'an'ın 
öğretildiği küttâblar ve Arapça, Kur'an, fıkıh, hadis gibi İslâmi ilimlerin 
öğretildiği medreselerle sınırlıydı. Mehmed Ali Paşa, Suriye'de idareyi ele 
geçirdiğinde üç askeri okul açtı, ancak 1840'ta Mısırlılar Suriye”den 
çekilince bu okullar da kapandı. Mehmed Ali Paşa döneminde Suriye, 
Lübnan ve Filistin'de pek çok yabancı okul kuruldu. İslâmi eğitimin 
yanında bölgede yaşayan hıristiyanların eskiden beri devam eden özel 
okulları vardı. Bunlar bilhassa İtalya ve Fransa tarafından 
desteklenmekteydi. 1823'te Amerikalı Protestanlar, 1834'te Katolik Fransız 
misyonerleri bölgede okullar kurmaya başladılar; İngilizler, Almanlar ve 
diğer Avrupa devletleri onları takip etti. Ardından hem yabancı okullara 
tepki olarak hem de devlet okullarındaki eğitimin yetersizliği sebebiyle 
1870”lerden itibaren müslümanlar kendi özel okullarını açtılar. Tanzimat 
döneminde devlet okullarında kızların eğitimiyle ilgili bazı teşebbüsler 
olmakla birlikte esasta özel okullar kızların eğitiminde önemli rol oynadı. 


1860'lı yıllardan başlayarak İstanbul'da açılan yüksek eğitim kurumlarına 
ve mühendis mekteplerine öğrenci yetiştirmek amacıyla modern anlamda 
devlet okulları kuruldu. Bu teşebbüs, 1867'de eğitimin aşamalarını 
belirleyen Osmanlı Maarif Kanunu ve 1871'de vilâyetlerdeki eğitimle ilgili 
olarak çıkarılan Vilâyet Kanunu ile hızlandı. Dımaşk, Halep ve Beyrut gibi 
önemli şehirlerde maarif müdürlükleri kuruldu. Yeni okulların büyük kısmı 
temel eğitimle alâkalıydı. Eski küttâbların müfredatı değişmekle birlikte 
ibtidâiye ve rüşdiyelerdeki hocalar görevlerinde kaldı. 1908'den itibaren bu 
okulların sayısı arttı; 1898'de 147 olan Suriye'deki devlet okulları 1915'te 
450'ye çıktı. Bununla birlikte bütün Arap vilâyetlerindeki okulların sadece 
on ikisi idâdi ve sultâni seviyesinde idi. Bölgedeki öğrenciler, 1903 yılında 
Şam'da Tıp Mektebi açılıncaya kadar yüksek öğrenimlerine İstanbul'da 
devam ettiler. Tıp Mektebi'nin ardından 1903'te askeri okul, 1912”de 
Beyrut'ta bir hukuk fakültesiyle 1. Dünya Savaşı esnasında Kudüs'te 
ilâhiyat eğitimi veren Sâlihiyye Külliyesi açıldı. Öte yandan devletin özel 
okullarda sıkı bir kontrol kurma teşebbüsü sonuçsuz kaldı. 


Yeni açılan okullarda öğretim dilinin Türkçe olması Arap vilâyetlerinde 
bazı protestolara sebep oldu ve öğretim dilinin Arapça'ya çevrilmesi 
istendi. 1913'te Şam'da yapılan gösterilerin ardından Osmanlı hükümeti, 
Arap milliyetçilerinin özellikle ilköğretimde Arapça'nın yaygınlaştırılması 
ve eğitim dili tamamen Arapça olan okulların kurulması yönündeki 
isteklerini kabul etti. Ancak hemen ardından I. Dünya Savaşı'nın çıkması 
yüzünden bu düzenleme gerçekleşmedi. Suriye'de iki yıl süren Faysal b. 
Hüseyin'in idaresi döneminde eğitim Arapça yapılmaya başlandı. Eğitim 
sistemini yeniden düzene koyma, yaygınlaştırma ve milli bir eğitim 
müfredatı oluşturma çabaları manda yönetiminin engellemeleri ve siyasal 
bölünmüşlük sebebiyle başarısız kaldı. 


Bu dönemde Fransa özellikle Lübnan ve Suriye'de nüfuzunu kültürel 
alanda yaygınlaştırmaya girişti. Fransız Yüksek Komiserliği”ne bağlı Halk 
Eğitim Kurumu'nun himayesinde 1920'de oluşturulan Eğitim Bakanlığı, 
özel eğitim kurumlarına göre önemsiz gördüğü devlet okullarını kontrolü 


altında tutmaya çalıştı. Bilhassa Lübnan'da ortaöğretimde özel sektörün 
ağırlığı bağımsızlıktan on yıl sonrasına 1953'e kadar sürdü. Özel okullar 
Fransız veya Amerikan modeline göre eğitim verirken devlet okulları yalnız 
Fransız modeline göre yapılanmıştı. Bu okullarda Katolik nüfuzu baskın 
olduğundan müslüman öğrenciler genellikle devlet okullarını tercih 
ediyordu. Fransızlar eğitimde devletin ağırlığını arttırmada isteksiz 
davrandığından eğitim imkânları daha ziyade dini-mezhebi ve bölgesel 
faktörlere göre dağılıyordu. Beyrut ve Bikâ'da eğitim imkânları üst düzeyde 
iken Şiiler'in yaşadığı bölgelerde imkânlar oldukça sınırlıydı. 


Lübnan'la karşılaştırıldığında Suriye'de özel okullaşma oranı daha 
düşüktür. 1944-1945 öğretim döneminde Suriye'de bütün öğrencilerin 
043'ü özel okullara devam ediyordu. 1943'te ulusalcı hükümet iktidara 
gelince Arap milliyetçisi bir eğitimci olan Sâtı* el-Husri eğitim reformunun 
başına getirildi. Husri eğitimi ve okulları iyi vatandaş yetiştirme ve bir 
millet meydana getirme süreci olarak görmekteydi. Bu amaçla pek çok 
kanun ve düzenleme yapıldı. 1944 yılında çıkarılan kanunla ilköğretimde 
yabancı dille eğitim kaldırıldı, İngilizce ve Fransızca dersleri seçmeli hale 
getirildi. Ayrıca zorunlu merkezi sınavlar konuldu. Özel okulların devlet 
müfettişlerince denetlenmesi için gerekli düzenlemeler yapıldı. Arapça, 
tarih ve coğrafya gibi ideolojik açıdan önemi olan derslerin zorunlu olduğu 
müfredat programı uygulamasına geçilmesi öngörüldü. Fransızlar'ın 
kültürel nüfuzuna bir tehdit şeklinde algılanan bu proje engellenmeye 
çalışıldı ve 1946”daki tam bağımsızlığın ardından uygulanabıldi. 


Bağımsızlıktan sonra diğer Arap ülkelerinde olduğu gibi Suriye'de de 
devlet okulları yaygınlaşarak merkezi sisteme geçildi. 


1957'de Suriye, Ürdün ve Mısır arasında imzalanan Arap Kültürel Birliği 
anlaşmasına göre bu ülkelerde eğitim sistemi altı yıl ilkokul, üç yıl ortaokul 
ve üç yıl lise olmak üzere yeniden düzenlendi. Fransız ve İngiliz eğitim 
sisteminden kaynaklanan farklılıklar giderildi, üç devletin eğitim müfredatı 
birleştirildi. Suriye”de 1963 yılında Baas Partisi'nin 1ş başına gelmesiyle 
eğitim, Suriye'nin sosyalist ve milliyetçi bir dönüşüme uğramasında önemli 
bir araç olarak görüldü. Bu sistemin önceliği ilköğretim düzeyinde eğitimin 
zorunlu olması, üniversite eğitimi almanın kolaylaştırılması ve daha önce 
ihmal edilen mesleki eğitime önem verilmesidir. Bu dönemde kırsal kesime 


ve çalışan orta sınıfa mensup çocuklar özellikle desteklendi. Özel okullar 
devlet tarafından sıkı bir şekilde denetlenip Eğitim Bakanlığı'nın 
hazırladığı müfredatı uygulamaya mecbur edildi. Bunun neticesinde özel 
okulların oranı hızla düşerken devlet okulları yaygınlaştı. 1984'te 
ılköğretimdeki öğrencilerin tamamı, orta öğretimdekilerin 9059'u devlet 
okullarında okumaktaydı. Benzer şekilde Şam Üniversitesi ile Halep 
Üniversitesi (1958) büyümeye devam etti. 1966'da Yüksek Öğretim 
Bakanlığı'nın kurulmasının ardından 1971'de Lazkiye'de Tişrin, 1979*da 
Humus”ta el-Ba's üniversiteleri, daha sonra Deyrizor'da Fırat Üniversitesi 
açıldı. 2000 yılından itibaren özel üniversitelerin kurulmasına izin verildi. 
Kısa sürede artan bu üniversite ve yüksek okulların sayısı şu ana kadar onu 
aşmıştır. Yüksek okullardan mezun olanların büyük kısmı gelişen kamu ve 
hizmet sektöründe çalıştırılmaktadır. Üniversite mezunlarının Körfez 
ülkelerine göçleri eğitimli eleman işsizliğinin artmasını engellemektedir. 
Suriye'de zorunlu eğitimi ortaöğretim düzeyine yayma planları henüz 
gerçekleşmedi. Suriye ve Ürdün'ün eğitimle ilgili olarak yetişmiş öğretmen 
eksikliği, istihdam sıkıntısı (düşük maaşlar) ve okulların donanım 
yetersizliği gibi sorunları bulunmaktadır. Okuma yazma bilmeyen 
yetişkinlerin oranı 1960'larda 9060'larda iken eğitim seferberliği sayesinde 
bu oran 2006'da 9017,5'e geriledi. Ancak oranlar komşu ülkelere kıyasla 
daha yüksektir (Lübnan'da “011, Ürdün'de 947,3). Okuma yazma bilmeyen 
kadınların oranı Suriye?'de 9023 iken Ürdün'de 9413 'tür. 


Ürdün, Osmanlı Devleti'nden çok az sayıda ilkokul ile dört ortaöğretim 
kurumu ve bazı özel okullar devraldı. 1930'larda Ürdün'ü kontrol eden 
İngilizler aktif bir eğitim politikası güderek yeni kanunlar çıkardılar ve 
Eğitim İdaresini kurdular. Bu idare 1949'da Eğitim Bakanlığı'na 
dönüştürüldü. Eğitime ayrılan kaynakların düşüklüğü ve yetişmiş öğretim 
elemanının azlığı yüzünden Ürdün'de eğitimin gelişmesi oldukça yavaş bir 
seyir izledi. Ürdün 1946”da bağımsızlığa kavuştuğunda ülkede sadece on 
dört ilköğretim kurumu vardı. Ortaöğretim kurumu bulunmamakla birlikte 
dört yıllık bir ek eğitim programı bulunmaktaydı. Bu sebeple pek çok 
Ürdün vatandaşı ortaöğretim için yurt dışına gitmek zorunda kalıyordu. 
Ürdün'de 1955'ten itibaren eğitim hızlı bir gelişme gösterdi. İlköğretim 
zorunlu hale getirildi; ancak bunun tam işlerlik kazanması otuz yılı buldu. 
Özel okullar hükümet kontrolüne girdi. 1957'de eğitim sistemi Suriye ve 
Mısır'la uyumlu hale getirildi. Ders kitaplarının hazırlanması ve basımı 


1964 yılından beri Milli Eğitim Bakanlığı'nın tekelindedir. Zorunlu eğitim 
1988'de dört yıllık ortaokulları da kapsayacak biçimde genişletildi ve 
mesleki eğitim kurumları bunun içine alındı. Ürdün'de ilk üniversite 1962 
yılında Amman'da kurulan Ürdün Üniversitesi”dir. Büyük devlet 
üniversiteleri arasında Yermük, Müte ve Ehlibeyt üniversiteleri sayılabilir. 
2000'li yıllardan itibaren özel üniversite ve yüksek okulların sayısında artış 
görüldü. Günümüzde üniversite ve yüksek okulların sayısı sekizi devlete ait 
olmak üzere yirmiyi geçti. Yapısal problemlerin yanında Ürdün büyük 
miktarda Filistinli mültecilere ev sahipliği yapmaktadır. 1948 yılında 
Filistin'deki okul sayısı Ürdün'den çok fazla idi. Filistinli mültecilerin 
Ürdün'e yerleşmesiyle birlikte onların eğitim sorunlarını çözmek için 
Birleşmiş Milletler tarafından Ürdün, Suriye, Lübnan ve Gazze'de okullar 
işletilmektedir. 
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Ulrike Freıtag 


Lübnan ve Filistin. XIX. Yüzyıl. Lübnan ve Filistin'de modem eğitim 
anlayışı ve çağdaş kurumların ortaya çıkışı büyük oranda XIX. yüzyılın 
başlarından itibaren bölgede meydana gelen sosyoekonomik değişimler, 
bölgenin Avrupa ülkeleriyle gittikçe artan ticaret hacmi ve hızlı şehirleşme 
sonucunda gerçekleşmiş, ilk modern okullar ticari merkezlerde açılmıştır. 
XIX. yüzyılın ortalarına doğru kendi tüccar sınıfını yetiştirmeye başlayan 
Beyrut modern okulların inşasında bölgedeki diğer şehirlere göre daha 
ilerideydi. XIX. yüzyıl öncesine kadar Lübnan ve Filistin'de eğitim, diğer 
Osmanlı bölgelerinde olduğu gibi daha çok küttâb ve medreselerde 
yürütülmekteydi. Küttâblarda genellikle Kur'an ve temel dıni bilgiler 
öğretilmekte, bazı küttâblarda bunlara aritmetik ve okuma yazma da 
eklenmekteydi. Hıristiyan çocukları için de küttâbların olduğu, buralarda 
öğrencilerin Mezmürlar'ın okunmasını, ayrıca aritmetik ve okuma yazma 
öğrendiği kaydedilmektedir. Bundan sonraki aşamalarda müslüman 
öğrenciler medreselerde öğrenimlerini sürdürüyor, mezun olanlar imamlık 
ve müftülük yapıyordu. Hıristiyan öğrenciler de manastırlardaki 
eğitimlerinin ardından papazlık ve diğer din hizmetlerinde görev alıyordu. 
Modem eğitimin XIX. yüzyılın başlarında bölgeye girişi dış dünya ile 
gittikçe hızlanan ticari ilişkilerin doğurduğu ihtiyaçtan kaynaklandığı için 
eğitim daha çok dünyevi bir nitelik kazandı, bu süreçte bilgi ve kültürün 
bütün halka yayılması amaçlandı. 


Lübnan. Lübnan'da modem eğitimde ilk girişimler büyük ölçüde Protestan 
misyonerleri tarafından gerçekleştirildi. XIX. yüzyılın başında Beyrut'a 
gelen Amerikalı Protestan misyonerlerinin temel gayesi özellikle çocuklara 


ve gençlere yönelik vaazlar vermek ve İncil öğretmekti. Bu amaçla 
1830”ların ortalarından itibaren bölgede okullar açmaya başladılar ve yerli 
hıristiyanlardan ilgi ve destek gördüler. Babasının merkezle olan 
çatışmasını devam ettiren Kavalalı İbrâhim Paşa, Suriye'yi işgal ettiğinde 
(1832-1840) Lübnan'ı da idaresi altına aldı. Avrupa devletlerinin desteğini 
elde edebilmek için bölgedeki hıristiyan misyonerlerine serbest 
faaliyetlerde bulunma imkânı tanıdı. Beyrut'ta 1834'te misyonerler 
tarafından erkek çocukları için bir ilkokul açıldı, çevre bölgelerde de 
benzeri okullar yayılmaya başladı. Ertesi yıl misyonerlik amaçlı öğretmen 
ve vâizler yetiştirmek üzere teoloji ağırlıklı bir yüksek okul faaliyete geçti. 
Dönemin önde gelen Amerikan misyonerlerinden Eli Smith'in eşi 1635'te 
Beyrut'ta bölgenin ilk modem kız mektebini açtı. Bu faaliyetler bölgedeki 
başka cemiyet ve kuruluşları halkın eğitimi için seferber olmaya yöneltti. 
Amerikan misyonerleri, eğitim faaliyetlerini Lübnan ve Suriye'deki diğer 
şehir ve kasabalarda da yaymaya başladılar. 1850'de Britanya 
büyükelçisinin desteğini alarak özel padişah fermanıyla ayrı bir millet 
statüsü kazanan Osmanlı Protestanları (Davison, s. 128) eğitim 
faaliyetlerini daha da hızlandırıp genişletti, 1866'da Beyrut'ta Syrian 
Protestan College adlı modern bir yüksek okul açtı. Protestanlar daha önce 
de ders kitaplarının ve dini kitapların basılması için bir matbaa kurmuşlardı 
(1834). Adı geçen yüksek okul daha sonra bölgede yaşanan çeşitli 
gelişmeler doğrultusunda değişikliğe uğradı, nihayet 1920'de American 
University of Beirut adını aldı. 


XIX. yüzyılın sonlarına doğru nüfusu 120.000”lere ulaşan Beyrut'ta bir 
yandan yerel kuruluş ve oluşumlar, diğer yandan misyonerler eğitim 
konusunda birbiriyle rekabete girıştı. Protestanlık'la mücadeleyi ilk hedef 
tayin eden ve 1839'da Beyrut'ta bir okul açan Cizvitler, sonraki yıllarda 
Cebelilübnan bölgesindeki Ortodoks hıristiyan nüfusa yönelik okullar kurup 
Protestan misyonerlerinin bölgeye girmesini engellemeye çalıştı. 
Protestanlar'ın Beyrut'ta Syrian Protestan College'ı açmasından kısa bir 
süre sonra Cizvitler de aynı seviyede yüksek eğitim veren okullarını 1875'te 
Gazir'den Beyrut'a nakledip buna Saint Joseph adını verdiler. Cizvit 
okulları yalnız erkek öğrencileri alırken diğer Katolik mezhepleri Beyrut'ta 
ve Cebelilübnan'daki pek çok yerleşim yerinde kızlar için okullar açtı. 
Katolik okullarında eğitim dilinin Fransızca olması özellikle Mârüniler ve 
Rum Katolikleri üzerinde önemli bir etki bıraktı. 1914'e gelindiğinde 


Beyrut ve Cebelilübnan bölgesinde yaşayan hıristiyan nüfusun çoğunluğu 
hem Arapça hem Fransızca konuşur hale geldi. Protestan okullarında ise 
eğitim dili ilk ve orta dereceli okullarda Arapçaydı ve İngilizce ikinci dil 
olarak öğretilmekteydi. Yüksek öğretimde eğitim dili ilk zamanlarda 
Arapça iken daha sonra İngilizce oldu. 


Lübnan'da yerel kuruluşlar ve cemiyetler de yeni kuşakların modern 
eğitime duyduğu ihtiyaç doğrultusunda yeni okullar açmaya başladı, 
misyonerlerin bu alandaki meydan okumalarıyla yüzleşmeye çalıştı. 
Cebelilübnan bölgesinde yaşayan halkın sıkıntılarından büyük üzüntü 
duyan Butrus el-Bustâni, mezhep farkı gözetmeksizin herkesin çocuklarını 
gönderebileceği bir ortak okul modelinin mezhep ayrışmalarını 
önleyebilecek en iyi yöntem olduğunu düşünerek Beyrut'ta bir “milli okul” 
(el-medresetü'l-vataniyye) kurduysa da (1863) kapılarını bütün öğrencilere 
açıp belli bir süre hizmet gören bu okul misyoner okullarının hızında 
gelişemedi. Ezher mezunu olan Hüseyin el-Cisr aynı adla, fakat dini yönü 
ağır basan başka bir okulu 1879'da doğduğu şehir olan Trablusşam'da açtı. 
Cisr, Bustâni'nin okuluna göre daha başarılı sayılan bu okulun eğitim 
müfredatını tasarlarken dini ilimler, mantık, matematik ve tabiat 
bilimlerinin öğretimi yanında Arapça, Fransızca, Türkçe 


öğretimini ve eğitim dilinin Arapça olmasını öngörmüştü (Houranı, s. 223). 


Mezhepsel bölünmeyi derinden yaşayan Beyrut'ta Butrus el-Bustâni'nin 
girişiminden iki yıl sonra Rum Katolik Kilisesi patrik okulunu açtı. Rum 
Katolikler'in bulunduğu her şehirde bu okulun şubeleri açıldı, böylece yeni 
bir okul ağı daha meydana geldi. Diğer mahalli dini cemaatlerin okul açma 
faaliyetleri devam etti. 1874'te Beyrut'taki Mârüniler'in piskoposu Yüsuf 
ed-Dibs, kendi cemaatine mensup ailelerin erkek çocukları için 
Medresetü'l-hikme adını verdiği bir mektep tesis etti. Beyrut'taki zengin 
Rum Ortodoks cemaati de hemen hemen aynı zamanda “üç bilgin” adıyla 
kendi okullarını kurdu, 1880'de kızlar için de bir okul açtı. Böylece mahalli 
hıristiyan cemaatleri yirmi yıl içinde hızla artan misyoner faaliyetlerine 
karşı bir eğitim seferberliği yaşadı (Kamal S. Salibi, s. 139). Çeşitli 
cemaatler arasında rekabet özelliği taşıyan bu eğitim çabaları Beyrut'u 
bütün bölgenin ve Suriye'nin en önemli modem eğitim merkezi haline 
getirirken Kahire'ye de yeni bir rakip çıktı. Genellikle ülkenin doğu ve 


güneyindeki kırsal bölgelerde yaşayan Lübnanlı Şiiler ise bu dönemde 
modem eğitimin imkânlarından daha az faydalandılar. Cebelilübnan 
mutasarrıflığının ilk yöneticisi olan Dâvud Paşa'nın 1862'de açtığı el- 
Medresetü”d-Dâvüdiyye sayesinde Dürziler de Arapça, yabancı dıl ve 
çeşitli modem bilimleri öğrenme fırsatı elde ettiler. 


Eğitim alanındaki bu gelişmeler, Osmanlı hükümetini ve Sünni 
müslümanları da bölgede yeni mektepler açma yönünde harekete geçirdi. 
Lübnan Mısır'ın nüfuzundan çıktıktan sonra 1861-1918 yılları arasında 
müstakil mutasarrıflık statüsünde yönetildi. Mutasarrıf Bâbıâlı tarafından 
tayin ediliyor ve doğrudan İstanbul'a karşı sorumlu oluyordu. Dolayısıyla 
XX. yüzyılın başlarına kadar Bâbıâlı'nın bölgedeki eğitim ve kültür 
hayatının şekillenmesinde önemli bir etkisi söz konusudur. Nitekim 
Osmanlı Devleti, modern bilim ve sanatları öğretmek üzere ılk defa 
1847'de İstanbul'da açılan rüşdiyenin (Akyıldız, s. 228-230) benzerini 
1866'da Beyrut'ta açtı, 1877'de de askeri rüşdiyeyi kurdu. Ancak gerileme 
sürecindeki imparatorluğun açtığı okullar, aynı yere yaklaşık otuz yıl önce 
önemli bir ekonomik güçle giren misyonerlerin okullarıyla rekabet 
edemedi. Yarı bağımsız olması sebebiyle Bâbıâlı”den büyük beklentileri 
olmayan bölge halkı eğitimdeki girişimlerine kendi çabalarıyla devam etti. 
Bu arada orta sınıf Sünni müslüman ahali içerisinde önde gelen eşraftan 
bazıları Cem'iyyetü”l-makâsıdi”l-hayriyyeti'l-İslâmiyye adıyla bir cemiyet 
kurarak bir yandan fakir müslümanlara yardım ederken diğer yandan kız ve 
erkek müslüman nesilleri misyoner eğitiminin etkisinden kurtarmak 
amacıyla okullar açtı (Cioeta, XXVWI (1982), s. 45). 1878 Kasımında 
Beyrut'a gelen Suriye eyaletinin yeni valisi Midhat Paşa bölgede Makâsıd 
Cemiyeti olarak bilinen bu kurumun faaliyetlerinden çok etkilendi ve 
Suriye'nin diğer şehirlerinde de benzer cemiyetlerin kurulmasını teşvik etti 
(a.g.e., a.y.). Daha sonra Beyrut'un yerlisi olan Ezher mezunu Şeyh Ahmed 
Abbas, Makâsıd Cemiyeti'nin ılk başkanı Abdülkâdir el-Kabbâni'nin 
desteğiyle Beyrut'ta el-Medresetü'l-Osmâniyye ismiyle bir lise açtı. Fakat 
Makâsıd Cemiyeti'nin ve diğer şehirlerdeki benzer cemiyetlerin 
faaliyetlerinin gerek mahalli eşraf gerekse Bâbıâlı tarafından desteklendiği 
söylenemez. 1880”de Midhat Paşa'nın ardından Suriye valisi olan Hamdi 
Paşa, bu cemiyetleri kapatarak hizmetlerini eyaletin Maarif Dairesi 
denetiminde iş gören Meclisi Maârif”e devretti (Somel, s. 96). Daha sonra 
Medrese-i Sultâni adıyla eğitimine devam eden Osmanlı Medresesi dahil bu 


cemiyetler tarafından yönetilen bütün okullar Maarıf Dairesi'ne bağlandı. 
1880'lerden itibaren imparatorluğun çeşitli eyaletlerinde idâdi okulları 
yaygınlık kazanıncaya kadar Medrese-i Sultâni, Lübnan'da en yüksek 
seviyede modem eğitim veren müslüman okulu oldu (Salibi, s. 140; Somel, 
s. 120). Bu okul daha sonra Mektebi Sultâni adını aldı (Strohmeter, 
Decision Making, s. 215). XIX. yüzyılın sonlarına gelindiğinde Bâbıâli'nin 
ve yerli müslüman halkın eğitimde gerçekleştirdiği atılımlara rağmen 
bölgedeki Osmanlı tebaasının kız ve erkek çocuklarının yaklaşık 9090'1 
(5000 civarında) yabancı okullarda okuyordu (Fortna, s. 52-53). Maârıf-i 
Umümiyye Nezâreti'nin 1898'de yayımlanan ilk salnâmesinde de bu husus 
belirtilmektedir (Çetin, XX11/253 (1984), s. 322). 


Fılıstın. Filistin'de yeni orta sınıf tüccarların doğuşu ve beraberinde 
şekillenen toplumsal modernleşme Beyrut'un en az bir kuşak gerisinde 
kalmış, ilerleme ve gelişmişlik düzeyi nisbeten sınırlı ve yavaş 
gerçekleşmiş, bu durum eğitim ve öğretimin hem gelişimine hem de 
kalitesine yansımıştır. XIX. yüzyılda Filistin'de ekonomik kalkınma iki 
önemli unsurun sonucu olarak meydana geldi. Bunların ilki hıristiyanlar 
için kutsal olan mekânlara Avrupa'dan gelen ve gittikçe artan önemli sayıda 
hac ziyaretçisinin ülkeye, özellikle de Kudüs'e yaptığı etki ve bıraktığı 
sosyoekonomik iz, diğeri de yüzyılın ikinci yarısından itibaren Filistin'deki 
çeşitli bölgelerin Batı Avrupa ülkeleriyle gittikçe genişleyen ticaret 
hacmidir. Beyrut'ta görüldüğü gibi Filistin'de de deniz ticaretinde Avrupa 
ile kurulan ilişkilerdeki yoğunluk şehirleşmenin hızlanmasına ve sahildeki 
kasabaların daha çabuk gelişmesine yol açtı. Bu durum, modem eğitim 
sayesinde yeni donanımlar kazanma ihtiyacı duyan bir tüccar orta sınıfın ve 
alt orta sınıfın doğmasını sağladı. Modem eğitim ve öğretim, bu sınıfın 
işlerini yürütebilmek için ihtiyaç duyduğu yabancı dil ve temel ticari 
beceriler gibi konuların öğretilmesine özel bir imkân tanıyordu. Bununla 
birlikte Arapça, dini ve din dışı dersler de bu yeni mekteplerde yer 
buluyordu. Yüzyılın sonuna doğru Bâbıâlı'nın ısrarıyla Türkçe de bu 
mekteplerin müfredatında yer aldı. 


Filistin'de ilk modern okulları açanlar Beyrut'taki gibi dışarıdan gelen 
hıristiyan misyonerleridir. Kudüs'te yeni kurulan Protestan piskoposluğuna 
tayin edilen Samuel Gobat, şehirdeki ilk modern okulu 1847”de açtıktan 
sonra 1848'de Nablus'ta ve 1851'de Nâsıra'da birer mektep faaliyete 


geçirdi. Daha sonra İngiltere merkezli Church Missionary Society'yi bu 
eğitim teşebbüslerine yardımcı olması için Filistin'e davet etti. XIX. 
yüzyılın sonuna gelindiğinde bu kuruluş tarafından Filistin'de açılan 
okulların sayısı kırk yediye, öğrenci kapasitesi yaklaşık 2300'e ulaştı 
(Tibawi, s. 229). Kudüs'te hıristiyanlar için kurulan English College adlı 
liseye müslüman öğrencilerin de gittiği bilinmektedir. Bu lisenin dışındaki 
okullarda eğitim dili Arapça'dır. Piskopos Gobat'ın öncülüğünde başlayan 
eğitim faaliyetleri sonucunda misyoner okullarıyla Katolik cemaati ve Rum 
Ortodoks patrikliği arasında ciddi bir husumet doğdu. Hem Katolikler ve 
hem Rum Ortodoksları kuzeyde Nâsıra ve Akkâ'dan merkezde Nablus ve 
Yafa'ya, güneyde Gazze'ye kadar ülkede pek çok okul açtılar. Fakat bu 
okullar nitelikli bir eğitim standardına ulaşamadığından Church Missionary 
Soclety'nin okullarıyla rekabet edemedi. Yine de Fransızlar'ın Kudüs'te 
1878 ve 1879'da inşa ettikleri Fröre (erkek öğrenciler için) ve Saint Joseph 
(kız öğrenciler için) okulları belli bir standardı tutturabilen okullar olarak 
öne çıktı. Ardından Yafa ve Hayfa'da bunların benzerleri kuruldu. 
Fılistın”deki varlığını ve nüfuzunu teminat altına 


almak için Rus yönetimi de 1880”lerin başında bölgede okul açma 
faaliyetine katıldı. Rus İmparatorluğu Ortodoks Filistin Cemiyeti kısa 
zamanda Filistin'de yirmi beş mektep kurdu. Bunların içinde Nâsıra'da bir 
erkek öğretmen okulu (1886), hemen sonrasında Beytülahm (Beytlehem) 
yakınlarında Beyt Jala”da açılan kız öğretmen okulu da vardı. Diğer 
misyoner ilkokullarında olduğu gibi bu okullarda da hıristiyan öğrenciler 
eğitim görüyordu. Eğitim dili Arapça olmakla birlikte Rusça ikinci dıl 
olarak müfredata girdi (Hopwood, s. 137-157). Kudüs XIX. yüzyılın ikinci 
yarısında Filistin'in en önemli eğitim merkezi haline geldi. Yerli cemaatler 
ve misyonerler tarafından açılan okul sayısı otuz beşe ulaştı, bu okullarda 
150 civarında öğretmen faaliyet gösterdi (Khalidi, s. 49). Bu rakamlara 
yahudi okulları dahil değildir. Okullarda eğitim ücretsizdi ve katılım oranı 
oldukça yüksekti. 


Filistin'de Osmanlı yönetiminin okul açma faaliyeti misyoner okullarının 
açılmasından sonraki dönemlere rastlar. Kudüs'te ılk misyoner okulunun 
kurulmasından yirmi yıl sonra belediye başkanı Yüsuf Ziyâ el-Hâlidi'nin 
özel gayretleri sonucunda 1868'de bir rüşdiye kuruldu (Makâriyüs, V11/8-9 
(1883), s. 472). Bu girişimleri aynı yıl Nablus'ta, 1873'te mutasarrıfının 


özel çabalarıyla Akkâ'da yeni rüşdiyelerin açılması takip etti (Somel, s. 
115). Fakat bu hususta en büyük çaba II. Abdülhamid döneminde harcandı. 
1882'de el-Halil?de, 1887'de Gazze'de, 1889*da Yafa'da, 1891'de 
Nâsıra'da ve 1894'te Taberiye'de birer rüşdiye açıldı. Bâbıâlı'niın bu 
dönemdeki önemli eğitim girişimlerinden biri de imparatorluğun merkezi 
yerlerinde ınşa edilen ve lise seviyesinde eğitim veren idâdi-lerin bu 
bölgede de kurulmasıdır (a.g.e., s. 120). Bir idâdi, 1889'da Kudüs'ün eski 
kesiminde görkemli binasıyla eğitime başladı (a.g.e., s. 121; Fortna, s. 136). 
1895'te diğer bir idâdi Akkâ'da, bir yıl sonra üçüncüsü Nablus'ta açıldı. 
1913'te Kudüs'teki idâdi sultâniye dönüştürüldü. 


Bu girişimler, Bâbıâli'nin devlet okulları aracılığıyla kendi eğitim anlayışını 
Filistin'de daha yaygın hale getirme yolunda attığı bilinçli adımlardır. Fakat 
bu okullardaki eğitim standartları, hem misyoner okullarıyla hem de yerli 
hıristiyan gruplarının okullarıyla güçlü bir rekabet gösteremedi, zaman 
zaman onların gerisinde kaldı (Avad, s. 260). Ayrıca iıdâdilerde eğitim dili 
Türkçe olduğundan öğrenci katılımı düşük oldu. Bölgedeki Osmanlı 
vatandaşı pek çok müslüman Arap bu durumdan bir çıkış yolu bulmak için 
gayret gösterdi. Hem yabancı okullarla rekabet edebilecek seviyede hem de 
Arap dilini ve kültürünü besleyecek şekilde öğretim veren özel okullar 
açmayı düşündü. Bunlardan Şeyh Muhammed Sâlih 1906'da Kudüs'te 
Ravzatü'l-maârif adlı okulu açtı. Modern bir müfredatla ve Arapça eğitimi 
ile yola çıkan bu okul önemli sayıda öğrenci çekmeyi başardı. Kudüs'te 
Halil es-Sekâkini'nin öncülüğünde işe başlayan bir grup eğitimcinin 
kurduğu el-Medresetü'd-düstüriyye müfredatında Arapça'ya ve Arap 
kültürüne özel vurgu yaptı, modem bir eğitim programı uyguladı, önemli 
sayıda öğrencinin katılımını sağlamayı başardı, ancak I. Dünya Savaşı'nın 
başlamasıyla kapandı. Bu dönemdeki son bir okul açma girişimi, 1915'te 
bölgedeki Dördüncü Ordu kumandanı Cemal Paşa'nın teşebbüsüyle 
Kudüs'te gerçekleştirildi ve müfredatında modem konuların yanı sıra 
panislâmist bir anlayışla İslâmi konulara da ağırlık veren Selâhaddin-i 
Eyyübi Külliyye-i İslâmiyyesi adlı bir yüksek okul açıldı (bölgede el- 
Külliyetü's-Salâhiyye diye bilinir). Bu okul kısa zamanda Kudüs'te bir 
üniversite şeklinde rağbet gördü. Savaş yıllarında açılmasına rağmen 
Filistin'in çeşitli yerlerinden öğrenciler bu okula akın etti. Fakat I. Dünya 
Savaşı'nın ardından Osmanlı hâkimiyetinin sona ermesiyle birlikte kapandı. 


Lübnan ve Filistin'de XIX. yüzyılda bölgenin kendi iç dinamiklerinden 
ziyade dışarıdan gelen etkilerle şekillenen eğitim ve öğretimdeki 
modernleşmenin uzun yıllar bölge halkı arasında var olan toplumsal uyum 
ve kültürel birliğin zarar görmesi pahasına gerçekleştiği söylenebilir. Her 
misyoner grubu açtığı okulda kendi dini inancını ve öğretisini yaymaya, yer 
yer mahalli kültürel bazı unsurlara yer verse de kendi dilini ve kültürünü 
öğretmeye çalıştı. Ayrıca bu eğitim ve öğretim mekanizmaları bölge halkı 
arasında düşmanlığı tetikleyecek tarzda oluşturuldu. Farklı din ve mezhep 
inancına sahip kesimlerde gittikçe derinleşen ayrışma ve bölünmeler 
meydana geldi. Sonuçta okuma yazma oranı yükselip halk daha eğitimli 
hale gelmekle birlikte bölge daha da zayıfladı; XX. yüzyılda görüldüğü gibi 
dış tehdit ve baskılara karşı koyamaz hale geldi. 
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Butrus Abu-Manneh 


XX. Yüzyıl. Lübnan ve Filistin. I. Dünya Savaşı'ndan sonra Lübnan'da 
kurulan Fransız işgal yönetimi, özellikle hıristiyan kültürünün öne 
çıkarıldığı Fransızca eğitim veren okullar açarak sömürgeci hedefleri 
doğrultusunda bir eğitim siyaseti takip etti. Eğitim programlarında İslâm- 
Arap kültürünün izlerinin silinmeye çalışıldığı bu dönemde müslüman halk 
genellikle çocuklarını bu okullara göndermiyordu. 1930-1940 yılları 
arasında Fransız okullarındaki toplam hıristiyan öğrenci sayısı 34.758 iken 
müslüman öğrenci sayısı 2507 idi. Fransız okullarına alternatif olarak 
1930”lu yıllardan 1950'ye kadar Beyrut ve Sayda”da Makâsıd Cemiyeti 
tarafından ilk ve orta dereceli 103 okul faaliyete geçirildi. Yine bu dönemde 
Trablus'ta Dârü”t-terbiye ve”t-ta'limi”l-İslâmi'nin kurduğu erkek ve kız 
okulları, Dürziler'ce tesis edilen Beytülhikme 


ve İrfan cemiyetlerinin Beyrut ve Cebelilübnan bölgelerinde açtığı okullar 
yanında Ca'feriler'e ait el-Cem'iyyetü”l-hayriyye, el-Cem'iyyetü”|l- 
âmiliyye, Cem'iyyetü”z-zehrâ gibi kurumlarca da Beyrut ve Sür 
şehirlerinde okullar kuruldu. Sünni müslümanlarca 1933'te açılan el- 


Külliyyetü'ş-şer'iyye imam, hatip ve din öğretmeni yetiştirme amaçlı lise 
seviyesinde eğitim veriyordu. Ezher Üniversitesi'nde öğrenim görmüş 
Lübnanlılar'ın hocalık yaptığı bu kurumdan mezun olanlar yüksek 
öğrenimlerine Mısır'da devam etmekteydi. 1920'den 1950'li yıllara kadar 
Lübnan'da eğitim veren yüksek öğretim kurumları XIX. yüzyılın ikinci 
yarısında temelleri Amerikan misyonerleri tarafından atılan Beyrut 
Amerikan Üniversitesi ve Cizvit misyonerlerinin 1875'te kurduğu Saint 
Joseph Üniversitesi”dir. Bu dönemde her iki üniversiteye bağlı yeni 
fakülteler açıldı. Beyrut Amerikan Üniversitesi'nde 1924 yılında kızlara 
mahsus bir fakülte, ayrıca Protestan din adamlarınca yönetilen Yakındoğu 
İlâhiyat Fakültesi açıldı (1932). Bu fakülteler zaman içinde Amerikan 
Üniversitesi”nden ayrılıp bağımsız kurumlara dönüştü. Yine bu devirde 
(1927) daha sonra Balamand Üniversitesi adını alacak olan Lübnan Güzel 
Sanatlar Akademisi tesis edildi. 


Bağımsızlığın ardından Beyrut ve Trablusşam?'da 1951'de açılan iki devlet 
lisesiyle yeni bir dönem başladı ve devlet okullarının sayısı hızla arttı. Bu 
tarihten sonra kurulan hükümetler, Lübnan'da yaşayan bütün grupların 
değerlerini esas alan bir milli eğitim politikası çerçevesinde eğitim 
faaliyetlerini sürdürmeye çalıştı. Lübnan'da halen eğitim ve öğretim süresi 
ılkokulda altı, ortaokul ve lise de üçer yıldır. 20062007 öğretim yılında 777 
ılkokulda 450.566, 1244 ortaokulda 193.129, 719 lisede 123.310 öğrenci 
okumaktaydı. Okul öncesi eğitimden yararlanan öğrenci sayısı 150.872 idi. 
Kozmopolit dini-mezhebi yapı ve siyasi istikrarsızlıklar yüzünden Lübnan 
eğitim kurumları içinde çok önemli bir yere sahip olan özel okullardaki 
öğrenci sayısı devlet okullarına göre her zaman daha fazla oldu. Nitekim 
20062007 öğretim yılında üniversite öncesi eğitim kurumlarındaki toplam 
öğrenci sayısının “064'ü özel okullarda okumaktaydı. Ülkede milli 
üniversiteler dönemi 1953'te kurulan Lübnan Üniversitesi'yle başlar. Bu 
üniversiteyi 1960”ta Mısır'ın desteğiyle kurulan Beyrut Arap Üniversitesi 
takip etti. Çalkantılı iç ve dış gelişmeler, özellikle yaşanan iç savaş diğer 
eğitim kurumları gibi üniversitelerdeki eğitimin kalitesini de etkiledi. 
Ancak 1989'da imzalanan Tâif Antlaşması'nın ardından gelen nisbi istikrar 
dönemi Lübnan yüksek öğrenim hayatını yeniden canlandırdı, yeni 
fakülteler ve üniversiteler açıldı. 2007 yılı verilerine göre Lübnan'da yirmi 
sekiz üniversite, değişik alanlarda on iki bağımsız fakülte, enstitü ve yüksek 
okul faaliyet göstermektedir. Bu kurumlardaki toplam öğrenci sayısı 


160.36”tür. Tek devlet üniversitesi olan Lübnan Üniversitesi?nin değişik 
şehirlerdeki kırk yedi fakültesinde 72.961 öğrenci okumaktadır. Öğrenci 
sayısı bakımından bu üniversiteyi Beyrut Arap Üniversitesi, Saint Joseph 
Üniversitesi ve Beyrut Amerikan Üniversitesi izlemektedir. Bunların 
dışındaki belli başlı yüksek öğrenim kurumları arasında Notre Dame 
Üniversitesi, İmam Evzâi İslâmi İlimler Fakültesi, Saint Esprit Kaslik 
Üniversitesi, Lübnan İslâm Üniversitesi ve Balamand Üniversitesi 
sayılabilir. Devlet okullarında ve dini kurumlarca kurulup finanse edilen - 
okul öncesi ve ilkokul seviyesinde-bazı özel eğitim kurumlarında eğitim 
parasızdır. Üniversite öncesi devlet okullarında öğrenim dili Arapça'dır. 
Özel okullarda ve üniversitelerde Arapça'nın yanında Fransızca ve İngilizce 
okutulmaktadır. 2004 yılı verilerine göre Lübnan'da okur yazar oranı 9088 
olup bunların 693'ü erkek, 9083'ü kadındır. 


Filistin. Eylül 1918?de İngilizler tarafından işgal edilen Filistin 
topraklarında kurulan İngiliz yönetiminin başlangıcında (Temmuz 1920) 
Filistin'deki toplam 171 ilköğretim ve lise seviyesindeki eğitim kurumunda 
sadece 10.662 öğrenci kayıtlı bulunuyordu. Sömürgeci emellerini 
gerçekleştirmek için bölge halkından kendileriyle iş birliği yapabilecek 
kişilerin eğitilmesine öncelik veren İngilizler bu maksatla yeni okullar açtı. 
Uyguladıkları eğitim programlarının diğer bir hedefi ise Filistin halkının 
İslâm-Arap medeniyetiyle olan bağlarını ve milli duygularını zayıflatarak 
bu topraklar üzerinde kurulması için söz verdikleri yahudi devletinin 
kültürel alt yapısını oluşturmaktı. İşgal yönetimi sonuna gelindiğinde 
Filistinliler'in eğitim gördüğü resmi kurumların sayısı 555'e, öğrenci sayısı 
103.000”e ulaştı. Aynı dönemde genel nüfus içinde Araplar'ın yarısı kadar 
bir nüfusa sahip olan yahudilerin okullarında kayıtlı öğrenci sayısı 108.875 
ıdı. Bu dengesizlik, eğitim için ayrılan bütçenin çoğunun yahudi okullarına 
ve değişik hıristiyan mezheplerince kurulan özel okullara ayrılmasından 
kaynaklanıyordu. Bu durum, yahudi ve hıristiyanlar arasında eğitimli insan 
sayısının müslüman Araplar'a göre daha çok artmasına yol açtı. Bunun 
önüne geçebilmek amacıyla kurulan Yüksek İslâm Konseyi ile 
Cem'iyyetü”l-ıslâhi”l-İslâmiyye, Cem*iyyetü'ş-şübbâni”l-İslâmiyye gibi 
derneklerin ve zengin kimselerin çabalarıyla özel okullar kurulduysa da 
maddi imkânsızlıklar ve yeterli öğretmen bulunamaması bu okulların 
etkisini sınırladı. 1922'de sayıları kırk iki olan bu özel okullarda 11.952 
öğrenci okurken 1945'te okul sayısı 135'e, öğrenci sayısı 22.500'e ulaştı. 


İngiliz yönetimi döneminde ilköğretim sekiz yıl, lise dört yıl olarak 
uygulanmaktaydı. Okul çağındaki çocukların 9067'si bir eğitim kurumuna 
gitme imkânından yoksundu. İlköğretime başlayan öğrencilerin ancak 942'si 
lise öğrenimine devam edebiliyordu. Öğrenciler lise eğitimi sonunda 
Kudüs'teki el-Medresetü'r-reşidiyye (sosyal bilimler, kuruluşu 1904), el- 
Külliyetü”l-Arabiyye (sosyal bilimler, tıp, mühendislik, kuruluşu 1918) 
veya Ma'hedü”l-hukük”ta iki yıllık yüksek öğrenim görüyordu. Yahudilerin 
Kudüs'te 1925 yılında İbrâni Üniversitesi kurmasına izin veren İngilizler'in 
Filistinliler?e bu hakkı tanımamaları yüzünden mezunların çok az bir kısmı 
Mısır, Lübnan ve İngiltere'deki üniversitelerde öğrenimlerine devam etme 
ımkânı bulabiliyordu. 


İngiliz yönetiminin sona erdiği, Filistin toprakları üzerinde İsrail 
Devleti'nin kurulduğu 1948 yılından 1967 Arap-İsrail savaşına kadar Batı 
Şeria ve Gazze ile çok sayıda Filistinli mültecinin yaşadığı Mısır, Ürdün, 
Lübnan ve Suriye'de Filistinliler?e yönelik eğitim ve öğretim faaliyetleri, 
daha çok Birleşmiş Milletler Filistinli Mülteciler Yardım ve Çalışma Grubu 
tarafından organize edildi. Bunun yanında mültecilerin yaşadığı ülkelerin 
Eğitim bakanlıklarına bağlı kuruluşlar ve özel eğitim kurumları eğitim 
faaliyetlerine destek verdi. 1948 savaşı sonunda İsrail sınırları içinde kalan 
Filistinliler, İsrail Eğitim Bakanlığı kontrolündeki resmi ve özel okullarda 
okudu. 1967 yılı itibariyle Birleşmiş Milletler Filistinli Mülteciler Yardım 
ve Çalışma Grubu idaresindeki ilk ve orta dereceli okullara devam eden 
öğrenci sayısı 189.910 idi. Aynı yıl İsrail Eğitim Bakanlığı kontrolündeki 
192 ilkokulda 56.946, on beş lisede 2809 öğrenci okumaktaydı. Bu 
dönemin eğitim sisteminde okul öncesi eğitim bir yıl, ilköğretim altı yıl, 
ortaöğretim ile lise üçer yıl olarak düzenlenmişti. Liseyi bitiren öğrenciler 
değişik Arap ülkelerindeki üniversitelere devam edebiliyordu. İsrail sınırları 
içindeki Arap okullarında ise okul öncesi eğitim (bir yıl) ve ilköğretim 
(sekiz yıl) zorunlu olup dört yıllık lise eğitimini tamamlayan öğrenciler 
İsrail?deki üniversitelerde ya da Arap ülkelerinde yüksek öğrenim 
görebiliyordu. İsrail yönetimindeki okullarda kalitesiz bir eğitim verilmesi 
sebebiyle Filistinliler kendi özel eğitim kurumlarını kurmak için çaba 
gösterdilerse de birkaç istisna dışında başarılı olamadılar. 


İsrail'in Gazze ve Batı Şeria'yı işgal ettiği 1967 savaşı sonrasından Filistin 
Ozerk Yönetimi'nin kurulduğu 1994 yılına kadar Filistin'de eğitim ve 


öğretim tamamen İsrail hükümetinin kontrolüne girdi. İsrail yönetimindeki 
Filistinliler?in nüfusundaki artışa paralel olarak eğitim kurumlarının sayısı 
artsa da bu dönemde Filistin eğitim kurumları kalite açısından en karanlık 
günlerini yaşadı. Komşu ülkelerdeki mülteciler ise Birleşmiş Milletler 
Filistinli Mülteciler Yardım ve Çalışma Grubu tarafından yönetilen eğitim 
kurumlarında nisbeten daha seviyeli bir eğitim görmekteydi. Bu devirde 
olumlu sayılabilecek tek gelişme 1973'te Beytülahm Üniversitesi'nin 
kurulmasıyla başlayan ve 1994 yılı itibariyle sayıları sekize ulaşan Filistin 
üniversitelerinin varlığıdır. Batı Şeria ve Gazze'de İsrail işgalinin sona 
erdiği 1994 yılında İsrail Eğitim Bakanlığı'na bağlı ilköğretim ve lise 
seviyesindeki kurumların sayısı 1080, Birleşmiş Milletler Filistinli 
Mülteciler Yardım ve Çalışma Grubu idaresindeki okul sayısı 254, özel 
okulların sayısı 135 idi. 


Filistin Özerk Yönetimi, ilk günlerden itibaren Milli Eğitim ve Yüksek 
Öğretim Bakanlığı bünyesinde Eğitim Programları Geliştirme Birimi'ni 
kurdu ve milli bir eğitim stratejisi belirlemek amacıyla çalışmalara başladı. 
1998”de hazırlanan eğitim programları Filistin'de bütün özerk bölgelerde 
uygulamaya konuldu. Yeni eğitim hedeflerinin ve müfredatın oluşturulması 
sırasında Filistin'in Arap-İslâm medeniyetine aidiyeti öne çıkarıldı. 
Bağımsız Filistin Devleti'nin kuruluşunu sağlayacak nesillerin yetiştirilmesi 
eğitimin temel hedefleri arasında yer aldı. 2007-2008 öğretim yılı itibariyle 
sayıları 1615 olan on yıllık ilköğretim kurumlarında 957.831, sayıları 815 
olan iki yıllık liselerde 140.126 öğrenci bulunmaktaydı. Bu okulların 
yanında Birleşmiş Milletler Filistinli Mülteciler Yardım ve Çalışma 
Grubu'na ait 286 okul faaliyetini sürdürmekte, çeşitli vakıf ve şahıslarca 
kurulan 276 özel okul da Filistinlilerin eğitimine katkı sağlamaktadır. İsrail 
sınırları içinde yaşayan Filistinli ilköğretim ve lise seviyesindeki 475.000 
öğrenci de bu ülkenin Milli Eğitim Bakanlığı'na bağlı Arapça eğitim veren 
okullara devam etmektedir. 2007-2008 öğretim yılında Filistin Özerk 
Bölgesi'nde bulunan üniversite sayısı on iki, lisans düzeyinde eğitim veren 
bağımsız fakülte ve enstitü sayısı on iki, iki yıllık yüksek okul sayısı on 
dokuzdur. Bu kurumlardaki öğrenci sayısı 156.578, yüksek lisans ve 
doktora yapan öğrenci sayısı 5168, mesleki ve teknik eğitim veren yüksek 
okullardaki öğrenci sayısı 12.972'dir. Üniversitelerin başlıcaları Gazze 
İslâm Üniversitesi, Beytülahm Üniversitesi, Birzeit Üniversitesi, Gazze el- 
Ezher Üniversitesi, Necâh Üniversitesi ve Kudüs Üniversitesi”dir. 


Filistin'de eğitimin önündeki en büyük engel İsrail-Filistin sorunudur. 
2002-2004 yılları arasında İsrail'in saldırıları sebebiyle Filistin eğitim 
sisteminin uğradığı maddi hasar 10 milyon doları aşkındır. Bu süre içinde 
çok sayıda öğretmen ve öğrenci hayatını kaybetti. Aynı yıllarda İsrail 
tarafından kapatılan Filistinliler?e ait okul sayısı 1289, bu süre içinde tahrip 
edilen okul sayısı 489”dur. Bütün bu olumsuzluklara rağmen Filistinliler 
arasında 1948'de 9015 olan okuma yazma bilenlerin oranı 2006 yılında 
093'e çıkmıştır. 
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Ertuğrul Boynukalın 


Suudi Arabistan. 1925'te kurulan Suudi Arabistan'da eğitim ve öğretim 
faaliyetleri önceki dönemlerden intikal eden ve düzenli olmayan küttâblarla 
sınırlıydı. Buralarda okuma yazma, Kur'ân-ı Kerim ve aritmetik 
öğretiliyordu. Bu eğitimin belirli bir süresi olmamakla birlikte cami ve 
mescidlerle cami avlusunda oluşturulan odalarda en az dört yıl sürmekteydi. 
Bazı yerlerde dersler “mutavva'” denilen evlerde veya hocanın evinin 
yanındaki bir odada okutulmaktaydı. Ülkenin her köyünde en az bir küttâb 
bulunuyordu. Bazı yerlerde öğrencilerin sayısı 100'ü geçmekle beraber 
ortalama yirmi otuz kişi ile sınırlıydı. Kızlar için ayrı küttâblar açılmıştı. 
Ayrıca mezraalarda göçebe bedevilere hocalar gönderilir, her hoca en az elli 
öğrenciyi eğitirdi. Hocaların bedevilerin din işlerine nezaret etmek, vaaz ve 
nasihatte bulunmak, namaz kıldırmak, nikâh kıymak gibi görevleri de vardı. 
Bu okullardan mezun olup öğrenimlerini sürdürmek isteyenler mescidlerde 
belirli âlimler tarafından verilen derslere katılırdı. Bir Osmanlı subayı olan 
Hüseyin Hüsnü'nün verdiği bilgiye göre Necid bölgesinde ileri düzeyde 
öğretimin yapıldığı Şakrâ ve Riyad'da şeyh veya âlim denilen hocalar ders 
okutmaktaydı. Bu öğretim genellikle tefsir, hadis, fıkıh, akaid gibi ilimleri 
kapsıyordu. Zaman zaman dil bilimleri, tarıh, coğrafya, matematik ve 
astronomi gibi dallarda dersler verilirdi. Yüksek öğrenim niteliğindeki bu 
halkalardan mezun olan öğrenciler imam-hatiplik, kadılık, nikâh 
memurluğu gibi görevler üstlenmekteydi. Bir kısmı da civar ülkelere gidip 
ileri derecede tahsil yaparak icâzet alırdı. Kral Abdülaziz'in ilk döneminde 
aynı düzende devam eden bu okullar önemli bir görev üstlendiyse de 
1945'ten sonra yerlerini tedricen başka eğitim kurumlarına bıraktılar. 


1925'te Mekke'de kurulan Medresetü'l-ümerâ'nın önemli bir boşluğu 


doldurduğu söylenemez. 1938'de petrolün getirdiği ekonomik canlılıkla 
çağdaş eğitime geçilen Suudi Arabistan'da ılk defa 1944 yılında Tâif”'te orta 
öğretim seviyesinde beş yıl süreli Dârü't-tevhid kuruldu. Kral Abdülaziz 
valilere gönderdiği genelgede okul yaşına gelen çocukların bu okulda 
okutulmasını tavsiye etti. Abdülaziz'in çağdaş eğitime verdiği önemin bir 
göstergesi de 1944'te Suudi Arabistan Maarif Bakanlığı'nın nüvesini 
oluşturan Maarif Müdürlüğü'nü kurdurmasıdır. 1927”de yürürlüğe giren 
Suud Maarif Meclisi Kanunu'nun ilk maddesi tevhid-i tedrisatla ilgilidir. 
Bu kanunla özel öğretim yapan okullar devletin nezareti altına alındı. 
1948'de çıkan bir kanunla özel öğretim kurumlarına devletin maddi destek 
sağlamasının yolu açıldı. Tevhid-i tedrisatın en önemli sebebi, devlet 
okullarıyla özel nitelikli okulların Maarıf Müdürlüğü'nün denetimine tâbi 
tutulması ihtiyacıydı. Kanunla ayrıca öğretmenlerin yeterli bilgi birikimi 
kazandıklarını gösteren bir diplomaya sahip olmaları istenmiştir. 


Riyad'da ilk özel okul 1931'de Kral Abdülaziz Sarayı'nın yanında açılan 
Medresetü”l-ümerâ”'dır. İki yıl sonra Prens Abdullah b. Abdurrahman'ın 
çocukları için kurduğu Medresetü'l-ebnâ ile Muhammed es-Sinâri'nin 
1938'de kurduğu Medresetü's-Sinâri açıldı. Bunu 1940 yılında Prens Suüd 
b. Abdülaziz'in Encâl adını verdiği prenslere ait okul takip etti. 1943'te 
Medresetü”l-eytâm kuruldu. Mısır ziyaretinden dönen Kral Abdülaziz'in 
hâtırasına Riyad halkı tarafından açılan el-Medresetü't-tizkâriyye el-ehliyye 
1945'te hizmete girdi. Bu arada Arabistan'ın ortasında yer alan Necid ve 
Kasim bölgelerinin çeşitli şehirlerinde benzer özel okullar açıldı. Doğuda 
ise ilk özel okul el-Medresetü'n-necâh el-ehliyye adıyla Ahsâlı tüccar 
Hamed en-Nuaym tarafından 1924'te kuruldu. 


1932'de ülkenin adı Suudi Arabistan Krallığı olunca Maarif Müdürlüğü 
ülkenin tamamındaki eğitim ve öğretimden sorumlu devlet kuruluşu halini 
aldı; bu kararla birlikte öğrencilerin masrafları da devlet tarafından 
karşılanmaya başlandı. Suudi Arabistan'da ilk devlet okulu yine Mekke'de 
1927 yılında açıldı (Kral Abdülaziz ismine nisbetle Aziziye Okulu). 
1952'de Maarif Müdürlüğü tarafından ülkede açılan ilkokul sayısı 306'ya 
ulaştı, öğrenci sayısı da 39.920'yi buldu. Üç yılı hazırlık, dört yılı ilkokul 
olan bu okullarda 1472 öğretmen görev yapıyordu. Bu tarihe kadar on lise 
açıldı, lise seviyesinde bir de enstitü kuruldu. Bu on bir okulda okuyan 
öğrenci sayısı 1650, öğretmen sayısı 175 idi. Bunun yanında Cidde'de bir 


meslek lisesi ve İngilizce eğitim veren üç akşam lisesi açıldı. Aynı dönemde 
yüksek öğretim veren kurumlar olarak sadece Mekke'de bir Şeriat Fakültesi 
ile bir Eğitim Enstitüsü bulunuyordu. 


1953'te ölen Kral Abdülaziz'in son dönemine gelindiğinde ülkedeki okul 
sayısı 326'ya, öğrenci sayısı 49.740”a ulaşmıştı. On bir lise istisna edilirse 
açılan okulların tamamı ilköğretim kurumlarıydı. Dört yıl süreli liseler ilk 
defa 1926'da Mekke ve Medine'de açıldı. 1944'te yapılan bir düzenlemeyle 
liselerde öğretim süresi altı yıla çıkarıldı. 1953'te sayısı ona ulaşan bu 
okulların yanı sıra birçok meslek lisesi kuruldu. 1953'te yönetime gelen 
Kral Suüd, Maarif Müdürlüğü'nü bakanlığa dönüştürdü; eğitim ve 
öğretimde önemli adımlar atıldı. Üç yıl olan hazırlık okulu ve dört yıl olan 
ilkokullar birleştirilerek altı yıllık okul haline getirildi, ayrıca ilk defa üç yıl 
süreli ortaokullar açıldı, lise öğretimi de üç yıl olarak düzenlendi. Suudi 
Arabistan Eğitim Öğretim Bakanlığı'nın 20062007 verilerine göre ülkedeki 
ılk ve ortaokullarda eğitim gören kız ve erkek öğrenci sayısı 4.812.503 tür. 
Bunların 4.312.000'1 devlet okullarında, 305.500'ü özel okullarda 
okumaktadır. 


Aynı dönemde engelliler ıçın ülke genelinde 345 okul faaliyet göstermekte, 
bunlarda 7107 öğrenci, 2238 öğretmen bulunmaktaydı. İlk ve orta 
öğretimde kız ve erkek öğrenciler ayrı okullarda eğitim görürken tıp, 
mühendislik gibi uygulamalı yüksek öğretim kurumlarında karma, dini ve 
sosyal bilimlerde ise ayrı ortamlarda eğitim uygulanmaktadır. 


Temel eğitim ve orta öğretim kurumlarının müfredat programları dini-edebi 
bilimler ve tabii bilimler olarak ikiye ayrılır. İlkinde ilkokul birinci sınıftan 
lise son sınıfına kadar okutulmakta olan Kur'ân-ı Kerim ve tecvid, akaid, 
fıkıh ve İslâm tarihi derslerinin yanı sıra sarf-nahiv ve edebiyat yer 
almaktadır. Tabii bilimlerden matematik, fizik, kimya, biyoloji, jeoloji gibi 
dersler okutulmaktadır. Son yıllarda lise ikinci sınıftan itibaren öğretim 
edebi ve ilmi olarak iki bölüme ayrıldı. Edebi bölümde ağırlık dini ve edebi 
derslerdedir, ilmi bölümlerde ise bütün dini dersler okutulmakla beraber 
ağırlık tabii bilimlere verilmektedir. Çağdaş eğitime geçme çabasında olan 
Suudi yönetimi, göçebe kültürünün hâkim olduğu toplumu uygarlık ve 
çağdaşlık seviyesine çıkarabilmek için geniş maddi kaynaklar seferber 
etmekte, okul binalarını en gelişmiş araç gereçlerle donatmaktadır. 


Suudi Arabistan'ın eğitim ve öğretim politikasını düzenleyen yasanın 
birçok maddesinde çağdaş eğitime vurgu yapılarak bilim ve teknolojinin, 
kültür ve çağdaş eğitimin ülkede yaygınlık kazanması için bütün maddi 
imkânların seferber edilmesi öngörülmekle beraber temelde eğitim anlayışı 
ve modellerinin gerçek İslâm prensipleri diye kabul edilen ilkelere göre 
düzenlendiği söylenebilir. Suudi Arabistan'da yüksek öğretimin çekirdeğini 
ılk defa 1949 yılında Mekke'de on dört öğrenciyle eğitime başlayan Şeriat 
Fakültesi oluşturur. 1953'te Riyad'da kurulan Şeriat Fakültesi, Câmiatü”|l- 
İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye'nin (1974) esasını teşkil eder. 2007 
yılı istatistiklerine göre Suudi Arabistan'da bulunan yirmi devlet 
üniversitesinde pek çok fakülte ve araştırma merkezi yer almaktadır. 
Aralarında Câmiatü”l-Melik Suüd (Riyad), el-Câmiatü”l-İslâmiyye 
(Medine) ve Câmiatü ümmi'l-Kurâ'nın da (Mekke) bulunduğu bu 
üniversitelerin yanı sıra 2007'de Yüksek Öğretim Bakanlığı'na bağlanan 
ülkenin çeşitli bölgelerindeki on sekiz erkek eğitim enstitüsünden bugüne 
kadar 70.000 öğretmen mezun oldu. Kızlara ait üniversiteye bağlı 102 
eğitim enstitüsü, Sağlık Bakanlığı'na bağlı kırk bir sağlık lisesi ve Çalışma 
Bakanlığı'na bağlı yirmi sekiz teknik fakülte ile daha birçok fakülte ve 
enstitünün varlığı ülkedeki yüksek öğretimin dikkat çekici bir gelişme 
kazandığını göstermektedir. Yine Yüksek Öğretim Bakanlığı'nın nezareti 
altında özel üniversitelerden 2000 yılında kurulan Prens Sultan Vakıf 
Üniversitesi, 2003'te açılan Açık Arap Üniversitesi ve 2007 yılında kurulan 
Prens Muhammed b. Fehd Üniversitesi yanında Arabistan'ın büyük 
şehirlerindeki on dört özel fakülte çeşitli teknik ve sağlık bilimleriyle 
ülkenin eğitim ve öğretimine katkı sağlamaktadır. Yüksek Öğretim 
Bakanlığı'na bağlı olmayan sağlık, meslek ve askerlikle ilgili fakülte ve 
üniversiteler de mevcuttur. Bunların başında 2004 yılında üniversite 
seviyesine çıkarılan Prens Nâyif Arap Güvenlik Bilimleri Üniversitesi gelir. 
Kuruluşu 1979 yılına uzanan Arap Güvenlik Bilimleri Merkezi de kayda 
değer bir eğitim kurumudur. Suudi Arabistan'da eğitim ve öğretimin 
temelini Kur'ân-ı Kerim ve hadisle Selef âlimlerinin görüşlerinden 
esinlenen İslâm prensipleri, İslâmi ahkâm ve Arap edebiyatı oluşturur. 
Bunun yanında modern sosyal ve tabii bilimlerin bütün dalları zaman içinde 
geliştirilen müfredat programlarında yer almıştır. Ülkede okuma yazma 
bilenlerin oranı 9090 civarındadır. 
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Süheyl Sapan 


Cezayir. Cezayir'de İslâmiyet'in yayılmaya başladığı VII. yüzyılın ikinci 
yarısından XVI. yüzyıla kadar eğitim ve öğretim genellikle büyük 
şehirlerdeki camilerde yapılmaktaydı. Ancak Fas'taki Karaviyyin, 
Tunus'taki Zeytüne ve Mısır'daki Ezher'e benzeyen büyük eğitim 
müesseseleri Cezayir'de yoktu. Camilerde verilen temel eğitimden sonra 
öğrenciler hocaları tarafından daha ziyade Tilimsân, Bicâye ve Tâhert gibi 
şehirlere yönlendiriliyordu. Ülkede en etkili eğitim kurumları ribâtlardı. 
Bunların ilki Murâbıtlar döneminde hânedanın önderlerinden Abdullah b. 
Yâsin tarafından Senegal nehri üzerindeki bir adada kurulmuştu. İçlerinde 
mektep, cami ve askeri ocak gibi farklı müesseseleri barındıran ribâtlar 
müslüman toplumun pek çok ihtiyacını karşılamaktaydı. Buralarda 
müslümanlar hem cihada hazırlanıyor hem öğrenim görüyordu. Dini 
bilgilerin ve kültürün yaygınlaştırılmasında etkili olan bu kurumlar, 
Endülüs'te Gırnata”nın düşmesinin ardından İspanyollar'ın Kuzey 
Afrika'da bazı sahil şehirlerini istilâ ettiği X Vİ. yüzyıl başlarına kadar her 


iki temel işlevini sürdürdü. Ancak ribâtlar ulemâ neslinin azalmasıyla 
önemini yitirdi ve giderek bazı hurafelerin öğretildiği mekânlara dönüştü. 


Murâbıtlar?'dan sonra Kuzey Afrika'yı ikinci defa tek bir idare altında 
toplamayı başaran Muvahhidler çoğu camilerin yanında yer alan medreseler 
açtılar. Ancak Cezayir'de eğitim ve öğretim amaçlı kurumların açılması 
Osmanlı idaresiyle başlar. Daha önce eğitime ayrılan müstakil mekânların 
bulunmaması toplumun eğitilmesinde zâviyelerin etkili olmasına yol 
açmıştı. Özellikle köylerde ve kırsal kesimlerde zâviye dışında eğitim ve 
ibadet mekânları yoktu (Si Yüsuf Muhammed, sy. 3 (1980), s. 193). 
Murâbıtlar devrindeki ribâtlar gibi zâviyeler de tasavvufi, ilmi ve askeri 
eğitimin bir arada yapıldığı yerlerdi. Osmanlı döneminin sonuna doğru çok 
amaçlı zâviyelerin sayısı arttı. Meselâ Tılimsân'da otuz, Kostantine'de on 
altı, Berberi kabilelerin bölgelerinde elli zâviye vardı (Ebü'l-Kâsım 


Sa'dullah, Târihu”l-Cezâ”ır, 1, 265-266). Bu zâviyeler ilim bakımından iyi 
bir seviyeye ulaştığı için Karaviyyin ve Zeytüne medreseleri buralardan 
mezun olanları yüksek öğrenime kabul etmekteydi. Osmanlı devrinde 
Cezayir'de eğitimin yapıldığı camiler çoğaldı, her kasabadaki merkezi bir 
camide bu hizmet verilmekteydi (İd Mes“üd, sy. 3 (1980), s. 64). Bu hususta 
meşhur camiler arasında Kostantine, Bicâye ve Tılimsân'daki ulucamilerle 
başşehir Cezayir'de on dokuz hocanın görev yaptığı ulucami anılabilir 
(Ebü'l-Kâsım Sadullah, Târihu”l-Cezâ ir, 1, 259). 


Cezayir'de ilk medreseler Muvahhid emirlerinden Ebü Ya'küb Yüsuf 
döneminde (1163-1184) genelde camilere bitişik olarak inşa edildi (Yahyâ 
Bü Aziz, sy. 63 (1981), s. 9). Bu medreselerde Arapça ve dini bilgilerin 
yanında matematik ve tıp bilimlerinde öğretim yapılmaktaydı (İd Mes*üd, 
sy. 3 (1980), s. 64). Osmanlı döneminde medreselerin sayısı hızla arttı, şehir 
ve kasabaların her mahallesinde birer mektep kuruldu. Böylece köylerde ve 
kırsal kesimlerdeki zâviyelerin işlevini kasabalarda medreseler üstlendi. 
Bazı Fransız araştırmacılarının tesbitlerine göre Osmanlı devrinin sonlarına 
doğru Cezayir şehrinde yirmi dokuz, Kostantine'de doksan ve Tılimsân'da 
elli medrese vardı (Emerit, s. 2). Cezayir'de ve Kuzey Afrika'da büyük 
önem kazanan medreseler arasında bilhassa Muasker?deki Medresetü”|- 
Muhammediyye ile Batı Cezayir'deki Medresetü Mâzüne zikredilmektedir 
(Râşıdi, s. 127). Osmanlı dönemindeki eğitim kurumlarının inşası ve idaresi 


hayır severler, vakıflar ve tarikatlarca yapılmaktaydı ve özellikle 
medreseleri destekleyen vakıflar bulunmaktaydı. Devlet bu tür eğitim 
kurumlarını kendisi inşa etmese de dolaylı biçimde destek sağlamakta, 
bunların gelişmesine yardımcı olmaktaydı. 


Cezayir'deki Fransız işgalinin ilk günlerinden itibaren sömürge 
yönetimince eğitim ve öğretim alanında halkın aleyhine bir politika izlendi. 
İşgalin başlangıcında ilkokul, lise ve yüksek mektep seviyesinde 1000 
kadar okul kapatıldı. 1880 yılından itibaren ülkede Arapça tedrisat 
yasaklandı ve okul kapatma uygulamaları sürdürüldü. Sadece köylerdeki 
zâviyelere dokunulmadığı için İslâm kültürünün korunması bu kurumlar 
sayesinde mümkün oldu. Fakat zâviye mezunlarına Fransız idare sisteminde 
görev verilmiyordu. Bunlar imamlık, kadılık ve müftülük gibi dini 
görevlerde hizmet ettiler. Cezayir halkını milli kültüründen koparmakta 
ısrarlı olan Fransızlar, Avrupalı ailelerin çocukları için Cezayir'de açtıkları 
okullara çok az sayıda yerli halk çocuğunun girmesine izin vererek onları 
sömürge yönetiminin amaçlarına uygun bir eğitimden geçirmekteydi. Bu 
şekilde oluşturulacak yerli kadronun hem Fransız yöneticileriyle halk 
arasındaki ilişkileri düzenlemesini hem de ülkede Fransız kültürünün 
yerleşmesine katkı sağlamasını hedefliyorlardı. Bununla birlikte 
sömürgecilik dönemine att istatistiklere göre bu proje kapsamında çok az 
sayıda Cezayirli çocuğa okuma izni verilmişti. Meselâ 1886-1887 öğretim 
yılında eğitim çağındaki 500.000 çocuktan sadece 5000'ine bu okullarda 
öğrenim imkânı sağlanmıştı. Daha sonra bu sayının bir miktar arttığı, bir ara 
Fransızlar'ın Cezayırliler için açtığı 439 okuldaki öğrenci sayısının 
36.000'e yükseldiği görülür. Aynı dönemde Avrupalı öğrenciler için kurulan 
1296 okuldaki öğrenci sayısı 147.000”e ulaştı. 1943-1944 öğretim yılına ait 
resmi istatistiklere göre okul çağındaki Cezayirli çocukların sadece 909'u 
Fransız okullarına gidebiliyordu (Osman Sa'di, sy. 5 (1955), s. 50). 
Sömürge yönetiminin bu politikasına karşı koymak amacıyla 1931'de 
kurulan Cem'iyyetü”l-ulemâi'I-müslimin Arapça tedrisat yapan okullar açtı 
ve bu yolla halkın müslüman kimliğini kazanması yönündeki çabalara 
önemli katkılarda bulundu. Bu sayede 50.000 öğrencinin okuduğu 150 
kadar okul açıldı (Tâhir Zerhüni, s. 12). Cemiyetin bazı Arap 
hükümetleriyle yaptığı anlaşmalar sayesinde her yıl yüzlerce Cezayırlı 
öğrencinin bu ülkelerdeki okullara ve üniversitelere gönderilmesi sağlandı. 


Cezayir'in bağımsızlığını elde ettiği 1962 yılından itibaren eğitim ve 
öğretime büyük önem verilmeye başlandı. Altı-on altı yaş arasındaki 
çocukların eğitimi zorunlu hale getirildi. Bu sayede öğrenim görenlerin 
sayısı hızla arttı ve 2003 yılında bunların oranı 9070'e ulaştı (9079'u erkek, 
*061'1 kız). Halen dokuz yıllık ilk ve ortaokulda okuyanların oranı 
erkeklerde 9097, kızlarda 9091”dir. Cezayir'de eğitim dili Arapça olup 
Fransızca ilkokul üçüncü sınıfta, İngilizce altıncı sınıfta başlamakta; bazı 
uzmanlık alanlarında İspanyolca, Almanca ve İtalyanca gibi yabancı diller 
seçmeli olarak okutulmaktadır. Lise öğrenimini tamamlayan öğrenciler 
Fransa'da olduğu gibi bakalorya sınavına girerek bir üniversiteye yerleşme 
ımkânı bulmaktadır. 2008-2009 öğretim yılına ait resmi istatistiklere göre 
ülkede mevcut yirmi beş devlet üniversitesinde 1.100.000 öğrenci 
okumaktadır. Önde gelen üniversiteler arasında Cezayir, Vehrân, Kostantine 
ve Tilimsân üniversiteleriyle Hüvâri Bü Medyen İlimler ve Teknoloji 
Üniversitesi yer almaktadır. Ayrıca ülkede uzmanlık fakültesi seviyesinde 
yüksek teknik okullar bulunmaktadır. Bağımsızlığın ardından din eğitimi 
konusunda da bazı çalışmalar yapıldı. Bu çerçevede Mısır'ın eski Evkaf 
nâzırı olan Muhammed Mütevelli eş-Şa'râvi başkanlığında Ezher 
Üniversitesi'nden bir heyet davet edilerek bunların verdiği rapor 
doğrultusunda ilk ve ortaokullardaki temel öğretim dini ve din dışı olarak 
iki kategoride düzenlendi. Ancak 1979”da çıkarılan öğretim birliği 
kanunuyla bu uygulama ortadan kaldırıldı ve arkasından liselerde İslâmi 
ilimler bölümü açıldı. Buradan mezun olanlar üniversitelerdeki İslâmi 
alanlarla ilgili bölümlere devam edebilmektedir. Ülkedeki ilk dini yüksek 
öğretim kurumu 1984'te Kostantine”de açılan Emir Abdülkâdir İslâm 
Üniversitesi”dir. Aynı yıl Cezayir Üniversitesi'nde İslâmi İlimler Fakültesi 
kuruldu. Bunu, 1999 yılından itibaren açılmaya başlayan Vehrân 
Üniversitesi”ndeki İslâm Medeniyeti Enstitüsü ile Bâtıne ve Edrâr 
üniversiteleri gibi diğer yüksek öğretim kurumlarındaki fakülte ve enstitüler 
izledi. Bunların dışında özellikle cami görevlilerini yetiştirmek üzere devlet 
tarafından bazı vilâyetlerde enstitüler açıldı. 
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Muhammed Derrâc 


Fas. İslâm hâkimiyetine girmesinden XX. yüzyılın başlarında Fransa ve 
İspanya'nın egemenliğine geçmesine kadar Fas'ta eğitim faaliyetleri İslâm 
âleminin diğer bölgelerinde de görülen küttâb, ribât, zâviye, cami ve 
medreseler gibi klasik eğitim kurumlarında yapılmaktaydı. Cihad için 
toplanan askerlerin barındığı ve nöbet tuttuğu, bir düşman saldırısı 
durumunda halkın da sığındığı ribâtlar önemli bir serhat bölgesi olan Fas'ta 
askeri eğitimin yanı sıra âlimler tarafından dini eğitim faaliyetlerinin 
yürütüldüğü mekânlar şeklinde ortaya çıktı. Buralarda oturan askerler ve 
diğer gönüllüler uygun zamanlarını Kur'an okuma, ibadet ve zikirle 


geçirirlerdi. Murâbıtlar döneminde çoğalan ribâtlar, Berberiler arasında 
İslâm'ın yayılmasında önemli rol oynadı. Bunların en meşhurları 1. (VHL.) 
yüzyılın sonlarında Ukbe b. Nâfi“ tarafından Âsafi”de inşa edilen Şâkir 
Ribâtı, Muvahhidler?ce yaptırılan ve Rabat şehrine adını veren Fetih Ribâtı, 
Tâze (Tâzâ) Ribâtı, VT. (XIV.) yüzyılda Meriniler tarafından inşa edilen 
Şâle Ribâtı'dır. 


VE. (XII.) yüzyıldan itibaren tasavvufun güçlenmesi ve tarikatların 
yaygınlaşması yeni bir eğitim kurumu olarak zâviyeleri ön plana çıkardı ve 
ribâtların bir kısmı askeri özelliklerini yıtirip değişik tarikatlara merkezlik 
eden zâviyelere dönüştü. Gerek idarecilerin gerekse zengin müslümanların 
yaptırdığı, dervişler, kimsesizler ve yolcuların barınmasını sağlayan 
zâviyeler bu işlevleri yanında birer eğitim, zikir ve riyâzet merkezi 
konumundaydı. Zâviyelerde Kur'an'ın ezberlenmesi ve tâlimine özel önem 
verilirdi. Vattâsiler devrinde zâviyelerin sayısı hızla arttı ve Fas'ın bütün 
bölgelerine yayıldı. Âsafi”de el-Câmiu”l-kebir Zâviyesi, Zâküra”da 
Nâsıriyye, Fas şehrinde Ticâniyye ve Derkâviyye, Tâdlâ şehrinde Dilâiyye 
zâviyeleri Fas tarihinde yer almış önemli kurumlardandır. 


Medreseler V. (XI1.) yüzyıldan itibaren Fas eğitim hayatında önemli bir 
konuma sahip oldu. Özellikle güneydeki Süs şehri medreselerinin çokluğu 
ve niteliğiyle şöhret buldu. Bu kurumlarda Kur'an ilimleri, hadis, Mâliki 
fıkhı, Eş'ari kelâmı, edebiyat, tarih, coğrafya gibi ilimlerin yanı sıra değişik 
sanat dalları, tıp, matematik, astronomi gibi alanlarda eğitim veriliyordu. 
İlmi hayatın zirveye çıktığı Muvahhidler döneminde Süs'un yanında Fas, 
Tanca, Sebte (Ceuta) gibi şehirlerde medreseler kuruldu. Merakeş'te inşa 
edilen İbn Yüsuf Camii ve Medresesi önemli bir merkez konumuna geldi. 
Bu devirde Endülüs'ten göç eden çok sayıda âlim, fakih ve edebiyatçı 
Fas'ta ilmi hayatın gelişmesine katkıda bulundu. Meriniler döneminde ilmi 
hayat canlılığını korudu. Medreseler yaygınlaştı; Fas şehrinde inşa edilen 
Saffârin, Attârin ve Bü İnâniyye medreseleri günümüze ulaştı. Fas'ın klasik 
eğitim kurumları arasında Fas şehrinde İdrisiler devrinde inşa edilen 
Karaviyyin Camii ve Medresesi önemli bir yere sahiptir. 245 (859) yılında 


yapılan camı, bu tarihten itibaren etrafında oluşturulan medrese ve 
kütüphanesiyle İslâm âleminin en önemli ilim merkezlerinden biri haline 
geldi; Muvahhidler ve Meriniler dönemindeki eğitim ve öğretim faaliyetleri 
sebebiyle dünyanın en eski üniversiteleri arasında yer aldı. İbn Bâcce, İbn 
Rüşd, İbnü”l-Hatib, İbn Haldün gibi âlim ve düşünürlerin ders verdiği 
Karaviyyin Medresesi'ne asırlar boyunca İslâm âleminin değişik 
bölgelerinden ve Avrupa'dan gelen öğrenciler çeşitli ilimlerde icâzet aldı. 
Karaviyyin Medresesi müslüman olmayan birçok kişi için de ilim yuvası 
oldu. Bunlar arasında yahudi filozofu İbn Meymün ve Il. Silvester adıyla 
papalık yapan Gerbert d” Aurılla sayılabilir. Klasik eğitim kurumları XIX. 
yüzyılın sonlarına gelindiğinde Batı ülkeleri karşısında siyasi, ekonomik, 
askeri ve bilimsel alanlardaki gerilemeye ve yenilgilere paralel olarak 
büyük bir seviye kaybına uğradı ve kendilerini yenileyecek zihniyet 
dönüşümünü sağlamaktan uzak etkisiz kurumlar haline geldi. 


1912'de başlayan sömürge döneminde güneyde Fransız, kuzeyde İspanyol 
ıdarecileri kendi dilleriyle eğitim veren değişik seviyelerdeki okullar 
vasıtasıyla İslâm-Arap kültürünü Fas'tan silmeye çalıştı. Başta Karaviyyin 
Medresesi olmak üzere direniş merkezleri diye gördükleri yerli eğitim 
kurumlarını ortadan kaldırmak için çaba sarfetti. Fransızlar Dârülbeyzâ 
(Kazablanka), Rabat, Tıtvân, Tanca, Vücde, Arâiş ve Fas şehirlerinde 
Fransız eğitim sistemine uygun ilköğretim okulları; Merakeş, Fas, Rabat ve 
Azru'da birer lise açtı. Ayrıca Rabat'ta edebiyat, hukuk ve iktisat 
bilimlerinin okutulduğu bir yüksek okul kurdu. Burada Araplar'la 
Berberiler arasındaki milli birliği zayıflatmak için Berberi dili ve kültürü 
ağırlıklı araştırmalara önem verildi. Fas halkı bütün ımkânsızlıklarına 
rağmen çocuklarını yabancı okullara göndermemek için kendi okullarını 
açtı ve eğitim faaliyetlerini sömürgeci devletlerin etkisinde kalmadan 
sürdürmeye çalıştı. Fransızlar bu dönemde özellikle Fransızca'nın eğitim 
dili olarak yaygınlaşmasında başarı elde ettilerse de yerli eğitim kurumları 
görevlerini kısmen de olsa yerine getirdi, özellikle dini ilimlerin öğretimi 
sürdürüldü. 


Bağımsızlık sonrasında Milli Eğitim Bakanlığı öncelikle sömürge 
döneminin izlerini silmek için öğretim dilinin Arapça olmasını ana hedef 
olarak belirdi ve uygulanmaya başlanan âcil planlarla üniversite öncesi 
eğitimde bu hedefe ulaşıldı. Öte yandan eğitim faaliyetleri klasik eğitim ve 


genel eğitim olmak üzere ikili bir düzenlemeye tâbi tutuldu. Her iki 
sistemde de eğitim ve öğretim üniversite sonuna kadar ücretsiz olup altı yıl 
süreli ilkokul ve üç yıl süreli ortaokul öğrenimi zorunludur. Halen varlığını 
sürdüren klasik eğitim kurumları küttâblar, Kur'an okulları, medreseler ve 
üniversiteye dönüştürülen Karaviyyin Medresesi”nden oluşur. Bu 
kurumlarda eğitim ve öğretim faaliyetlerinden Vakıflar ve İslâmi İşler 
Bakanlığı sorumludur. Devlet, özel vakıf ve şahısların maddi destekleriyle 
eğitim faaliyetlerini sürdüren bu kurumlara erkek ve kız öğrenciler devam 
edebilmektedir. 


Öğrenciler bütün eğitim boyunca özellikle Kur'an eğitimi ve hâfızlıkla dini 
ilimler ve Arap dili ağırlıklı bir eğitim görmektedir. 2006 yılı itibariyle 
toplam sayıları 499 olan ilk, orta ve lise seviyesindeki klasik eğitim 
kurumlarına 22.739 öğrenci devam etti ve 1540 öğretmen görev yaptı. Okul 
öncesi öğretimin verildiği küttâblarda 10.183 öğrenci öğrenim gördü. 
Günümüzde klasik medrese sistemine göre eğitimini sürdüren kurumların 
en önemlileri Merakeş”te Sidi Züveyn, Tıtvân?'da İmam Şâtıbi, Tanca'da 
İmam Kurtubi, Vezzân'da İmam Mâlik, Suveyre”de Ebü”l-Berekât 
medreseleridir. Liseyi bitiren öğrenciler Fas'ta Karaviyyin Üniversitesi, 
Dârülbeyzâ”da II. Hasan Camii bünyesindeki Kur'an İlimleri Yüksek Okulu 
ve Rabat'ta 1968'de kurulan Dârü”l-hadisi”l-Haseniyye bünyesinde öğrenim 
görebilmektedir. Fas ve Agâdir şehirlerinde Karaviyyin Üniversitesi'ne 
bağlı İslâm Hukuku fakülteleri, Merakeş”te Arap Dili ve Edebiyatı, 
Tıtvân'da Temel İslâm Bilimleri Fakültesi mevcuttur. Üniversitedeki toplam 
öğrenci sayısı 7180, öğretim üyesi sayısı 128”dir. Okul çağındaki nüfusun 
sadece “ol kadarının devam ettiği klasik eğitim kurumları mezunlarının 
sınırlı alanlarda iş bulabilmeleri sebebiyle gün geçtikçe zayıflamaktadır. 


Milli Eğitim Bakanlığı'nın kontrolündeki genel eğitim kurumları 
günümüzde bütün ülkede yaygın olan ve tercih edilen kurumlardır. 
Buralarda çağdaş programlar uygulanmakta, Fransızca öğretimine önem 
verilmektedir. Ders programlarında dini bilimler de yer almaktadır. 2003- 
2004 öğretim yılında 29.791 okul öncesi eğitim kurumunda 684.573; 2885 
ılkokulda 4.070.182; 1495 ortaokulda 1.161.390 ve 784 lisede 603.907 
öğrenci kayıtlıydı. 2009 yılı itibariyle Fas'ta on beş üniversite 
bulunmaktadır. Sömürge döneminde Fransızlar?'ca Rabat'ta kurulan Yüksek 
Öğretim Enstitüsü bağımsızlıktan sonra V. Muhammed Üniversitesi adını 


aldı ve zamanla Fas'ın en büyük üniversitesi haline geldi. Merakeş'te Kâdi 
İyâz Üniversitesi, Dârülbeyzâ”da II. Hasan Üniversitesi, Fas şehrinde Sidi 
Muhammed b. Abdullah Üniversitesi, Agâdir?de İbn Zühr Üniversitesi, 
Kuneytıra'da İbn Tufeyl Üniversitesi, Tıtvân'da Abdülmelik es-Sa'di 
Üniversitesi, Miknâs'ta Mevlây Muhammed b. İsmâil Üniversitesi önemli 
öğretim kurumlarındandır. 


Üniversite öncesi eğitim dili devlet okullarında Arapça'dır. Özel eğitim 
kurumlarında eğitim Fransızca, İngilizce, İspanyolca gibi yabancı dillerde 
yapılmaktadır. Üniversitelerde eğitim dili fen fakültelerinde Fransızca, 
sosyal bilimler ağırlıklı fakültelerde genelde Arapça olmakla birlikte hukuk, 
iktisat gibi bazı fakültelerde her iki dilde eğitim verilmektedir. Yarı özel bir 
statüye sahip olan ve İngilizce eğitim veren Ahaveyn Üniversitesi dışındaki 
bütün üniversiteler devlete aittir. Bu üniversitelere bağlı mesleki eğitim 
verilen iki yıllık yüksek okullar da faaliyet göstermektedir. 2003-2004 
öğretim yılı verilerine göre üniversitelerde öğrenci sayısı 280.599, öğretim 
elemanı sayısı 10.069 idi. 2007 yılı itibariyle Fas'ta genel nüfus içinde 
okuma yazma bilenlerin oranı *061'dir. Kadınlarda bu oran 9054 olup 
özellikle kırsal kesimlerde Milli Eğitim Bakanlığı'nca okuma yazma 
seferberlikleri ve kız çocuklarının okutulmasına yönelik çalışmalar 
yapımaktadır. 
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İdris Büvânü 


Hindistan ve Pakistan. Hz. Ömer zamanında başlayan, Emeviler döneminde 
kesin sonuç alınan Sind ve Hindistan fetihleri neticesinde İslâm eğitim ve 
ılim geleneği çok eski, köklü ve zengin bir kültüre sahip olan bu bölgeye 
taşındı. Arap-İslâm hâkimiyeti yıllarında çok sayıda hadis, tefsir, fıkıh ve 
tarıh âlimi bölgeye geldi. Bazı önemli müslüman âlimler bölgeye göçerken 
Hindistan asıllı yeni müslümanlar da Mekke, Medine, Basra, Bağdat, Küfe 
ve Dımaşk gibi İslâm şehirlerine giderek İslâmi eğitim gördükten sonra 
Hindistan'a döndü (Seyyid Süleyman Nedvi, s. 106-172). Gazneliler'in IV. 
(X.) yüzyılın sonlarında başlayan Hindistan'a yönelik fetih hareketlerinin 
ardından Birüni gibi büyük ilim adamlarının, Emir Hüsrev-i Dihlevi, 
Hücviri, Muinüddin Hasan el-Çişti gibi edebiyat ve tasavvuf ehlinin 
Hindistan'daki faaliyetleri ve erken dönemde açılan Gazneli medreseleri 
buralarda İslâm eğitimi açısından iyi bir zemin hazırladı. Diğer bölgelerdeki 
ilim ve tasavvuf ehlinin göçe teşvik edilmesi sonucunda bölgede İslâmi 
eğitim ve öğretim iyice yerleşti ve zamanla derinlik kazandı. Gurlular, 
Delhi sultanları, Halaciler, Tuğluklular gibi devletler Gazneliler'in eğitimde 
kurduğu yapıyı daha da güçlendirdi. Özellikle Delhi sultanları döneminde 
Orta Asya'dan Hindistan'a göç eden veya Moğol istilâsı yüzünden bu 
ülkeye sığınan ilim ve fikir adamları burada İslâmi eğitimin ve İslâmi 
ilimlerin gelişmesine büyük katkı sağladı. Bâbürlüler'in hâkimiyeti ve 
Ekber Şah'ın saltanatı yıllarında Hindistan'ın tamamı için geçerli olmak 
üzere bir eğitim sistemi getirildi, ilmi faaliyetler desteklendi. Ekber Şah'tan 
sonra Hindistan üzerinde Batılılar'ın ve özellikle hıristiyan misyoner 
cemiyetlerinin tesiriyle Cihangir ve Şah Cihan devrinde İslâmi eğitimde 
gerilemeler olduysa da Evrengzib döneminde İslâm eğitim ve öğretimi ciddi 


bir sıçrama yaptı. Hint alt kıtasında aile içi eğitim çok önemlidir. Özellikle 
itibarlı müslüman aileler çocuklarının aile içi eğitimine büyük önem 
verdiler. Bu durum Orta Asya'dan gelip Hindistan'a yerleşen, büyük bir 
kısmı Türk kökenli ailelerde de görülmektedir. İngilizler'in bölgeye hâkim 
olmasından önceki dönemde her seviyeden medreselerin büyük bir kısmı 
devlet destekli faaliyet gösterirken toplumda şöhret yapmış âlimlerin 
çabalarıyla medreseler kuruldu. Ayrıca başta Hint alt kıtasında en yerleşik 
tarıkat olan Çiştiyye olmak üzere çeşitli tarikatlar eğitim ve öğretimin her 
kademesinde yer aldı; Kur'an'ın öğretilmesi ve ezberletilmesiyle (Geylâni, 
TI, 110-170) İslâmi ilimlerin bütün dallarında halka yönelik faaliyetler 
yürüttü. 


İslâmi ve Batılı ikili eğitim sisteminin Ekber Şah'ın saltanatı yıllarında 
başlamıştır. 1580”lerden sonra Cizvitli Katolik hıristiyanları eliyle, 
1700'lerden sonra Protestanlar vasıtasıyla Batı tarzı misyoner okulları 
açıldıysa da bunlar uzun süre medrese sistemine alternatif teşkil edecek 
seviyeye ulaşamadı. Ancak Güney Hindistan ve Bengal bölgesinde etkili 
misyoner okulları görülmektedir. 1813 yılının ardından İngiliz Doğu 
Hindistan Şirketi'nin imtiyaz akdinin bazı maddelerinde yapılan 
değişiklikle Batı tarzı okullarda ve hıristiyan din adamlarının faaliyetlerinde 
bir artış oldu. 1857 sonrasında eğitim ve öğretim sisteminde hissedilir bir 
değişim meydana geldi. İngiliz yönetimi fiili ve resmi hâkimiyet yıllarında 
yeni okulların açılmasına mali ve hukuki destek verdi. Faal durumdaki 
eğitim kurumlarının yapısını Batı tarzı eğitim ve öğretime uygun hale 
getirdi. Kalküta”'daki Fort William College, İngilizler tarafından kurulup 
işletilen bağımsız kurumlar içinde en önde gelenidir. 10 Temmuz 1800 
tarihinde açılan ve Bengal bölgesinde yürütülen ilmi ve dini faaliyetlerin 
merkezi olan bu kolej Hint alt kıtasına gelen şarkiyatçı ve misyonerler için 
bir merkez vazifesi gördü. Batılılar'la birlikte birçok müslüman âlimin uzun 
yıllar öğretim üyeliği yaptığı kolej eğitim öğretim faaliyetlerinin yanında 
ılmi ve dini eserlerin hazırlanmasına öncülük yaptı. Meselâ Ahd-ı Cedid'in 
muhtelif kitaplarının bölgesel dillere çevirisini sağladığı gibi Kur'ân-ı 
Kerim'in Urduca, Hanefi fıkhının önemli kitaplarından el-Hidâye'nin 
İngilizce çevirisini yaptırdı. İngilizler'in elinde yeni bir şekle sokulan 
eğitim kurumları arasında Râmpür?'daki Medrese-i Aliye (Uttar Pradeş, 
1774), Kalküta”daki Medrese-i Âliye (Batı Bengal, 1780), Patna”daki 
Medrese-i İslâmiyye Şemsülhüdâ (Bihâr, 1912) ve Ömerâbâd”daki Câmia 


Arabiyye Dârüsselâm (Tamil Nadu, 1924) anılabilir. İngilizler bunları 
İslâmi tarzın yanında Batı tarzının da uygulandığı eğitim kurumları haline 
getirdi. Bu kurumların en meşhuru, Emir Gâziddin Han (6. 1122/1710) 
tarafından kendi adıyla kurulan ve 1825'te adı Delhi Anglo-Oriental 
College şekline çevrilen Delhi Koleji'dir. Burası İngiliz yönetimi tarafından 
yeniden düzenlenip iki bölüm halinde eğitime açıldı. İslâmi eğitim veren 
bölümü, Hint alt kıtasındaki İslâmi araştırmalara 


gerek muhteva gerekse ürün bakımından önemli katkılar sağladı. Modern 
dönem Hint-İslâm tarihi yönünden tanınmış birçok ilim ve fikir adamı bu 
bölümde öğrenim gördü. Aloys Sprenger, müdürlük yaptığı dönemde 
(1844-1851) modern araştırma tekniklerinin hayata geçirilip ilmi standardın 
yükseltilmesine çalıştı. Kolej 1877?de Lahor'a intikal ettirildi ve Pencap 
Üniversitesi'nin nüvesini teşkil etti. Delhi Koleji 1917'de müslümanlarca 
kurulan Haydarâbâd Dekken?deki Osmâ-niye Üniversitesi ile Delhi?deki 
Câmia Milliyye İslâmiyye'nin (1920) prototipi oldu. Aslında Câmia 
Milliyye İslâmiyye, Şeyhülhind Mahmüd Hasan Diyübendi”nin modern 
tarzdaki eğitimle geleneksel medrese sistemini birbirine yaklaştırma 
düşüncesinin ürünü olarak ve Aligarh Koleji'nin bu düşünceye 
yanaşmaması üzerine ortaya çıktı. 


Hindistan menşeli olup şarkiyatçı karakter taşıyan çok sayıda cemiyet 
yaygın eğitim bakımından halk üzerinde hayli etkili oldu. Sonradan The 
Royal Asliatic Society of Great Britain and Ireland'ın (Londra, 1823) çatısı 
altında toplanan bu cemiyetler yayın faaliyetine ve kütüphane çalışmalarına 
da ağırlık verdi. İngiliz yönetimi zamanında kurulup ikili yapıya göre 
düzenlenen Aligarh Koleji (Mohammadan Anglo-Oriental 
College/Medresetü”l-ulüm, kuruluşu: 24 Mayıs 1875) daha çok Batı tarzı 
bir eğitim kurumudur. Seyyid Ahmed Han'ın İngiltere seyahatinin ardından 
Cambridge Üniversitesi'ni model alarak yapılandırmaya çalıştığı Aligarh 
Koleji, Hint alt kıtasındaki İslâmi ve modem eğitim tarihi bakımından 
büyük önem taşır. Zira burası hem Batı yanlısı hareketlere kaynaklık etti 
hem de İslâmcılar'ın gelişme imkânı bulduğu bir merkez oldu. Şibli 
Nu'mâni, Hamidüddin Ferâhi, Hilâfet Hareketi önderlerinden Muhammed 
Ali Cevher, Muhtar Ahmed Ensâri gibi âlimler burada yetişmiş olmalarına 
rağmen Batı karşıtı hareketlerin ve ilmi faaliyetlerin planlayıcıları ve 
uygulayıcılarıdır. İleriki yıllarda Hindistan'ın bütün önemli merkezlerinde 


kurulan üniversite ve kolejlerde çağdaş bilimin yanında İslâmi ilimler de 
okutuldu. Hindistan'da Batı modelindeki üniversitelerin kurulması 
girişimleri 1854”lerde başladı ve 1902'ye kadar devam eden süreçte çok 
sayıda üniversite açıldı (Seyyid Nürullah, s. 215 vd.). Böylece ilkokuldan 
başlayıp doktora aşamasına kadar devam eden Batılı öğretim sistemi 
Hindistan'ı egemenliği altına aldı. İngiliz yönetimi sırasında Hindistanda 
yirmi üniversite kuruldu. 


1857 sonrasında İngilizler'in Hint alt kıtasına tamamen hâkim olduğu 
dönemde müslümanlar da geleneksel, yarı modern ve modem tarzda eğitim 
kurumları açtı. Geleneksel eğitim kurumlarında cami her zaman merkezi rol 
oynadı. Diyübend'de Çatta Camii'nin yanında kurulan Dârülulüm-i 
Diyübend ve buraya bağlı çeşitli medreseler, Leknev'de açılan Dârülulüm-i 
Nedvetü”l-ulemâ, Ehl-i hadis ekolü mensuplarının Delhi, Bopal ve 
Benâres'teki kurumları, Birelviler'in muhtelif şehirlerdeki eğitim ve yayım 
kurumları, 1874'te Haydarâbâd Dekken'de ve başka yerlerde açılan ve bir 
ekole bağlı olmayan Câmia Nizâmiyye, Nizam College (Haydarâbâd 
Dekken, 1887) ve Medresetü”l-Islâh (Sarâyımir-A'zamgarh, 1908) gibi 
medreseler ve eğitim kurumları Hint alt kıtasında eğitim ve öğretimin yeni 
bir çizgiye oturmasını sağladı. Bu arada zihniyet farklılığı eğitim ve 
öğretimdeki bu gelişmeye paralel şekilde oldukça arttı ve bunun toplumsal 
yansımaları görüldü. Ehl-i Kur'ân gibi çoğunluk tarafından dışlanan ve 
Kâdiyânilik gibi İslâm dışı ilân edilen hareketler de kendilerine özgü eğitim 
ve öğretim faaliyeti yürüttüler (Kaur, tür.yer.). İngiliz yönetimi zamanında 
tamamen müslümanların inisiyatıfınde kurulan ilk üniversite, öncesinde 
ciddi hazırlık çalışmalarının yapıldığı Haydarâbâd Dekken”deki Osmâniye 
Üniversitesi?dir. İkinci müslüman üniversitesi, Aligarh Koleji'ne alternatif 
olarak açılan Câmia Milliyye İslâmiyye'dir. Aligarh'ta 1920'de kurulan 
üniversite kısa bir süre sonra Delhi'ye taşındı. Halen her iki üniversite 
İslâmi yapılarını büyük oranda koruyarak eğitim ve öğretim faaliyetlerini 
sürdürmektedir. 


İngilizler'in buradan çekilip bölgede Hindistan ve Pakistan adıyla iki devlet 
kurulunca her iki devlet özellikle İslâmi eğitim ve öğretim faaliyetlerindeki 
önceliklerini değiştirdi. Pakistan dini eğitime yeni imkânlar sağlarken 
Hindistan zamanla eğitim kurumlarından desteğini çekerek İslâmi eğitimi 
geriletti. Nitekim açıldığı yıllarda en gelişmiş eğitim kurumlarından sayılan 


Dârülulüm-i Nedvetü'l-ulemâ Hindistan Devleti'nin teşekkülünden sonra 
oldukça sıkıntılı günler geçirdi. Sadece Hemderd Vakfı tarafından 
Hindistan'da ve Pakistan'da açılan çeşitli seviyelerdeki eğitim kurumları 
güçlü gelir kaynakları ve sivil yapıları sayesinde 


her türlü olumsuzluğa rağmen gelişme gösterdi. Büyük bir kısmı 
Hindistan'da kalan ilk önemli medreseler devletin genel tavrı ve Hindu 
çoğunluğun etkisiyle gerileme dönemine girdi ve bazıları kapandı. Ülkede 
demokrasinin yerleşmesi sayesinde bunlardan bir kısmı tekrar faaliyete 
başladı ve güçlendi. Müslümanlar tarafından bazı yeni eğitim kurumları 
açıldı. 1947-1971 yılları arasında Doğu ve Batı olarak varlığını sürdüren 
Pakistan'da eğitim ve öğretim faaliyetleri bütün çabalara rağmen istenen 
seviyeye ulaşamadı. Ülkede okuma yazma bilenlerin oranı 1990'larda 
“025'e, 2006'da 9055-60'a çıkabildi. Bunların sadece 905 veya 6'sı 
üniversite mezunudur (Shahzad, s. 336-337). Son yıllarda kadınların 
eğitimine daha fazla önem verilmekte, onlara yönelik eğitim veren 
üniversiteler ve kampüsler oluşturulmaktadır (bk. Anis Ahmad, tür.yer.). 


Pakistan'da halen dini eğitim büyük oranda medreselerde verilmektedir. 
Sayıları 20.000'1 geçen medreselerde eğitim anlayışı ve seviyesi cemaatlere 
göre değişmektedir. Ağırlıklı olarak Diyübendi, Ehi-i hadis, Birelvi, 
Cemâat-i İslâmi ve Şii gruplarının hâkim olduğu medreselerin bir kısmında 
kızlar da eğitim görmektedir. Bu kurumlarda eğitim alan çok sayıda genç 
daha sonra bazı imtihanlara girerek lise ve üniversite denkliği elde 
etmektedir. Medreselerle ilgili bazı olumsuz değerlendirmeler sebebiyle 
devlet medreseleri kontrol altına almak için özel bir çaba içerisine girdi. 
Çeşitli sebeplerden kaynaklanan olumsuz etkiler yüzünden Pakistan 
medreselerinin bir kısmının yanlış uygulamaların odağı olduğu bir 
gerçektir. Çoğunlukla Serhad eyaletinde bulunan bu medreseler, özellikle 
Pencap ve Sind eyaletlerinde çok iyi eğitim veren bir kısım medreseleri de 
töhmet altında bıraktı (Birışık, Dem Dergi, sy. 3 (2008), s. 72-82). 
Medreselerin sistem içine alınıp devletin diğer kurumlarıyla uyumlu 
biçimde eğitim faaliyetini yürüttüğü ülke olarak Bengladeş'ten 
bahsedilebilir. Bu ülkedeki medreselerde devlet kurumları tarafından 
öngörülen tamamlayıcı dersler okutulmakta, böylece medreseler diğer 
devlet okulları gibi kabul edilmektedir. 


Ülkede medreseler dışında devlet okullarında dini eğitim verilmektedir. 
Zülfikar Ali Butto din eğitimini ilkokuldan lise sona kadar zorunlu hale 
getirdi. Müfredata İslâmiyat adı verilen mecburi derse ek olarak 1973 
anayasasının ve diğer kanunların hükümlerine göre Kur'an ve Arapça gibi 
dersler de konuldu. Ziyâülhak zamanında dini eğitime daha fazla önem 
verildi. Bu çerçevede 1979*da Kâidia'zam Üniversitesi bünyesinde açılan 
İslâm Hukuk Fakültesi 1980'de İslâm Üniversitesi'ne çevrildi; 1985 yılında 
buraya uluslararası İslâm üniversitesi statüsü kazandırıldı. Ziyâülhak 
döneminde eğitim dili olarak Urduca öne çıkarıldı. İlk, orta ve yüksek 
öğretime çeşitli seviyelerde din dersleri konuldu veya mevcut olanlar 
arttırıldı (Mazhar Muin, s. 69-189). Üniversitelerin çoğunlukla Islamic 
Studies adlı fakülte ve bölümlerinde yüksek din eğitimi verilmektedir. 
Bunlar arasında Pencap, Karaçi, Peşâver, Bahâvelpür, Mültan, Allâme İkbal 
ve Uluslararası İslâm üniversitelerindeki ilgili fakülte ve bölümler 
zikredilebilir. Buralarda lisans eğitiminin yanında yüksek lisans ve doktora 
öğrenimi de yapılmaktadır. 


Pakistan'da ilk ve ortaöğretimde varlığını sürdüren özel sektör tarafından 
özellikle 2000'li yıllarda çok sayıda üniversite kuruldu. Bir kısım 
medresenin üniversite formuna benzer bir yapıya bürünerek öğretim 
faaliyetine devam ettiği söylenebilir. Pakistan'da eğitim dılı her zaman bir 
problem olmuştur. Ülkede konuşulan mahalli diller genellikle eğitim dili 
olarak kullanılmamakta, onun yerine İngilizce ve Urduca tercih 
edilmektedir. Devletin, İslâmi literatür bakımından iyi bir mâzisi olan 
Urduca'ya geçiş için çaba göstermesine rağmen bunda yeteri kadar başarılı 
olunamadı. Ancak İngilizce ve Urduca'nın eğitim dili olarak kullanılması 
bazı fırsatların elde edilmesini de sağladı (Khalid - Fayyaz Khan, XCVI/2 
(2006), s.312-313; Allah Bakhsh Malik, s. 158-159). 
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Abdülhamit Birışık - Saıyıd Athar Abbas Rızvı 


Endonezya. Endonezya'da eğitim ve öğretim çeşitli kademelere ayrılmıştır. 
İslâmi eğitim evlerde, “langgar” denilen küçük ibadethanelerde veya hususi 
binalarda Kur'an öğretimi ve ilmihal bilgileriyle başlar. Cava'da daha 
yüksek seviyedeki din eğitimi “pesantren” (santrilerin yeri) denilen 
geleneksel eğitim kurumlarında verilir. Bu okullarda okuyan talebelere 


“santri”, hocaya “kia” denir. Diğer Endonezya adalarındaki benzer eğitim 
kurumlarına Sumatra'nın Açe bölgesinde “rangkang”, Minangkabau 
bölgesinde “surau” adı verilir. Pesantrenlerin tarihi Cava”da İslâm öncesi 
Hindu dönemine kadar gider. Geleneksel Cava edebiyatına göre “guru” 
denilen hocalar o dönemde Hindu-Budist mistisizmi ve felsefesinin 
öğretildiği okullar açmıştır. Guruların İslâmiyet'e girmesiyle bu okulların 
giderek pesantrenlere dönüştüğü ve öğrencilerin topluca müslüman olduğu 
ileri sürülmüştür. Demak vekâyi'nâmelerine göre pesantrenler, ilk defa XV. 
yüzyılın ikinci yarısında Cava'nın İslâmlaşmasında önemli rol oynayan 
“veli”ler tarafından kurulmaya başlandı. Dokuz veliden ilki kabul edilen 
Raden Rahmet'in (Sunan Ngampel) Doğu Cava'nın Surabaya şehri 
yakınlarındaki Ngampel-Denta'da, Sunan Giri'nin aynı şehrin kuzeyindeki 
Giri'de pesantrenler açtığı belirtilmektedir. Pesantrenler, diğer Endonezya 
adalarında yaşayan halkların da müslüman olmasında önemli rol oynamıştır. 
Pesantrenlerde hoca ve yardımcıların evleri, dershaneler, cami ve “pondok” 
adı verilen öğrenci yurtları bulunur. Pesantren hocası eğitimi gönüllü olarak 
yapar, geçimini de zirai faaliyetlerle sağlar. Buralardaki cami ve yurtlar 
vakıf gelirleriyle inşa edilir. Talebelerin ders ve hoca seçiminde serbest 
olduğu pesantrenlerde belirli bir sınıf sistemi, müfredat programı, imtihan, 
diploma gibi uygulamalar yoktur. Burada öğrencinin mânevi ve ahlâki 
durumunu yükseltmeye önem verilir ve daha çok kitap takip etme usulüne 
dayanan ezberci bir eğitim sistemi uygulanır. XX. yüzyılın başlarına kadar 
pesantrenlerde sadece Kur'ân-ı Kerim, Arapça ve klasik İslâmi ilimlerle 
Malay ve Cava dilleri okutulmaktaydı. XIX. yüzyılın sonlarına doğru 
Hollanda sömürge hükümeti tarafından Batı tipi okullar açılıp 1920'lerden 
sonra müslüman cemiyetlerin kurduğu özel ve modern eğitim kurumları 
olan medreseler faaliyete geçinceye kadar pesantrenler Endonezyalılar'ın 
yegâne eğitim kurumuydu. Günümüzde sayıları 5000'1 aşan pesantrenlerin 
çok azı yüksek okul seviyesindedir. Bazıları resmi müfredat programları 
uygulayan ilk, orta ve lise seviyesinde medreseler, genel ve mesleki okullar 
açarak modem eğitim vermeye başladılar. Doğu Cava'nın Ponorogo şehri 
yakınlarındaki Gontor'da bulunan Pondok Modern en çok tanınan 
pesantrenlerdendir. Doğu Cava'nın Jombang şehri civarında Kiai Hâşim 
Eş'ari tarafından 1899'da kurulan, birçok müslüman lider ve medrese 
hocasının yetiştiği Tebuireng Pesantreni 1970'li yılların sonunda Hâşim 
Eş'ari Üniversitesi'ne dönüştürüldü. 


Hollanda sömürge hükümeti, 1848'de Cava'da toplumun üst tabakasından 
öğrencilerin girebildiği ilkokul seviyesinde okullar, ardından bunlara 
öğretmen yetiştirmek için başka okullar, Cakarta'da Dokter-Djawa adıyla 
sağlık memuru yetiştirecek bir okul (1851), idari personel ihtiyacını 
karşılamak amacıyla Bandung, Magelang ve Prabalingga gibi büyük 
şehirlerde Hoofdenschoolen adı altında mektepler kurdular. Sayı ve kalite 
bakımından yetersiz olan yarı meslek okulu niteliğindeki bu okullar zaman 
içinde çeşitli değişikliklere uğradı. Sömürge hükümeti 1893 yılından 
itibaren iki tip ilköğretim okulu açmaya başladı. Bunlar, aristokrat ailelerin 
çocukları ile yarı meslek okullarını bitiren öğrencilerin girebildiği birinci 
sınıf yerli okullar ve okuma yazma öğretmeyi hedefleyen ikinci sınıf yerli 
okullardı. 1906'dan sonra eğitim ve öğretimi geliştirmek amacıyla ikinci 
sınıf yerli okulların sayısı arttırılmaya ve ilk defa köy okulları kurulmaya 
başlandı. 1909 yılı sonu itibariyle 723 köy okulu vardı; bu rakam 1912'de 
2500'e ulaştı. Birinci sınıf yerli okulların ihtiyaca cevap verememesi 
üzerine 1914'te yedi yıllık Hollanda yerli okulları açılmaya başlandı, ayrıca 
istenen seviyede eğitim veremeyen ikinci sınıf yerli okullar da standart 
okullara dönüştürüldü. Hollanda yerli okulları daha sonra ülkedeki Avrupa 
okulları seviyesine çıkarıldı ve Avrupalılar'a açık olan bu okullara 
Endonezyalılar'ın da girmesi sağlandı. Ailelerin çocuklarını Hollandaca 
eğitim yapan sömürge okullarına göndermek istemeleri üzerine hükümet, 
Endonezyalılar için ikinci sınıf yerli okulları veya standart okulları 
bitirenlerin girebildiği, Avrupa ilkokulları seviyesinde “schakelschool” 
denilen yeni okullar kurmaya başladı (1922). Memur yetiştirmeyi 
amaçlayan Hoofdenschoolen adlı okullar, 1900'de yeniden düzenlenip daha 
önce kurulan yerli idareci yetiştirme okulları gibi ortaokul seviyesindeki 
okulların müfredat programına yaklaştırılmaya çalışıldı. Sağlık memuru 
ihtiyacını karşılamayı amaçlayan Dokter-Djawa okulu, 1902'de ıslah 
edilerek üç yıllık bir hazırlık sınıfından sonra altı yıl eğitim veren yerli 
doktor yetiştirme okuluna çevrildi. 1904”te bu okul mezunlarına 
Hollanda'da tıp fakültelerine 


girme ve burada 1,5 yıl okuduktan sonra “Avrupa tıp doktoru” derecesini 
alma hakkı tanındı. Yerli doktor yetiştirme okulunun eğitim süresi 1913'te 
yedi yıla çıkarılıp Surabaya'da açılan Hollanda Hindistanı doktorlar okulu 
seviyesine yükseltildi. Her yıl yirmi beş öğrenci alan bu okullar on dört 
yılda 135 kişi mezun verebildi. Ayrıca değişik şehirlerde tarım, 
öğretmenlik, veterinerlik, hukuk, idarecilik, mühendislik okulları açıldı. 
Kolej seviyesinde eğitim yapan bu okullar, sömürge döneminin sonuna 
kadar Endonezya'da Batı eğitimi veren en yüksek seviyedeki meslek 
okullarıydı. Ancak 1940 yılına kadar bu okullardan sadece 637 Endonezyalı 
mezun olabildi. 1930 sayımına göre ülke çapındaki okur yazar oranı 907,4 
olup bunların büyük bölümü Endonezyalılar'ın kurdukları özel okullarda 
okumuştu. Halk eğitimine ciddi olarak eğilmeyen sömürge hükümeti, devlet 
okullarında normal ders saatleri dışında seçmeli din derslerinin verilmesini 
prensipte kabul etmesine rağmen İslâmi çevrelerin laik eğitime dayanan 
sömürge okullarına karşı olumsuz tutumu ve hükümetin bu maksatla maddi 
destek sağlamaması yüzünden Müslümanlık”la ilgili din eğitimi verilemedi. 
Buna karşılık devletin mali desteğini alan kilise ve hıristiyan kuruluşları 
devlet okullarında Hıristiyanlık”la ilgili seçmeli din dersleri okuttu. 


Hollanda sömürge hükümeti tarafından kurulan resmi okulların yetersizliği 
ve misyoner okullarının giderek çoğalması müslüman cemiyetleri, XX. 
yüzyılın başlarından itibaren geleneksel eğitim sistemi uygulayan 
pesantrenlerin yanı sıra modem eğitim sistemini uygulamaya yöneltti. Bu 
amaçla kurulan cemiyet ve vakıflar vasıtasıyla medrese adı altında daha çok 
ilk ve ortaokul seviyesinde özel okullar ve eğitim kurumları açıldı. Orta 
Cava'da Yogyakarta şehrinde Kiai Hacı Ahmed Dahlân'ın kurduğu (1912) 
modernist eğilimli Muhammediyye Cemiyeti eğitim ve öğretim alanında 
önemli hizmetler gerçekleştirdi. Teşkilâtın okul sayısı 1932'de 316'ya, 
1938'de 1774'e ulaştı. Bunlar arasında dini ve mesleki okullar yanında kız 
ve erkek öğretmen okulları da bulunmaktaydı. Sumatra'nın Minangkabau 
bölgesindeki modernist liderler tarafından 1909”da Padang”da hizmete 
sokulan Edebiyye adlı okulu, başta Padang Panjang olmak üzere çeşitli 
yerleşim merkezlerinde açılan Tavalib okulları takip etti. Kızların eğitimine 
de önem veren müslüman liderler 1915'te Padang Panjang”da Diniyah 
Puteri adıyla bir kız okulu açtılar. 


Cakarta'dakı Endonezya Arap toplumu tarafından kurulan Cem'iyyet-i 


Hayr 1905'te ilkokul seviyesinde hem dini hem genel derslerin okutulduğu, 
düzenli müfredatı ve sınıfları bulunan bir okul açtı. Arap asıllı 
Endonezyalılar?ın oluşturduğu el-İrşâd Cemiyeti de eğitime özel bir önem 
vererek Çirebon, Bumiacu, Tegal, Pakelongan, Surabaya ve Lavang gibi 
yerlerde XX. yüzyılın ilk yarısında ilkokullar açtı. 1930'da Surabaya'da bir 
öğretmen okulu ile Felemenkçe eğitim veren bir schakelschoolu faaliyete 
sokan el-İrşâd, Cakarta”da ilkokul ve ortaokul seviyesinde okullara, ayrıca 
bir öğretmen okuluna sahipti. Batı Cava'nın Majalengka şehrinde faaliyet 
gösteren Hacı Abdülhalim liderliğindeki Perşarikatan Ulama adlı teşkilâtın 
yetişkinlere yönelik kurslarla başlattığı eğitim faaliyeti, 1932'de hizmete 
giren Santi Asrama adlı okul ve çevre bölgelerdeki medreselerle devam etti. 


Modernist eğilimli müslüman liderler eğitimde İslâmi prensiplere aykırı 
olmayan Batı'nın teşkilât yapısını, metot ve teknikleri benimsediler. 
Muhammediyye ve Persatuan Islam gibi modernist İslâmi teşkilâtlara ait 
okulların sömürge okullarından farkı fen ve sosyal bilimlerle ilgili derslerin 
yanında dini derslerin de zorunlu olmasıydı. Bu okullarda Arapça'nın yanı 
sıra Felemenkçe, İngilizce, Fransızca ve Almanca öğretilmekteydi. Özel 
okullar arasında kültürel milliyetçilik temeline dayanan Taman Siswa 
(eğitim bahçesi) okullarını da anmak gerekir. İlk defa 1922'de Suwardi 
Surlaniıngrat öncülüğünde kurulan ve meşhur eğitimci Ki Hacer Devantoro 
(Ki Hadjar Dewantoro) tarafından geliştirilen bu okullar Cava kültürü ve 
hayat tarzını öğretmeyi, öğrencilere sağlam bir karakter ve ahlâk 
kazandırmayı hedeflemekteydi. Ancak hükümet tarafından onaylanan 
müfredat programlarına ve yetişmiş öğretmenlere sahip olmadığından 
cemiyetlerin açtığı okulların çoğu sömürge idaresi tarafından “korsan okul” 
sayılmış, modern eğitim metot ve tekniklerini uygulayan bazı 
Muhammediyye ve Sarekat Islam okulları 1930 yılından sonra resmen 
tanınmış ve maddi yardım alabilmiştir. Fakat 1920'li ve 1930'lu yıllarda 
birçok modernist eğilimli öğretmeni sömürge yönetimi siyasete karıştığı 
gerekçesiyle ya meslekten uzaklaştırmış ya da sürgün etmiştir. 


Yönetim, rejime karşı olarak gördüğü müslümanların özel eğitim 
kurumlarını denetim altına almak amacıyla 1905'te bir eğitim kanunu 
çıkardı. Guru Kanunu diye bilinen ve Cava adasında geçerli olan bu 
kanunla din eğitimi için mahalli yetkililerden yazılı izin alınması, verilecek 
eğitimin özelliklerinin belirtilmesi ve talebelerin isim listelerinin tutulması 


zorunlu hale getirildi. 1925'te yayımlanan ve bütün Endonezya'da 
müslümanların kurduğu okulları denetim altına almayı hedefleyen yeni bir 
eğitim kanunu müslüman grupların şiddetli protestosuna mâruz kaldı. Laik 
eğitim sistemi uygulayan ve milliyetçilik ideolojisi temeline dayanan 
Taman Siswa okulları için de benzer düzenlemeler getirildi. Özel okulları 
denetim altına almak için 1932'de çıkarılan kanun müslüman grupların 
karşı çıkması üzerine genel vali tarafından uygulamadan kaldırıldı (Şubat 
1933). 


Gerek 1942-1945 yılları arasındaki Japon işgali gerekse bunu izleyen 
bağımsızlık mücadelesi döneminde eğitim öğretim alanında ve bilhassa din 
eğitiminde önemli bir değişiklik olmadı. Ancak bağımsızlıktan sonra 
eğitimde büyük hamlelere girişildi. Eğitim ve Kültür Bakanlığı tarafından 
yönetilen modern ve laik bir eğitim sisteminin geliştirilmesine ve eğitim 
kurumlarının sayısının arttırılmasına çalışıldı. Asırlardır devam eden 
geleneksel İslâmi eğitim sistemini tanıyan hükümet bu eğitimin 
modemleştirilmesini sağlamak için ülkedeki dini okulların 
koordinasyonuna yönelik bazı çalışmalara girişti. 1953-1960 yılları arasında 
ilkokullara giden öğrenci sayısı 1,7 milyondan 2,5 milyona ulaştı. 
Çoğunluğu Cava'da olmak üzere yüksek okul ve üniversite seviyesinde 
resmi ve özel okullar açıldı. 1930'da 907,4 olan yetişkin okur yazar oranı 
1961 yılında 9046,7'ye, 2005'te de 9090,4'e ulaştı. Din eğitimini yürütmek 
üzere Din İşleri Bakanlığı kuruldu. Devlet okullarında eğitim gören yedi- 
yirmi yaş grubundaki öğrencilere din eğitimi öğleden sonraları 
medreselerde verilmektedir. İlk, orta ve lise seviyesindeki devlet 
okullarında din derslerinin genel derslere oranı yarı yarıyadır. Son yıllarda 
pesantren vb. geleneksel eğitim kurumlarının modemleşmesini isteyen 
hükümet modem eğitim metodolojisini uygulayan bazı yeni pesantrenler 
kurdu. 


Din İşleri Bakanlığı'na bağlı olan ve din öğretmeni yetiştiren Sekolah Guru 
Agama Islam adlı meslek okulları genel ilkokulu ve ibtidâiye medreselerini 
bitirenlerle genel ortaokulu ve seneviyye medreselerinden mezun olanları 
kabul etmekteydi. Dini hâkim yetiştiren Sekolah Guru Hakim Agama Islam 
adlı okullar da dört yıllık eğitim vermekte ve genel ortaokulu veya 
seneviyye medreselerini bitirenleri almaktaydı. Sadece Cava'da bulunan bu 
okullar 


1951'den sonra Pendidikan Guru Agama ve Sekolah Guru Hakim Agama 
gibi adlar altında bütün ülkede kurulmaya başlandı. İlk bölümü dört, ikinci 
bölümü iki olmak üzere altı yıl süreyle eğitim veren Pendidikan Guru 
Agama din öğretmeni yetiştiriyordu. Sekolah Guru Hakim Agama ise 
1954'te dört yıllık Pendidikan Hakim Agama Negeri adlı okullara 
dönüştürüldü. 


Yüksek seviyede din öğretimi veren bir üniversite kurmak isteyen 
müslümanlar, 1940'ta Batı Sumatra'nın Padang şehrinde eğitimci Mahmüd 
Yünus'un öncülüğündeki teşebbüsün savaş yüzünden başarısız kalmasından 
sonra 1945 yılı başlarında Yogyakarta”da açılan ve daha sonra Endonezya 
İslâm Üniversitesi?ne dönüşen Sekolah Tinggi Islam ile yüksek öğretim 
kurumuna kavuştu. 1951'de Perguruan Tinggi Islam Djakarta adıyla açılan 
yüksek okul daha sonra Cakarta İslâm Üniversitesi haline geldi. Din İşleri 
Bakanlığı din öğretmeni ve hâkim yetiştirmek için 1951'de Yogyakarta'da 
Perguruan Tinggi Agama Islam Negeri ve Perguruan Hakim Islam Negeri 
adlarında yüksek okulları faaliyete geçirdi. 1957?de Cakarta'da aynı amaca 
yönelik olarak Akademi Dinas Ilmu Agama kuruldu. Değişik adlar altında 
açılan okullar, 1960'ta Din İşleri Bakanlığı'na bağlı Devlet İslâm Enstitüsü 
adıyla yeniden düzenlendikten sonra büyük bir gelişme gösterdi ve sayıları 
günümüzde on dörde ulaştı. Her enstitü bünyesinde Usülüddin, Şeriat, 
Terbiye, Âdâb ve Dâvet fakülteleri bulunmakta, bazılarında lisans üstü 
eğitim verilmektedir. Yakın dönemde Institut Agama Islam Negeri'lerden 
en büyüğü olan Cakarta'daki Şerif Hidâyetullah Devlet İslâm Enstitüsü aynı 
adla İslâm Üniversitesi'ne dönüştürüldü. Bu kurumlardan mezun olanlar 
Din İşleri Bakanlığı'nda, çeşitli eğitim kurumları ile dini mahkemelerde, 
orduda ve polis teşkilâtında din öğretmeni veya din görevlisi olarak 
ıstihdam edilmektedir. 


1965 yılına kadar seçmeli ders şeklinde okutulan din dersleri, bu tarihten 
sonra ilkokulun dördüncü sınıfından üniversitenin ikinci sınıfına kadar 
bütün resmi okullarda zorunlu ders haline getirildi. Bu derslerin 
düzenlenmesiyle Din İşleri Bakanlığı görevlendirildi. Din derslerinin 
zorunlu hale gelmesi ülkede değişik çevreler arasında tartışmalara yol açtı. 
Laik çevreler bunun gereksizliğini savunurken bazıları okullarda din eğitimi 
verilmesine karşı çıktı. Bunun yanında, din derslerinin yerine farklı dinlere 
mensup cemaatler arasındaki gerginliğin giderilmesini amaçlayan genel din 


kültürü dersleri verilmesini önerenler de oldu. Suharto döneminde bir kısım 
meclis üyelerinin din derslerinin tekrar seçmeli ders yapılması ve Din İşleri 
Bakanlığı'nın bütçesinin kısıtlanması yönünde 1973'te meclise verdikleri 
kanun teklifi hem parlamentoda hem parlamento dışındaki İslâmi 
çevrelerde şiddetli tepkilere yol açınca geri çekildi. 2003 yılında çıkarılan 
yeni eğitim kanununda her öğrencinin kendi dininden olan bir öğretmenden 
din dersi alması hakkı teyit edildi. 


Günümüzde altı yıllık ilköğretimle orta-öğretimin üç yıllık birinci kademesi 
zorunlu eğitim kapsamındadır. Anaokulundan üniversiteye kadar ülkedeki 
eğitim kurumlarının çoğu Eğitim ve Kültür Bakanlığı'na, bir kısmı Din 
İşleri Bakanlığı'na bağlıdır. Ayrıca Savunma, İçişleri, Ekonomi ve Sanayi 
bakanlıklarının daha çok yüksek okul seviyesinde okulları bulunmaktadır. 
1984-1985 akademik yılında Eğitim ve Kültür Bakanlığı bünyesinde 
29.270.000 öğrenci ilkokul, 5.342.000 öğrenci ortaokul, 2.733.000 öğrenci 
lise, 1.023.000 öğrenci üniversitede öğrenim görmekteydi. Aynı akademik 
yılda Din İşleri Bakanlığı'nın sorumluluk alanına giren 25.971 medreseye 
bağlı 20.834 ilkokulda 3.409.188, 3744 ortaokulda 469.022, 1393 lisede 
131.486 öğrenci okumakta olup toplam 4.009.696 öğrenci medreselere 
devam ediyordu. 2001-2002 yılı istatistiklerine göre medrese adıyla anılan 
ilk ve ortaöğretim kurumlarının toplam sayısı 37.362'dir, bu da genel okul 
sayısına göre Yo17,6'lık bir orana tekabül etmektedir. 1980'li yılların 
sonlarından itibaren ülkede çeşitli vakıf ve dernekler tarafından özel İslâmi 
okullar açıldı. Hem dini hem sosyal ve fen içerikli derslerin okutulduğu, 
daha çok İngilizce eğitim verilen bu okulların medrese ve pesantrenlerden 
temel farkı bütün derslerin İslâmi bir bakış açısına göre öğretilmeye 
çalışılmasıdır. Günümüzde ülkede üniversite, enstitü, akademi ve yüksek 
okul adı altında doksan sekiz resmi ve 2000 civarında özel yüksek öğretim 
kurumu vardır. 1990'lı yıllardan itibaren bu özel kurumların sayısında hızlı 
bir artış oldu. Çoğunluğu cemiyetler tarafından açılan kurumların sayısı 
fazla görünmesine rağmen öğrenci sayısı ve okul kapasitesi bakımından 
resmi kurumlarla hemen hemen aynı düzeydedir. 2005 yılından başlayarak 
açık üniversite şeklinde yüksek öğretim hizmeti verilmektedir. Cakarta'daki 
Endonezya Üniversitesi, Bandung'daki Yüksek Teknoloji Enstitüsü ile 
Yogyakarta”daki Gajah Mada Üniversitesi ülkenin en gözde resmi yüksek 
öğretim kurumlarıdır. 
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İsmail Hakkı Göksoy 


Malezya. Malezya'da eğitim ve öğretim büyük oranda ülkenin eski tarihi 
tecrübesi ve geçirmiş olduğu sömürge idaresinin politikalarıyla 
şekillenmiştir. 1511'de bölgeye gelen Portekizliler?i 1641'de Hollandalılar 
takip etti, 1874 yılından itibaren ülkenin tamamı İngiliz yönetimine girdi. 
Dolayısıyla 1957'de bağımsızlığına kavuşan ülkenin bugünkü eğitim 
sistemi büyük ölçüde İngiliz eğitim sisteminin etkisi altında kaldı. Ayrıca 
Malezya sömürge döneminden çok etnikli bir toplum yapısı devraldığından 
eğitim ve dil her zaman siyasi tartışma konuları arasında yer aldı. 2000 yılı 
istatistiklerine göre ülkede 23 milyon olan nüfusun 9065,1'ini Bumiputera 
(Malaylar ve diğer yerli topluluklar), 9026'sını Çin asıllılar, 967,7'sini Hint 
asıllılar oluşturmaktadır. Nüfusun 9060,4'ü müslüman, 9019,2'si Budist, 
*09,1'1 hıristiyan, 966,3'ü Hindu'dur. 902,6'sı Konfüçyüsçü yahut Taoist 
veya Çin inançlarına mensuptur. Malaylar'ın tamamı müslümandır. 
Çinliler'in çoğunluğu Budizm'i, geri kalanı Hıristiyanlık, Konfüçyaniızm ve 
diğer Çin inançlarını benimsemiştir. Hintliler'in çoğunluğu Hinduizm”e, az 
bir kısmı Müslümanlığa tâbidir. 


Malaylar'da ilk eğitim geleneksel olarak mescid ve camilerin yanındaki 
“surau” denilen mekânlarda verilir. Mescid veya zâ-viye tipindeki yerlerde 
mahalli din hocaları tarafından programsız bir şekilde yapılan bu eğitim, 
çocuklara Kur'an tilâveti ve temel dini bilgilerin öğretimini esas alan en alt 
seviyedeki bir eğitim faaliyetidir. Daha düzenli ve ileri seviyedeki din 
eğitimi “pondok” adı verilen geleneksel dini eğitim kurumlarında yapılır. 
Pondoklar yerleşim yerlerinde birkaç dönümlük arazi üzerinde kurulan, 
içerisinde mescid ve yurtların yanı sıra hocaların ve yardımcılarının kaldığı 
evlerin yer aldığı bir tür kampüs şeklindedir. Bazıları da cami ve 
mescidlerin veya pondok hocalarının evlerinin yanı başında kurulmuştur. 
Pondoklardaki eğitim geleneksel İslâm ilimleriyle sınırlıdır. Eğitim dili 
umumiyetle Arap alfabesiyle yazılan Malayca (Câvi) ve Arapça'dır. 
Pondoklarda Kitab Jâwi denilen Arapça dini metinlerle bunların Malayca 
tercümesi okutulur. Öğrenciler gruplar halinde bir hocanın etrafında oturur, 
Kur'an tilâvetini ve Arapça gramer kurallarını öğrenir, sonraki yıllarda ya 
Arapça veya Malayca'ya tercüme edilen kitaplar okurlar. Tekrara ve 
ezberlemeye dayanan bir metodun takip edildiği pondoklarda eğitimini 
bitirenlerin bazıları daha ileri seviyede dini eğitim almak üzere Suudi 
Arabistan ve Mısır gibi ülkelere gider. Pondoklar Malezya'da Malay 
kimliğinin ve birliğinin muhafazasında önemli rol oynar. Modem eğitim 
veren okulların sayısının fazla olduğu güneydeki Malay eyaletlerinde 
pondoklar daha az öneme sahipken özellikle Kelantan, Trengganu ve Kedah 
gibi Kuzey Malay eyaletlerinde daha yaygın ve köklüdür. Güneydeki Cohor 
Sultanlığı, pondokların çoğunu XX. yüzyıl başlarından itibaren Batı eğitim 
sistemi uygulayan modern okullara dönüştürmeye çalıştığı için bu eyalette 
geleneksel pondokların önemi giderek azaldı. Pondoklar, Malezya'da XIX. 
yüzyılın ikinci yarısından sonra modem eğitim kurumları oluşturuluncaya 
kadar ülkenin yegâne eğitim kurumları idi. Geleneksel pondok eğitimi 
günümüzde hâlâ devam etmekle birlikte bazıları programlarına yeni dersler 
ılâve ederek modernleşme sürecine girdi veya özel dini okullara dönüştü. 


XX. yüzyılın başlarından itibaren Malezya'da Ortadoğu'da ve özellikle 
Mısır'daki modernist dini hareketlerin etkisiyle açılmaya başlanan 
medreseler bölgede modern dini eğitim kurumları olarak tanınır. 
Pondokların aksine medreseler belirli bir müfredat programı ve sınıf geçme 


sistemi uygulayan, modern araç ve gereçlerle donatılmış okullardır. 
Buralarda klasik dini derslerin yanı sıra Arapça, Malayca, İngilizce ve 
sosyal bilimlerle fen bilimleri de okutulur. Medreselerde gençlerin bilinçli 
bir müslüman olarak yetişmesi ve modem bir kişilik kazanması hedeflenir; 
öğrencilerde 


İslâmiyet'in modem gelişmelerle çatışmadığı düşüncesi yerleştirilmeye 
çalışılır. 1906 yılında Penang'da kurulan Marsiyye Medresesi ıle 1908'de 
kurulan İkbal İslâm Medresesi'nde Mısır medreseleri, 1926”da kurulan 
İdrisiyye Kuala Kangsar Medresesi'nde Mekke”deki medreseler örnek 
alındı. 1915'te Kelantan”da açılan Muhammediyye Medresesi İngilizce, 
Arapça ve Malayca eğitim veren modern bir okuldur. Batı eğitim ve 
öğretim tekniklerini benimseyen ve çağdaş dini eğitim veren medreselerin 
sayısı özellikle 1920'li ve 1930'lu yıllarda giderek arttı, hatta bazı 
pondoklar medreselerde uygulanan eğitim usullerini benimsemeye başladı. 
Sömürge döneminde medreselerden mezun olanların bir kısmı İngilizce 
eğitim veren daha ileri seviyedeki sömürge okullarına giderken bağımsızlık 
sonrasında bazı medreseler özel ilk ve orta öğretim kurumlarına 
dönüştürüldü. 


Malezya'da İngiliz sömürge yönetiminin yerleşmesiyle birlikte İngilizce 
eğitim veren Batı tipi modem eğitim tarzı başladı. Sömürge döneminde Batı 
eğitim sistemini uygulayan misyoner okullarının yanı sıra zamanla ilk, orta 
ve lise seviyesinde sömürge okulları açıldı. Ülkedeki en eski İngiliz okulu 
1816 yılında Penang”da açılan Penang Free School'dur. Bunu Malaka'daki 
Malaka High School ve Klang Anglo-Chinese School takip etti. 1823'te 
Singapur'da Raffles Institute adıyla bir eğitim merkezi açıldı. Malaylı 
mahalli liderler ve eşrafın çocuklarına İngilizce eğitim vermek amacıyla 
Perak'ta 1878'de ve 1883'te iki İngiliz okulu faaliyete geçti. Perak Sultanı 
İdris'in teşvikiyle 1888'de kraliyet sarayının bulunduğu Kuala Kangsar'da 
bir İngiliz okulu açıldı, bu okul 1927'de Clifford School adını aldı. 1890'da 
Selangor”da kurulan Raca School dört yıl sonra kapandı. 1905'te Perak 
kraliyet ailesi ve diğer Malaylı eşrafın çocuklarını eğitmek için Kuala 
Kangsar'da Malay College kuruldu. Malay edebiyatı, kültürü ve 
geleneklerinin de okutulduğu bu okuldan mezun olanlar sömürge idaresinde 
görev alıyordu. Malaylı öğretmenleri eğitmek üzere daha sonra Perak'ta 
Sultan Idris Training College açıldı. Diğer Malay eyaletlerine göre İngiliz 


eğitim sistemine Perak ve Selangor”da daha fazla ilgi gösterilmekteydi. 
Sömürge bürokrasisi için giderek artan eğitimli yerli eleman ihtiyacını 
karşılamak amacıyla İngilizler, Malaylı eşrafın çocuklarına burs vererek 
eğitime katılmalarını teşvik etti. Selangor”da Victoria Institute, Perak'ta 
Taiping Central School (daha sonra King VTI. Edward School), Negeri 
Sembilan'da Saint Paul's School adıyla yeni okullar açıldı. İngiliz sömürge 
döneminde Malaylı müslüman halkın eğitimi daha çok aristokratık sınıflara 
mensup ailelerin çocuklarıyla sınırlı kaldı. İngiliz sömürge idaresi Malaylar 
arasında okuma yazmayı geliştirmeye fazla ilgi göstermezken Malaylı 
aileler de çocuklarının eğitimini geliştirmede pek istekli değildi. Erkekler 
toprakta çalıştırılıyor, kız çocuklarının eğitimi ise gereksiz görülüyordu. 
İngiliz sömürge okullarında genellikle yabancı öğretmenler ders 
verdiğinden Malay kültüründen uzak olan bu okullar mahalli halk 
tarafından fazla itibar görmüyordu. Malaylar'ın çoğu, Hıristiyanlığa veya 
Budizm'e ait değer ve inançların etkisi altında kalmaması için çocuklarını 
pondoklara göndermeyi tercih ediyordu. 


İngiliz sömürge döneminde ülkeye gelip yerleşen Çin asıllıların eğitimi 
uzun süre Çinli toplulukların elinde devam etti. Çinli bir liderin veya ailenin 
denetiminde faaliyet gösteren Çin okullarında önceleri Çin'de olduğu gibi 
Konfüçyüs klasiklerine dayanan dini eğitim verilmekteydi. Dolayısıyla bu 
okullar, XIX. yüzyılın sonlarına kadar Çin'deki siyasal, sosyal ve 
entelektüel gelişmelerin etkisi altında kaldı. İngilizler daha sonra 
Malezya'daki Çin okullarını sıkı denetim altına aldı ve müfredatlara 
müdahale etti. Çın'den gelecek öğretmenlere sınırlamalar koyarken mevcut 
Çinli öğretmenleri kurslara tâbi tuttu. Çince'nin Mandarin lehçesinde eğitim 
veren Çin okullarının hepsi ilköğretim seviyesindeydi. 1919'da sadece 
Sıngapur'daki bir okulda orta öğretim seviyesinde Çince eğitim 
yapılmaktaydı. Sömürge idaresinde görev almak isteyen Çinliler, İngiliz 
okullarına gitmeyi tercih ediyordu. Hint kökenlilerin kendi denetimlerinde 
dört çeşit okulu bulunmaktaydı. İlki, hükümet tarafından desteklenen ve 
sayıları az olan şehir merkezlerindeki Hint okulları olup 1949”da bunlardan 
yirmi altı okul vardı. Zengin mâlikâne sahipleri tarafından açılan okullar en 
yaygın olanlardı. Ayrıca dini gruplar ve misyoner teşkilâtlarıyla yerel 
komitelerin açtığı okullar mevcuttu. Genellikle Tamilce, kısmen İngilizce 
eğitim veren bu okulların tamamı ilkokul seviyesinde olup müfredat 
programları Hindistan merkezli idi. Daha yüksek eğitim almak isteyen Hint 


asıllılar ülkedeki İngiliz kolejlerine gidiyordu. İngilizler, her etnik gruba 
kendi ana dilinde eğitim verme imkânı sağladığından sömürge döneminde 
ülkede zamanla çok farklı okullar oluştu. Yerel yönetimlerin, hayır 
kurumlarının, dini ve etnik toplulukların mali katkıları okul bütçelerinin 
önemli bölümünü oluşturmaktaydı. Sömürge döneminde Malaylar ve 
Hintliler için eğitimdeki temel amaç okuma yazmayı öğrenmek, Çinliler 
için daha çok Çin ile kültürel bağlarını sağlamlaştırmak, İngilizler için 
Cambridge deniz aşırı sertifikasını kazanmaktı. Devlet idaresinde görev 
almak isteyenler İngilizce eğitim veren sömürge okullarına gitmeyi tercih 
ediyordu. 


Sömürge bürokrasisinin genişlemesiyle birlikte 1920'li ve 1930'lu yıllarda 
İngiliz 


eğitim sisteminde ticaret, tarım, teknik ve idarecilikle ilgili kolejler 
açılmaya başlandı; 1926'da Federal Trade School, Serdang'da Agricultural 
College, 1931'de Technical College gibi okullar kuruldu. Belirli bir etnik 
gruba yönelik olarak açılan meslek okullarında eğitim tamamen etnik 
temelli ve kendi ana dillerinde iken İngilizce eğitim veren okullarda karma 
eğitim yapılmakta; Malaylı, Çinli, Hintli ve Avrupalı öğrenciler beraber 
eğitim görmekteydi. Öğrenciler bu şekilde sömürge yönetiminin olumsuz 
etkilerini görebiliyor, farklı kültür ve değer yargılarını birlikte yaşama 
tecrübesine sahip oluyordu. Ancak İngiliz eğitim sistemini takip eden 
Malaylı öğrencilerin oranı diğer etnik gruplara göre daha azdı. İngiliz 
yönetimi ve eğitim sisteminin ülkedeki diğer bir etkisi de alfabe 
değişikliğinde görüldü. XX. yüzyıl başlarından itibaren Rümi adı verilen 
Latin alfabesinde yazılmış Malay klasiklerinin okul müfredatlarına girmesi 
ve Latin alfabesinde dergi, gazete ve kitap basımının yaygınlaşmasıyla 
birlikte Câvi denilen Arap alfabesinin kullanımı zamanla azaldı. Pondoklar 
ve kısmen medreseler gibi eğitim kurumlarında Arap alfabesinin kullanımı 
devam etmekle beraber İngiliz eğitiminin ve yayıncılığın gelişmesine 
paralel olarak ülkede Latin alfabesine geçiş hızlandı. 


1957”de bağımsızlığın kazanılmasının ardından eğitim ve dil sürekli siyasal 
ve etnik tartışma konularından birini oluşturdu. Federal hükümet, eğitime 
büyük önem vermeye ve ders programlarını yeniden düzenleyerek eğitim 
sistemini millileştirmeye çalıştı. Öğretmen yetiştirmek ve Malayca'nın milli 


dil olarak kullanımını yaygınlaştırmak amacıyla uygulamalar başlattı. 
Özellikle 1960”lardaki etnik çatışmalardan sonra milli kimliğin 
oluşturulması, milli birliğin korunması ve ülkenin kalkınması için ihtiyaç 
duyulan eğitimli insan gücünün geliştirilmesinde eğitim önemli bir araç 
olarak görüldü. Devletin eğitim ve dil politikaları hükümetler tarafından 
stratejik ve hassas konular şeklinde dikkate alınmaya başlandı. Etnik 
grupları Malezyalı kimliği altında milli bir topluma dönüştürmekte eğitimi 
önemli bir araç olarak değerlendiren hükümet 1967'de Malayca'yı ülkenin 
tek resmi dili kabul etti. 1970 yılındaki yeni milli eğitim politikası da 
Malayca'nın bütün devlet okullarında kullanımını zorunlu hale getirdi. 
Ancak bu uygulama, resmi eğitim müfredatının yanı sıra Çin ve Hint 
asıllıların kendi dillerini kullanabildikleri ve kültürel değerlerini 
aktarabildikleri özel okullar açmasına yol açtı. 


Malaylar'ın eğitim seviyesini yükseltmek için hükümet önemli tedbirler 
aldı. Zorunlu eğitimin ülke çapında yaygınlaştırılmasıyla birlikte daha fazla 
Malaylı çocuk resmi devlet okullarına veya dini eğitime ağırlık veren 
kurumlara gitmeye başladı. Bağımsızlık sonrasında en az on beş Malaylı 
müslüman öğrencinin bulunduğu bir okulda maaşı eyalet hükümetleri 
tarafından karşılanan bir müslüman din bilgisi öğretmeninin tayıni gerekli 
kılındı. İlk öğrenimlerini Malayca ve kısmen Arapça eğitim veren 
kurumlarda tamamlayan öğrenciler için eyaletlerdeki yerel yöneticiler ve 
ulemâ meclisleri din eğitimi ağırlıklı orta öğretim kurumları açtı. Federal 
hükümet de bir taraftan laik eğitim veren okulların, diğer taraftan dini 
eğitimin ve İslâmi araştırmaların yapıldığı eğitim kurumlarının sayısını 
arttırmaya çalıştı. Daha önce kendilerine engel çıkarılan Malay kökenli 
öğrencilerin mühendislik, tıp, ekonomi ve diğer bilim dallarının okutulduğu 
bölümlere girmelerini teşvik etti. 


Başlangıçta seçmeli olarak okutulan din dersleri 1979 yılından itibaren 
bütün ilk ve orta dereceli devlet okullarında zorunlu hale getirildi. Din 
dersleri normal okul saatleri içinde ve Malay dilinde verilmektedir. 
Müslüman olmayan öğrenciler kendi inançlarındakiı din derslerini veya 
moral dersini almakla yükümlüdür. Ayrıca 1997'den itibaren ülkedeki bütün 
devlet ve özel yüksek öğretim kurumlarında İslâm medeniyeti adıyla 
zorunlu bir dersin okutulması kararlaştırıldı, ancak bu karar Çinliler'in ve 
gayri müslim kesimlerin şiddetli tepkisiyle karşılaştı. İlk, orta ve lise 


seviyesindeki din dersleri genellikle İslâm dini ve esaslarının öğretimiyle 
sınırlı kalırken yüksek öğretim kurumlarında İslâm medeniyeti dersi daha 
akademik seviyede okutulmaktadır. Günümüzde Malezya ilk, orta ve 
yüksek öğretim olmak üzere üç aşamalı bir eğitim sistemine geçti. Bazı 
ilköğretim okullarında eğitim dili Malayca iken bir kısmında Çince veya 
Tamilce'dir. Resmi orta öğretim okullarında eğitim dili yalnız Malayca'dır. 
Özel orta öğretim kurumlarının bir kısmı Çince eğitim veren Çin 
okullarıdır. Hem ilköğretim hem de orta öğretimde yabancı dil olarak 
İngilizce zorunlu dersler arasında yer alır. Ülkedeki ilk ve orta dereceli özel 
okulların çoğunluğunu Çin okulları oluşturur. Bunlar, Eğitim Bakanlığı'nın 
denetim ve gözetimi altında kendi idari kurallarını ve eğitim müfredatlarını 
uygularlar. 


Malezya'da müslüman toplumun açtığı, Sekolah Agama Rakyat adıyla 
bilinen özel dini okulların programı eyaletten eyalete farklılık göstermekle 
birlikte genel kültür derslerinin yanı sıra Kur'an, tefsir, hadis, siyer, Arapça, 
ahlâk, hat, ferâiz, usülü'd-din vb. dersler okutulmaktadır. Ayrıca 
eyaletlerdeki dini konseyler tarafından yönetilen dini okullar vardır. Eğitim 
Bakanlığı'nın yönettiği dini okullar ise Sekolah Agama Negeri ve Sekolah 
Menengah Agama adlarıyla anılır. Bunlar İslâm din eğitimi ağırlıklı olmak 
üzere milli okul sistemini takip ettiğinden mezunlarının üniversiteye 
girebilmesi daha kolaydır ve bu sebeple sayıları giderek artmaktadır. Bu 
okullarda temel dini derslerin yanı sıra Malayca, İngilizce ve kültür dersleri 
okutulmaktadır. Özel dini okulların sayısı, resmi nitelikli dini okullarla 
eyaletlerdeki dini konseylerin yönetimi altındaki dini okulların sayısına 
göre daha azdır. Din eğitimi ağırlıklı bütün okullarda okuyan öğrencilerin 
ilköğretim ve orta öğretimi bitirme sınavlarına girme hakları vardır. Bu 
okulları bitirenlerin önemli bir kısmı Malezya üniversitelerindeki dini 
ilimlerle ilgili bölümlere girerken bazıları Ortadoğu Arap ülkelerine 
gitmektedir. Ülkede ayrıca din görevlisi (imam) yetiştirmek için Ma“hedü 
tahfiz adı verilen orta ve yüksek öğrenim seviyesinde otuz bir eğitim 
kurumu bulunmaktadır. 2000'li yılların başından itibaren hükümet farklı 
etnik gruplar arasındaki etkileşimi ve sosyal dayanışmayı geliştirmek 
amacıyla “vizyon okullar” (Sekolah Wawasan/Vision School) adıyla yeni 
karma okullar açmaya başlamış olup halen bunların sayısı beştir. Ülkede 
yüksek öğretim alanında 1960'lı yıllara kadar sadece Malaya Üniversitesi 
adıyla bir tek üniversite bulunmaktaydı. 1949”da kurulan bu üniversitenin 


bazı birimleri Singapur'da idi. Malay kökenlilere yüksek öğrenimde daha 
fazla fırsat sağlamak amacıyla hükümet 1969 yılında Malezya Fen 
Üniversitesi'ni, 1970'te Malezya Teknoloji Üniversitesi'ni kurdu. Daha 
önce Singapur'da kurulan Malaya Üniversitesi de Singapur'un ülkeden 
ayrılmasıyla birlikte Kuala Lumpur'a taşındı. 


Günümüzde devlet üniversitesi ve yüksek öğretim kurumlarının sayısı yirmi 
kadar olup Malaya Üniversitesi ile Malezya Fen Üniversitesi bunların en 
önde gelenleridir. Yirmi dört özel üniversite, bir açık öğretim üniversitesi, 
sayıları 600'ü aşan özel üniversite koleji veya diploma ve derece veren 
bağımsız kolejler vardır. Ayrıca meslek yüksek okulları diye bilinen 
politekniklerle kilise ve misyoner teşkilâtlarına ait yüksek okullar açılmıştır. 
Devlet 


üniversitelerinde eğitim dili Malayca, özel üniversiteler ve kolejlerde 
genellikle İngilizce?dir. Yüksek öğretim seviyesindeki bazı özel Çin 
kolejlerinde Çince eğitim verilmektedir. Devlet üniversitelerinin yanı sıra 
hükümet 1995 yılından itibaren kalifiye insan gücünün sayısını arttırmak 
amacıyla özel kolejlerin eğitim faaliyetlerine destek vermeye başladı. 
Ayrıca 1997'de özel yüksek öğretimin standartlarını, öğretim kadrosunun 
yeterliliklerini, eğitimin kalitesini yükseltmeyi ve özel yüksek öğretimi 
yönlendirmeyi amaçlayan Milli Akreditasyon Kurulu oluşturuldu. 


Yüksek öğretim seviyesindeki dini eğitim ve İslâmi araştırmalar 
üniversitelerin bünyesinde fakülte ve bölümlerde, ayrıca bağımsız olarak 
açılan resmi ve özel yüksek öğretim kurumlarında yapılmaktadır. 1959'da 
Malaya Üniversitesi'nde İslâmi Araştırmalar Bölümü, 1970'te Malezya 
Milli Üniversitesi'nde İslâm Araştırmaları Fakültesi açıldı. Daha sonra 
Malaya Üniversitesi'ne bağlı İlâhiyat, Usülüddin ve İslâmi Eğitim 
fakülteleri kurulurken 1980'de Trengganu'da Sultan Zeynelâbidin İslâm 
Üniversitesi açıldı. Bu üniversitede İslâmi ilimlere ait bölümler yanında 
İslâm ağırlıklı uluslararası ilişkiler, ekonomi ve yönetimle ilgili bölümler 
bulunmaktadır. Malezya Milli Üniversitesi içinde İslâm Araştırmaları 
Akademisi adıyla ayrı bir birim kurularak bünyesinde Şeriat ve Usülüddin 
fakülteleri oluşturuldu. İlk defa Malaya Üniversitesi ile Malezya Milli 
Üniversitesi bünyesinde açılan dini ilimler ve İslâmi araştırmalarla ilgili 
programlar daha sonra hukuk, usülüddin, Arap dili, İslâm medeniyeti, 


Kur'an ve Sünnet, davet gibi isimler taşıyan bölüm veya fakültelerde 
uygulamaya kondu. Ayrıca 1983 yılında Kuala Lumpur'da bazı İslâm 
ülkelerinin desteğiyle Malezya Uluslararası İslâm Üniversitesi kuruldu. 
Türkiye dahil İslâm Konferansı Teşkilâtı”na üye bazı ülkelerin 
Malezya'daki büyükelçileri üniversitenin mütevelli heyeti üyeleri 
arasındadır. İslâmi değerleri ve prensipleri bütün disiplinlere entegre etmeyi 
ve bilginin İslâmileştirilmesini hedefleyen bir öğretim programı sunmayı 
amaç edinen üniversite kısa sürede İslâm dünyasından çok sayıda öğrenci 
ve öğretim kadrosu çekmeyi başardı. Eğitim dili İngilizce ve Arapça olan 
bu üniversite gayri müslim öğrencilere de açık olup günümüzde İlâhiyat, 
Fen, Edebiyat, Mühendislik, Hukuk, Tıp, Eczacılık, Diş, Hemşirelik, 
Eğitim, Ekonomi, Mimarlık ve Güzel Sanatlar olmak üzere on dört fakültesi 
vardır. 


etti. Bunlardan ilki, hükümet aleyhtarı propaganda yaptığı ve eğitim 
faaliyetinde başarısız olduğu gerekçesiyle Sekolah Agama Rahyat tipindeki 
özel dini okullara 2002 yılından itibaren devlet bütçesinden mali desteğin 
kesilmesidir. Ancak bu uygulama İslâmcı muhalefet partisinin şiddetli 
tepkisine uğradı. Diğeri de küresel bir çağda Malezyalılar'ın yeni teknolojik 
gelişmeleri takip edebilmelerini kolaylaştırmak amacıyla matematik ve fen 
derslerinin bütün devlet okullarında İngilizce olarak okutulması 
zorunluluğunun getirilmesidir. Bu uygulama da hem Malaylı hem Çinli bazı 
kesimler tarafından eleştirildi. Buna rağmen 2008 yılından itibaren 
matematik ve fen derslerinin sınavlarının İngilizce yapılması kararlaştırıldı. 
Son yıllarda Malezya'da pazar ekonomisine duyarlı ve dışa açık bir eğitim 
politikası geliştirilmekte olup İngiltere, Avustralya ve Singapur?daki bazı 
üniversiteler ülkede şubeler açarak yüksek öğretim faaliyetine başladılar. 
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İsmail Hakkı Göksoy 


TA'LİMİYYE 
(Ağalzil) 


Nasların, dolayısıyla dini gerçeklerin sadece mâsum imamın öğretimiyle 
bilinebileceğini ileri süren Ismâiliyye'ye verilen adlardan biri. 


Sözlükte “bilmek, bir şeyin mahiyetine vâkıf olmak” anlamındaki ilm 
kökünden türeyen ta'lim “bir şeyi başkasına öğretmek” demektir. Bundan 
gelen ta'limiyye ise dini gerçeklerin sadece mâsum imamların öğretmesiyle 
bilinebileceğini iddia eden grupları ifade eder. Mezhepler tarihinde nasların 
bâtıni mânalarını benimsemeleri sebebiyle Bâtıniyye, yedili devir sistemini 
kabul ettikleri için Seb*iyye, İbâhiliğe meylettikleri için İbâhiyye gibi 
nitelemelerle anılan İsmâiliyye fırkası insanların ileri sürecekleri görüşlerin 
birbirinden farklı, hatta zıt olabileceğini, bu sebeple dini metin ve 
gerçeklerin ancak mâsum imam tarafından öğretilmesi suretiyle öğrenilip 
uygulanabileceğini söylemiş, bu sebeple Ta'limiyye'nin yanı sıra 
Mezhebü't-ta'lim 


ve Ehlü't-ta'lim diye de anılmıştır. Özellikle Doğu İslâm dünyasında yaygın 
bir ekol olan İsmâiliyye'ye nisbet edilen Ta*limiyye ismi büyük ihtimalle 
ılk defa Gazzâli'nin eserlerinde yer almıştır (Fedâ'ihu'l-Bâtıniyye, s. 11, 
17). Gazzâli kendi döneminde hakikati arayanları kelâmcılar, felsefeciler, 
tâlim ehli ve mutasavvıflar şeklinde dört kısma ayırmış, özellikle 
Ta'limiyye'nin çözülmesi zor meselelerinin bulunduğunu belirterek 
düşüncelerinin tutarsızlığını ortaya koymuştur (el-Münkız, s. 52-61). 
Şehristâni”ye göre ise İsmâililer, Horasan bölgesinde Ta'limiyye ismiyle 
anılmıştır (el-Milel, I, 192). 


Tâlim düşüncesinin İsmâiliyye?de ortaya çıkması ve geliştirilmesi 
genellikle Hasan Sabbâh'a nisbet edilmektedir. Hasan Sabbâh yeni bir 
sistem olarak “ed-da'vetü”l-cedide” adıyla Nizâri İsmâiliyye'nin 
prensiplerini vazetmiş, Allah'ın akıl ve istidlâl yoluyla değil ancak mâsum 
ımamın öğretmesiyle bilineceğini ileri sürmüş, takipçileri de bunun 
gelişmesine yardımcı olmuştur. Şehristâni'nin Hasan Sabbâh'a atfen 


naklettiğine göre Allah'ın bilinmesi konusunda zâhir ulemâsının 
yapacakları açıklamalar iki ihtimal taşır. Allah ya öğreticiye ihtiyaç 
duymadan sadece akli istidlâl ile ya da bir öğreticinin öğretmesiyle 
bilinebilir. Birinci ihtimale göre başkasının istidlâlini reddetme imkânı 
yoktur, çünkü onu reddetmek bir tür öğretme eylemidir. Şu halde sadece 
öğretim (tâlım) yöntemi isabetlidir. Hasan Sabbâh'a göre hakkın alâmeti 
birlik, bâtılın alâmeti çokluktur. Birlik yalnız imamın öğretmesiyle 
sağlanabilir, çokluk ise ınsanların re'y ve görüşlerinden kaynaklanır. 
Tevhidin gerçekleşebilmesi için nübüvvetle, nübüvvetin gerçekleşebilmesi 
için imâmetle birlikte bulunması gerekir. İmâmet kurumunun başında 
bulunan mâsum imam ise bütün gerçeklerin öğreticisidir (a.g.e., 1, 195- 
198). 


İsmâiliyye'yi tâlim fikrine yönlendiren düşünce nasların zâhir ve bâtınının 
bulunduğu iddiasına dayanır. Bâtıniyye”ye göre akli istidlâl yoluyla hakkın 
bilinememesinin asıl sebebi nasların sadece zâhiriyle yetinilmesidir. 
Halbuki asıl amaçlanan şey gizli ve bâtıni mâna olup bunu da sadece imam 
bilebilir. Felsefe tarihinde ele alınan düşünce sistemlerine göre bilgi, büyük 
çoğunlukla duyuların yanı sıra onları düzenleyen akli düşünce ve istidlâlden 
kaynaklanır. Kutsal metin ve haberlere dayanan dini düşüncede ise bu 
metinlerin ve haberlerin anlaşılıp yorumlanması konusunda kaçınılmaz 
şekilde akla başvurulmuş, İslâm dininde özellikle âlimlerin taklide 
sapmadan elden gelen gayreti sarfetmeleri istenmiştir. Mâsum imam 
ıddiasına gelince bunu ileri süren Bâtıniyye konuyla ilgili olarak hiçbir 
objektif delile sahip değildir. Esasen İslâm tarihinin daha çok kriz 
dönemlerine rastlayan bu sofist telakkiye ilgi gösterenlerin sayısı çok az 
olmuştur. 
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Mustafa Öz 


TA'LİMÜ”I-MÜTEALLİM 


(eril gö) 
Burhâneddin ez-Zernücü'nin (6. 593/1196) eğitim ve öğretime dair eseri 


(bk. ZERNÜCİ). 


TÂLİP 
o) 


Hadis öğrenmeye yeni başlayan, kendini hadis öğrenimine veren kimse 
anlamında bir terim 


(bk. MUHADDİS). 


TALİP 
(ll) 
Bir tarikata girmek isteyen kişi anlamında tasavvuf terimi 


(bk. SÜLÜK). 


TALK b. ALİ 


(ele üe öle) 
Ebü Ali Talk b. Ali (Sümâme) b. Talk es-Sühaymi el-Hanefi el-Yemâmi 
Sahâbi. 


Hicaz bölgesinin doğusunda Yemâme'de yaşayan Beni Hanife kabilesine 
mensuptur. Hicretin ilk yılında (622) kabilesinden Selmâ b. Hanzale es- 
Sühaymi başkanlığındaki bir heyetle Medine'ye geldi. Kafilede aynı 
kabileden Müseylimetülkezzâb da vardı. Remle bint Hâris el-Ensâriyye'nin 
evinde misafir kalan heyettekiler, Müseylime'yi Medine dışında eşyalarının 
başında bırakarak Hz. Peygamber'in huzuruna çıktılar ve müslüman 
oldular. Medine'de kaldıkları sürece Kur'an ve dini bilgiler öğrendiler. Harç 
karma işinde usta olan Talk b. Ali o sıralarda inşa edilmekte olan Mescidi 
Nebevi'nin yapımında çalıştı. Resülullah da, “Şu Hanefi gerçekten harç 
ustasıymış” diyerek onu takdir etti. Medine'de bir müddet kalan heyeti 
Resül-i Ekrem hediyelerle memleketine uğurladı. 


Talk b. Ali'nin anlattığına göre, Beni Hanife heyeti Resülullah'a 
memleketlerinde bir kilise bulunduğunu söylemiş, ayrıca kendisinden bir 
miktar abdest suyu vermesini istemişti. Resül-i Ekrem abdest aldıktan sonra 
artan suyu bir kırbanın içine dökerek onlara verdi ve memleketlerine 
vardıklarında kiliseyi yıkmalarını, yerine bu suyu serperek oraya bir mescid 
yapmalarını istedi. Heyettekiler memleketlerinin uzak, havanın da çok sıcak 
olduğunu, oraya varıncaya kadar bu suyun buharlaşacağını söyleyince Hz. 
Peygamber kırbaya su ilâve etmelerini tembih etti. Bunlar Yemâme'ye 
döndükleri zaman kiliseyi yıktılar, yerine abdest suyunu serperek orada bir 
mescid inşa ettiler. Bu mescidde Talk b. Ali ezan okudu. Yine Talk b. 
Ali'nin belirttiğine göre kilisenin rahibi ezanı işitince onun hak söz ve 
gerçek çağrı olduğunu belirterek oradan ayrıldı, bir daha da geri dönmedi 
(Nesâi, “Mesâcid”, 11). Resülullah'ın yanında bulunduğu sırada Talk b. 
Aliyi bir akrebin soktuğu, Hz. Peygamber'in ona okuyup akrebin soktuğu 
yeri eliyle meshettiği zikredilmiştir (İbn Hacer, el-İşâbe, V, 563). Talk b. 


Ali'den oğlu Kays, kızı Halde (Hâlide), Abdurrahman b. Ali b. Şeybân ve 
Abdullah b. Bedr hadis nakletmiştir. Talk'ın rivayetleri Abdürrezzâk b. 
Hemmâm, Ebü Bekir İbn Ebü Şeybe, Ahmed b. Hanbel, İbn Mâce, Ebü 
Dâvüd, Tirmizi, İbn Huzeyme ve İbn Hibbân gibi ilk dönem 
muhaddislerinin kitaplarında yer almış olup bunları Ahmed b. Hanbel el- 
Müsned”'inde (IV, 22-23); Taberâni ise el-Mu“cemü”-kebir'inde (VT, 330- 
338) toplamıştır. 
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Nuri Topaloğlu 


TALKIN 


(bk. TELKİN). 


TALMUD 


Yahudi sözlü geleneğinin ve Rabbâni hukukunun temel eseri. 


Talmud “I-m-d” kökünden gelen “çalışma, öğrenme, öğretim” mânasında 
İbrânice bir kelimedir. Aynı kökten türeyen talmid (Ar. tilmiz) “öğrenci” 
anlamındadır. Yahudi geleneğinde Tevrat'ın yorumu olarak görülen Talmud 
hukuki, etik, felsefi-teolojik ve tarihi konular üzerine “rabbi/rabban” diye 
anılan yahudi din âlimleri tarafından yapılmış (m.s. 1I-VT. yüzyıllar) 
tartışma ve yorumlardan meydana gelen öğretiyi 1fade eder. Mişna ve 
Gemara adlı iki bölümden oluşur. Tanah'tan (Ahd-i Atik) sonra en kutsal 
yahudi metni kabul edilen Talmud, Tevrat ve diğer Ahd-i Atik bölümleri 
üzerine tefsir mahiyetindeki Midraş metinleriyle birlikte Rabbâni literatürü 
teşkil eder. 


Rabbâni gelenekteki inanışa göre Tanrı, Sinâ dağında Hz. Müsâ'ya yazılı 
Tevrat'ın (Torah şebikhtav) yanı sıra onun açıklaması niteliğindeki sözlü 
Tevrat'ı da (Torah şebe'al pe) vermiş, bu Tevrat şifahi yolla Müsâ'dan 
Yeşu'ya, ardından sırasıyla İsrâiloğulları'nın ileri gelenlerine (hâkimler), 
peygamberlere, büyük meclis üyelerine, yazıcılara, nihayet yahudi din 
âlimlerine aktarılmış (Pirke Aboth, 1/1), milâttan sonra TlI-VTI. yüzyıllar 
arasında bu âlimler tarafından Mişna, Tosefta ve Talmud metinlerini 
oluşturacak biçimde derlenmiştir. Tevrat'ta Tanrı'nın Sinâ dağında Müsâ'ya 
hitaben söylediği, “Taş levhaları ve yazdığım şeriat ve emirleri öğretmek 
için sana vereceğim” ifadesinde geçen (Çıkış, 24/12) “taş levhalar”, 
“şeriat”, “emirler” ve “öğretmek” lafızları sırasıyla on emir, Tevrat kitabı, 
Mişna ve Gemara şeklinde anlaşılmıştır (Berakoth, Sa). Bu Ortodoks inanca 
karşılık Ortodoks dışı yahudi ilim çevrelerinde ikili Tevrat şeklindeki 
anlayışın, rakip din olarak yükselen Hıristiyanlığın yahudilere yönelttiği 
kutsal metnin anlamını tahrif etme suçlaması karşısında Talmud öğretisi 
içinde ortaya çıkmış bir mit olduğu görüşü ileri sürülmüştür (Neusner, 
Contemporary Jewish Religious Thought, s. 674-675). Tevrat kelimesi, 
Yahudilik”teki geniş kapsamlı kullanımına paralel şekilde İslâm 
geleneğinde de bütün yahudi dini metinlerini, yani başta Mişna ve Talmud 
olmak üzere bütün sözlü geleneği kapsayacak biçimde kullanılmıştır. Ayrıca 


müslüman âlimler arasında, Kur'ân-ı Kerim'de bahsi geçen Tevrat”la ilgili 
tahrıfin onun tefsiri olan Mişna'yla ilgili olduğunu, Hz. Müsâ'nın yazdığı 
Mişna'nın yahudi âlimleri tarafından kendi sözlerini kattıkları Talmud 
yoluyla bozulduğunu ileri sürenler olmuştur (bk. TAHRİF; TEVRAT). 


Sözlü gelenek veya yorum geleneği ilk defa, İkinci Mâbed döneminde (m.ö. 
TI. yüzyıl) ortaya çıkan üç büyük yahudi mezhebinden âlimlerin ağırlıkta 
olduğu Rabbâni Yahudiliğin öncüleri konumundaki Ferisiler tarafından 
geliştirilirken Sadükiler diye bilinen, daha ziyade din adamı (kohen) 
sınıfının oluşturduğu grup tarafından reddedilmiştir. İslâm döneminde 
(VTULIX. yüzyıllar) bugünkü Irak'ta Talmud Yahudiliği”ne karşı bir mezhep 
biçiminde ortaya çıkan, ancak kökeni çok daha önceye giden Karâiler, 
Tevrat'ın basit yorumunu kabul ederken Tevrat'ın lafzi mânasını aşan 
yorum tekniğini ve bu tekniğe dayanarak oluşturulan Talmud'un vahiy ve 
otorite olma özelliğini kabul etmemiş, bu anlamda sadece yazılı Tevrat”ı 
esas alıp Rabbâni Yahudilık”'ten ayrılmıştır. Rabbâni otoriteyi ve sözlü 
geleneği reddeden gruplara Talmud'da da atıf yapılmıştır (Sanhedrin, 99b). 


Rabbâni literatürde, Hz. Müsâ'ya yazılı Tevrat'ın yanında onun tam 
mânasını ortaya koymak üzere sözlü Tevrat'ın verildiği şeklindeki inancı 
desteklemek için Tevrat'ta yer alan bazı muğlak ve çelişkili ifadelerin yahut 
Tevrat'ta yer almadığı halde kendisine atıf yapılan birtakım açıklamaların 
varlığına dikkat çekilmiştir (meselâ bk. Tesniye, 16/3-4, 8, 12/21; Levililer, 
16/31). Yine Tesniye kitabında yer alan, “O göklerde değil ... Tanrı'nın sözü 
size çok yakındır; uymanız için ağzınızda ve yüreğinizdedir” ifadesi (30/12, 
14) şifahi yorum geleneğinin onaylanması şeklinde kabul edilmiş (Baba 
Metzia, 59b), yorum geleneği olmadan Tevrat'ın doğru anlaşılamayacağına, 
hatta okunamayacağına işaret edilmiştir (Shabbath, 31a). Bu geleneğin 
sözlü yolla aktarılması, Tevrat prensiplerinin yeni durum ve şartlara 
uyarlanarak canlılığını ve gelişimini sürdürmesi ihtiyacına atıfla 
açıklanmıştır. Geç Roma döneminde unutulma ve kaybolma tehlikesine 
karşı yazıya geçirilen sözlü Tevrat, Rabbâni gelenek tarafından 1fade 
edildiği üzere bir yandan getirdiği yeni kurallar ve açıklamalar yoluyla 
yanlış yorumlanma veya ihlâl edilme tehlikesine karşı yazılı Tevrat'ın 
etrafında bir nevi koruyucu duvar görevi görmekte, diğer yandan zıt 
görüşlere yer vermesi sebebiyle Tevrat'ın var olduğu kabul edilen yetmiş 
farklı yönünü, yani çok anlamlı yapısını ortaya koymaktadır (Pirke Aboth, 


un). 


“Tekrar edilmiş, ezberlenmiş, öğrenilmiş” mânasındaki Mişna, “tannaim” 
(tekrar edenler) diye isimlendirilen ve Kudüs'te yaşayan ilk nesil rabbilere 
(m.s. I-II. yüzyıllar) dayandırılan hukuki öğretiyi ifade eder. Tevrat'taki 
hukuki/şer'i hükümleri (hakahak) belli bir düzen çerçevesinde anlaşılır ve 
sistematik biçimde ele alan Mişna aynı zamanda yahudi hukukuna yönelik 
ilk kanunlaştırma faaliyetine karşılık gelir. Altı ana bölüm ve altmış üç alt 
bölümden oluşur. Altı ana bölüm Zeraim (dua, yeme içme ve ziraatla ilgili 
hükümler), Moed (bayramlar), Naşim (evlilik ve aile hayatıyla ilgili 
hükümler), Nezikin (sivil ve cezai hükümler), Kodaşim (mâbed ve kurban 
ibadetiyle ilgili hükümler) ve Tohorot'tur (ritüel temizlikle ilgili hükümler). 
“İlâve” mânasındaki Tosefta ise yine tannaime dayanmakla birlikte 
Mişna'ya girmemiş farklı yorumları içeren, Mişna'ya ilâve mahiyetindeki 
öğretiyi Ifade eder. Mişna ile aynı iç düzene sahip olan Tosefta'da 
diğerinden farklı şekilde rabbilerin isimlerine, hukuki hükümlere ve 
menkıbevi bilgilere yer verilir. Her iki metnin dili de İbrânice'dir. Daha 
büyük otorite sayılan Mişna'nın III. yüzyılın başlarında Rabbi Yehuda ha- 
Nasi, Tosefta'nın ise bundan bir veya iki asır sonra Rabbi Hiyya bar Abba 
ve talebesi Rabbi Oşaya tarafından derlendiği kabul edilir. Mişna'nın tek 
ciltlik, daha hacimli olan Tosefta'nın ise altı ciltlik İngilizce baskıları 
mevcuttur. 


Mişna dışında kalan hukuki görüşleri (baraytot) ve “amoraım” (konuşanlar) 
denilen ikinci nesil rabbiler (I1I- VT. yüzyıllar) tarafından Mışna ve baraytot 
hükümlerine yapılan yorumları içeren öğretiye ise Gemara (tamamlama) adı 
verilir. Mişna ve Gemara'nın birleşiminden oluşan geniş hacimli literatür 
ise Talmud diye isimlendirilir. Gemara ve Talmud tabirleri genellikle 
birbirinin yerine geçecek biçimde kullanılır. İbrânice ve yerel Ârâmice 
karışımı olan Talmud, ilgili Mişna hükmünün ardından bu hüküm üzerine 
amoralm tarafından ortaya konan tartışma ve açıklamaları (Gemara) içerir. 
Mişna'dan farklı olarak Gemara sistematik bir yapıya sahip değildir, yani 
farklı ve zıt görüşlere aynı anda yer verir ve tartışmaları her zaman 
neticelendirmez. Ayrıca hem hukuki-pratik hem de felsefi-teolojik ve tarihi- 
menkıbevi konuları ele alır. Esasen Talmud'da Mışna hükümlerinden 
hareketle, fakat bu hükümleri aşacak şekilde, söyleniş biçimi, kelime 
seçimi, tekrar ve zıtlık gibi nüanslardan 


hareketle rabbilerin Tevrat'taki her bir konu, pasaj veya esasla ilgili tartışma 
ve münazara biçiminde ortaya konmuş açıklama ve görüşleriyle bu 
hükümlerin Tevrat'taki dayanakları yer alır. Bu öğreti biri Filistin, diğeri 
Bâbil”de yaşayan amoraim tarafından iki ayrı gelenek halinde oluşturulduğu 
için Filistin Talmudu (Talmud Yeruşalmi veya Talmud Erets Yisrael) ve 
Bâbil Talmudu (Talmud Bavlı) diye bilinen ve Mişna bölümleri, metot, 
içerik ve Ârâmice dil açısından farklılıklar taşıyan iki ayrı Talmud 
koleksiyonu mevcuttur. Bu koleksiyonların derlenme yerleri ve tarihleriyle 
her iki Talmud'da ismi geçen rabbiler hakkında kesin bilgi yoktur. 


400 yılı civarında derlendiği kabul edilen Filistin Talmudu, Kudüs'ün 
kuzeyinde yer alan ve son Sanhedrin'in (büyük yahudi dini mahkemesi) 
kurulduğu yer olan Taberiye'deki (Galile) yahudi din âlimleri tarafından 
meydana getirilmiştir. Bu Talmud'un İbrânice'de Kudüs Talmudu diye 
isimlendirilmesinin sebebi söz konusu yahudi din âlimlerinin Kudüs'ten 
Taberiye'ye göç eden rabbiler olmasıdır. O dönemde Filistin'de yaşayan 
İsrail toplumunun büyük ölçüde ziraatla uğraşması sebebiyle zirai 
hükümlere geniş yer verilen bu Talmud, gerek Roma baskısı altında daha 
kısa sürede hazırlanması gerekse tartışma gücünün ve ele aldığı konuların 
sınırlı oluşu sebebiyle Bâbil Talmudu'na nisbetle daha az muteber kabul 
edilir. Mişna'nın ilk dört bölümüne ait Gemara'nın tamamına yakın bir 
kısmını ve son bölümden kadınlarla ilgili temizlik konusunu ele alan 
“niddah”yı içerir. Dili İbrânice ve Batı Ârâmice karışımı olan Kudüs 
Talmudu'nun ilk basımı 1523-1524”te Venedik'te yapılmış; Krakov, 
Krotoşin, Şitomir ve Vılna”da çeşitli tefsirleriyle birlikte tekrar basılmıştır. 
Bilinen tek tam yazma nüshası (1289) Leiden University Library'de 
bulunmaktadır. Kısmi çevirilerinin yanı sıra Fransızca (1871-1889) ve 
İngilizce'ye (1982-1986) tam tercümeleri mevcuttur. 


600'lü yılların başlarında derlendiği kabul edilen Bâbil Talmudu ise Pers- 
Sâsâni yönetimindeki Bâbilli yahudi âlimlerince bugünkü Irak'ta 
oluşturulmuştur. Bâbil yahudileri için fazla uygulama alanına sahip 
olmayan ziraat bahsinin yanı sıra mâbedin yokluğunda artık karşılığı 
bulunmayan ritüel temizlikle ilgili hükümleri dışarıda bırakacak şekilde 
Mişna'nın 2-5. bölümleri üzerine yapılmış Gemara ile ilk bölümden 
“berakoth” (dualar) ve yine son bölümden “niddah” bahislerini içerir. Dili 
İbrânice ve Doğu Ârâmice karışımıdır. Bâbil Talmudu”nun VI. yüzyıla 


kadar sabit olmayan bir metin özelliğine sahip bulunduğu, “tsaboraim” diye 
isimlendirilen sonraki rabbilerin redaksiyonuyla son şeklini aldığı kabul 
edilmektedir. İlk defa ayrı bölümler halinde 1484'te Soncino”da basılmış, 
tam metni ve tefsirleri bir arada 1520-1523 yıllarında Venedik'te, ardından 
Basel, Krakov, Lublin, Amsterdam, Frankfurt, Prag, Varşova, Viyana ve 
Vilna'da yayımlanmıştır. Kısmi çevirilerinin yanı sıra İngiltere (Londra 
1932-1952) ve Amerika'da (Atlanta 1984-1995) tam İngilizce tercümeleri 
neşredilmiştir. Bilinen en tam el yazması metni (1342) Royal Library of 
Munich'te korunmaktadır. 


Bâbil Talmudu, Bâbilli yahudi âlimlerinin sahip olduğu serbest ortam 
sayesinde daha yüksek entelektüel düzey, akademik tartışma ve müzakere 
(soru, itiraz, cevap ve delillendirme) üslübuyla görünürde birbirine uzak 
konu ve kavramlar arasında karşılaştırma yöntemiyle hazırlanmış, düzen ve 
açıklık üzerine kurulu Mişna'nın aksine konular dağınık ve soyut biçimde 
ele alınmıştır. Farklı dönemlere ait kaynakları (tannaıitık, amoraik ve post- 
amoraik) ihtiva eden Bâbil Talmudu hukuki, etik, mistik ve teolojik 
rivayetlere, birbirine karşıt görüşlere, Kudüs Talmudu'ndan farklı şekilde 
cin ve melek inancına, büyü ve astrolojiyle ilgili konulara, menkıbevi 
bilgilere de yer verir. Bu özelliğinden dolayı Kudüs Talmudu”'ndan daha 
büyük otoriteye sahiptir ve en çok itibar gören Rabbâni metindir. Bâbil 
Talmudu, yahudi hukuku ve yahudi dini hayatı için temel kaynak olarak 
görülmüş, Ortaçağ boyunca en önemli yahudi ilim ve eğitim kaynağı 
niteliğiyle yüksek yahudi din akademileri olan yeşivalarda temel eser 
şeklinde okutulmuştur. Diğer hukuki metinlerin yanı sıra Talmud'un 
öğrenilmesi günümüzde de Ortodoks yahudilerce erkekler için dini veci-be 
kabul edilmektedir. 


Her iki Talmud üzerine sonraki dönemlerde yahudi âlimleri tarafından 
çeşitli yorumlar ortaya konmuş, ayrıca Talmud'un anlaşılması zor 
ifadeleriyle yabancı (Grek ve Latin) kelimeleri açıklamak üzere X. 
yüzyıldan itibaren çeşitli sözlükler hazırlanmıştır. Talmud'un farklı 
bölümlerine dair ilk tefsiri Bâbil yahudi cemaatinin dini liderleri 
konumundaki âlimler (geonim, IX-XI. yüzyıllar) yapmış, bu yorumlar soru- 
cevap şeklindeki Responsa literatürü içinde yer almıştır. Daha sonra Batı 
Avrupa ve Kuzey Afrika'daki yahudi âlimleri (rişonim, XI-XV. yüzyıllar) 
farklı yorum teknikleri geliştirmiştir. Aynı zamanda Tanah (Ahd-i Atik) için 


yaptığı tefsiriyle bilinen yahudi âlimi Raşi'nin (6. 1105) kapsamlı Talmud 
tefsiriyle “tosafist” diye isimlendirilen Ortaçağ Aşkenaz yahudi âlimlerinin 
çelişik veya anlaşılmaz görünen Talmud pasajlarına yaptıkları yorumlar 
(tosafot — ılâveler) en iyi bilinen Talmud tefsirleri olup bunlar Talmud'un 
çoğu baskılarında yer almış ve Talmud metniyle birlikte Batı Avrupa'daki 
yahudi akademilerinde okutulmuştur. Tosafistlerin metodu zamanla diğer 
yahudi cemaatlerinde bilhassa İspanya'da da benimsenmiştir. Daha ziyade 
Talmud üzerine edebi yorumu esas alan ve Talmud”daki düşünce birliğini 
ortaya koymayı amaçlayan söz konusu “aggadık” tefsirlerden farklı olarak 
önce Yitshak Alfasi (6. 1103), ardından İbn Meymün (6. 1204) gibi âlimler 
Talmud'la ilgili “halakhik” tefsirlerde eleştirel yorumu esas almış, kaynak 
karşılaştırmasından hareketle sahih görüşlere dayalı ve kendi içinde tutarlı 
bir yahudi hukuku oluşturmaya çalışmıştır. Alfasi'nin hukuk tefsiri sonraki 
dönemlerde yahudi hukuk metinlerinin (Mişne Tora, Şulhan Aruh vb.) 
oluşturulmasına örnek teşkil etmiştir. XV-XVII. yüzyıllarda İbn Rüşd 
kanalıyla Aristo mantığına dayalı tefsirler meydana getirilmiştir. Talmud 
çalışmaları kapsamında ayrıca müstensih hataları ile diğer yanlışları 
gidermek için başta Raşi olmak üzere çeşitli âlimler tarafından metin 
düzeltmeleri gerçekleştirilmiştir. XIX. yüzyıldan itibaren reformist ve 
muhafazakâr yahudi âlimlerinin öncülüğünde Talmud'a yönelik bilimsel 
metin tenkidi çalışmaları başlatılmış, Talmud'un vahiy kaynaklı değil tarih 
içinde insan eliyle meydana getirilmiş bir metin olduğu yahut ciddi 
redaksiyon geçirdiği ve çoğu bölümlerin ne zaman, kimler tarafından 
yazıldığının kesin biçimde bilenemeyeceği şeklinde görüşler ileri 
sürülmüştür. Bu görüşler, Talmud'u vahiy mahsulü diye gören Ortodoks 
yahudi çevrelerinde reddedilmekle birlikte bazı Ortodoks Talmud âlimleri 
(Saul Lieberman, David Weiss Halivni vb.) tarafından Talmud'un dini 
açıdan önemini zedelemeyecek şekilde tarihi metin tenkidinden istifade 
yoluna gidilmiştir. 


Talmud'un Rabbâni veya geleneksel Yahudilik”te sahip olduğu kutsallık ve 
önemden dolayı hıristiyanlar Yahudiliğin özünü Tevrat'tan çok Talmud'un 
oluşturduğunu, yahudilerin Talmud'a Kitâb-ı Mukaddes gibi kutsallık 
atfettiğini ve bunun onların Hıristiyanlığa geçişlerini engellediğini 
düşünmüş, bu sebeple Talmud ve ilgili literatür hıristiyan polemiklerinin 
baş hedefi durumuna gelmiştir. XIII. yüzyıldan itibaren 


hıristiyanlara ve yahudi olmayanlara yönelik karşıt ifadelerle İsâ ve 
Meryem'i aşağıladığı, Kitâb-ı Mukaddes'e ters ve gayri ahlâki ifadeler 
içerdiği gerekçesiyle Avrupa'da çeşitli dönemlerde Talmud'un okunması 
yasaklanmış, toplatılmış ve yakılmıştır. İlk defa, Hıristiyanlığa geçen Parisli 
bir yahudinin Papa XII. Gregory'ye Talmud'da Hıristiyanlığa ve yahudi 
olmayanlara yönelik olumsuz ifadelerin yer aldığına dair suçlamada 
bulunmasının ardından papa yahudilere ait kitapları toplattırıp içinde söz 
konusu ifadelerin geçtiği nüshaların yakılmasını emretmiştir. Talmud'un ve 
diğer yahudi kitaplarının ilk yakılma hadisesi bu şekilde Paris'te 1242'de 
cereyan etmiş, sonraki tarihlerde de Fransa'nın farklı bölgelerinde 
tekrarlanmıştır. İspanya'da ve Portekiz'de yahudilerden Talmud”'da yer alan 
Hıristiyanlığa yönelik problemli ifadeleri silmeleri istenmiş, Talmud'a el 
koyma ve yakma cezaları yürürlüğe konmuştur. Bu cezalar her zaman 
uygulanmasa da Talmud'un yahudiler tarafından çoğaltılmasını ve üzerinde 
çalışılmasını güçleştirmiş, bu yüzden birçok Talmud nüshası sansürlü 
basılmıştır. Reform karşıtı hareket doğrultusunda Talmud'a ve bütün İbrâni 
literatürüne yönelik en şiddetli hücum ise XVI. yüzyılda İtalya'da ortaya 
çıkmış (1553), bu tutum yahudi literatürüne el konması ve yakılması 
şeklinde XVTLİ. yüzyıla kadar devam etmiştir. Buna karşılık Polonya'da 
(Lublin) ve Osmanlı topraklarında (Selânik) yahudiler tarafından Talmud 
basılmaya başlanmıştır (1559). Son yakma olayı 1757'de Polonya'da 
cereyan etmiştir. 


Öte yandan Talmud, Yahudilik içinde de kutsallık ve otorite olma 
bakımından tenkide tâbi tutulmuştur. Geçmişte Sadükiler'in ve daha sonra 
Karâiler'in ortaya koyduğu karşıt tutumun yanında modern dönemde 
geleneksel Yahudilik karşıtı Aydınlanmacı seküler yahudiler ve Yahudiliğin 
özüne, yani Tevrat'a ve etik monoteizme dönüşü öngören reformist 
yahudiler ilkel dünya görüşünü yansıttığı, mantığa aykırı, hurafe bilgiler 
içerdiği, pratiğe/hukuka aşırı vurgu yaptığı vb. gerekçelerle Talmud'un 
vahiy ürünü ve otorite olma vasfını reddetmiştir. 


Günümüzde Talmud, Ortodoks Yahudilik için kutsiyetini, ilim ve eğitim 
alanındaki önemini hâlâ korumaktadır. Diğer yahudi mezhepleri arasında 
Talmud'u vahiy mahsulü kutsal bir metin değil dini-tarıhi bir kaynak kabul 
eden muhafazakâr Yahudilik gerek dini eğitimde gerekse din adamı 
yetiştirme programı çerçevesinde Talmud öğretimini gerekli görmekte, 


reformist Yahudilik'te de dini açıdan Talmud'un otoritesi kabul 
edilmemekle birlikte din adamlarının eğitiminde Talmud öğrenimine yer 
verilmektedir. 
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TALU, Ercümend Ekrem 


(bk. ERCÜMEND EKREM TALU). 


TÂLÜT 
(ck) 
İsrâiloğulları'nın Kur'an'da adı geçen ilk kralı. 


Kur'ân-ı Kerim'de (el-Bakara 2/246-251) İsrâiloğulları'nın kralı olarak 
kendisinden söz edilen Tâlüt, Ahd-ı Atik'te Şaul (Saul) ismiyle anılır. 
Tefsirlerde Tâlüt isminin İbrânice kökenli olduğu, “uzun” mânasındaki 
“tül”den geldiği, Süryânice”de Şâ'ul şeklinde telaffuz edildiği, çok bilgili ve 
ıri yapılı olmasından dolayı kendisine bu ismin verildiği biçiminde 
yorumlar vardır (Taberi, Câmi'u'l-beyân, II, 602; Zemahşeri, 1, 288). 
İbrânice”de Şaul “istenen, talep edilen” mânasındadır. Ahd-i Atik'te Şaul'ün 
Bünyamin kabilesinden gelen şeceresi zikredilmekte ve Kis'in (Kiş) oğlu 
olduğu bildirilmektedir (1. Samuel, 9/1-2). 


Kur'an'ın ifadesine göre İsrâiloğulları'nın ileri gelenleri Hz. Müsâ'dan 
sonra gelen bir peygamberden Allah yolunda savaşmaları ıçın kendilerine 
bir kral tayın etmesini isterler. Bu peygamber onlara Allah'ın kral olarak 
Tâlüt'u seçtiğini haber verir. Fakat onlar bu göreve kendilerinin daha lâyık 
olduğunu ileri sürerek Tâlüt”un krallığına karşı çıkarlar. Peygamber de 
onlara Allah'ın Tâlüt'u üstün kıldığını, ona ilim ve beden gücü verdiğini 
söyler; ayrıca onun hükümdarlığının işareti olarak içerisinde “sekine” ile 
Müsâ ve Hârün ailelerinden kalan eşyanın bulunduğu tabutun (ahid sandığı) 
geri verileceğini ve tabutu meleklerin taşıyacağını bildirir (el-Bakara 2/246- 
248). Sonunda Tâlüt, Câlüt'un (Golyat) ordusuyla savaşmak üzere yola 
çıkar; askerlerine Allah'ın kendilerini bir nehirle imtihan edeceğini söyler 
ve nehirden bir avuçtan fazla su içmemelerini ister. Ancak askerlerin çoğu 
nehrin suyundan bol miktarda içer ve Câlüt'a karşı savaşma güçlerini yitirir. 
Tâlüt'un uyarısını dikkate alanlar ise nehri geçip Câlüt'un ordusuyla 
savaşır; Câlüt'un karşısına çıkan Dâvüd isimli bir genç onu öldürür (el- 
Bakara 2/249-251). 


Tefsirlerde Ahd-ı Atik'teki anlatımla benzerlik gösteren bazı açıklamalar 
yer almaktadır. Kur'an'da ismi zikredilmeyen ve Ahd-ı Atik'te Şimuel 


(Samuel) olarak geçen peygamber tefsirlerde Uşmuil b. Bâli, Şem'ün veya 
Yüşa' b. Nün adıyla anılır. İsrâiloğulları ondan düşmanları olan 
Amâlikalılar?'a karşı savaşmak için Allah'ın kendilerine bir kral 
göndermesini isterler. Bir rivayete göre Allah bu peygambere evinde bir 
boynuz içinde bir miktar yağ bulunduğunu, evine gidip beklemesini ve içeri 
biri girip de yağ damlamaya başlarsa o kişiyi bu yağla meshetmesini söyler. 
Tâlüt peygamberin evine geldiğinde yağ damlamaya başlar, peygamber de 
onu kral olarak mesheder. Diğer bir rivayete göre Ise peygambere uzun bir 
değnek verilir ve kral olacak kişinin boyunun bu uzunlukta olması gerektiği 
bildirilir. Peygamber, huzuruna gelen Tâlüt'un bütün İsrâiloğulları'ndan 
daha uzun boylu olduğunu görünce İsrâiloğulları'na Allah'ın Tâlüt'u 
kendilerine kral seçtiğini söyler. Ancak İsrâiloğulları'nın ileri gelenleri 
Tâlüt'un kral soyu Yehüda”dan veya peygamber soyu Levi'den gelmediği, 
ayrıca bir sucu veya derici olduğu gerekçesiyle krallığına itiraz ederler. 
Peygamber krallık konusunda ilim ve kudretin soy ve zenginlikten daha 
önemli olduğunu, Tâlüt?a da bu hususta üstünlük verildiğini belirtir. Ayette 
geçen “ilim ve bedence genişlik” ifadesi Tâlüt'un özellikle askeri konularda 
çok bilgili, aynı zamanda heybetli ve yakışıklı olduğu şeklinde 
yorumlanmıştır. Fahreddin er-Râzi'ye göre bu ifadede liderliğin tevarüse 
değil liyakate bağlı olduğuna işaret vardır (Mefâtihu”l-gayb, VI, 173). 


Yine tefsirlerde Tâlüt'un askerlerinin 70 veya 80.000 kişiden oluştuğu, 
bunlardan ancak 4000”inin veya 313”ünün nehirden karşıya geçtiği ve 
Câlüt'un ordusuyla savaştığı, nehrin suyundan içtikten sonra uykusuzluk ve 
yorgunluk hissedenlerin geride kaldıkları nakledilir. Ahd-ı Atik'teki 
anlatımla paralellik gösteren bir diğer rivayete göre savaşta Amâlikalılar'ın 
lideri Câlüt meydan okuyunca Tâlüt onunla çarpışacak olana mülkünün 
yarısını, ayrıca kızını vermeyi vaad eder. Çobanlık yapan ve kardeşlerini 
görmek için ordunun bulunduğu yere gelen Dâvüd, Câlüt'un karşısına çıkar 
ve onu sapan taşıyla vurup öldürür. Savaşta Tâlüt ve ordusu büyük bir 
başarı kazanır. Fakat Tâlüt vaadinde durmadığı gibi Dâvüd'u çekemez ve 
onu ülkeden çıkarır. Bir diğer rivayete göre ise düşman askerlerinden 200 
veya 300 kişinin başını getirmesi şartıyla kızını ona vereceğini bildirir. 
Dâvüd istenileni yapar ve Tâlüt'un kızıyla evlenir. Halk başarısından dolayı 
Dâvüd'a meyletmeye başlayınca bunu kıskanan Tâlüt onu öldürme 
girişiminde bulunur (krş. I. Samuel, 17-20). 


Ahd-i Atik'teki anlatıma göre İsrâiloğulları'nın ileri gelenleri Peygamber 
Şimuel'den diğer milletler gibi yönetilmek için bir kral tayin etmesini 
isterler. Şimuel bu istekten rahatsızlık duyar. Ancak Tanrı bunun Şimuel”i 
değil Tanrı'nın krallığını reddetmek anlamına geldiğini söyler ve 
İsrâiloğulları'nın isteklerini kabul etmesini emreder. İsrâiloğulları'nın ısrarı 
üzerine Tanrı, Şimuel'e Şaul'ü kral seçtiğini bildirir. Şaul, İsrâiloğulları'nın 
önünde çekilen kura neticesinde kral ilân edilir (1. Samuel, 8-10). Şaul'ün 
krallık dönemi İsrâiloğulları'nın düşmanlarına karşı mücadeleleriyle geçer. 
Her iki gelenekte de Tâlüt'un sonu acıklıdır. İslâm kaynaklarına göre Tâlüt 
yaptıklarından pişmanlık duyar ve tövbe etmek ister. Her gece kabristana 
gidip ağlar. Kendisine Peygamber Uşmuıl'ın (Şimuel) kabrinde ona 
danışması söylenir. Kral kabrin yanına gelip seslendiğinde Uşmuil 
topraktan başını çıkarıp Tâlüt'la konuşur. Krala tövbesinin kabulünün Allah 
yolunda savaşıp oğullarıyla birlikte ölmesiyle mümkün olacağını söyler. 
Kırk yıl krallık yaptığı söylenen Tâlüt (Resullerin İşleri, 13/21) çeşitli 
kavimlerle savaşır ve son olarak Filistililer”le olan savaşta oğullarıyla 
birlikte öldürülür (kış. I. Samuel, 15/3-28; 31/1-6). 
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Ali Osman Kurt 


TAMBUR 


(Osb) 
Bir müsiki aleti. 


Organolojinin uzun saplı lavta türünün tipik örneklerinden biri saydığı telli 
çalgıdır. Özbek ve Uygur müsikisinde çalınan birbirine benzer iki çalgıdan 
başka İran'ın Luristan bölgesindeki Ehl-i Hak dergâhlarında, Kuzey Irak ve 
Suriye halk müsikisinde kullanılan bağlama benzeri çalgılar da tambur 
(tanbür) adını taşır. Henry George Farmer ve Curt Sachs gibi müelliflere 
göre tambur kelimesinin kökeni “küçük yay” anlamındaki Sumerce 
panturdur. Alain Daniğlou ise tamburun kökenini eski Hint dilinde 
aramıştır. Onomastikon müellifi İskenderiyeli Julius Pollux pandouros 
kelimesinin eski Yunanca'ya Asur dilinden geçtiğini yazmıştır. Tambur eski 
Yunanlı dilci Athenalos'ta pandouros, Nikomakhos'ta phandouros, 
İskenderiyeli Hesykhios”ta pandourion ve pandouris biçiminde görülür. 
Bazı İlkçağ müellifleri kelimenin kökenini Lydia dilinde bulduklarını 
söylemiştir. Slav dillerindeki pandora ve Avrupa dillerindeki bandurria, 
pandore, mandore, mandole gibi kelimeler de panturun türevleri sayılır. 
Osetyalı Vasiliy 1. Abayev, Kafkas çalgısı pandurun adının İskit dilinden 
geldiğini söyler. Adları ve biçimleri birbirine benzeyen bu Kafkas çalgıları 
Osetya'da fandir, Ermenistan'da pandir (bambirn), Çeçenistan'da pondur 
adıyla bilinir. Yaklaşık aynı çalgıya Gürcistan'da çonguri, Abhazya'da 
açengur denilir. Bu son isimlerin Türkçe”deki çöğür ve Âzerice”deki çoğur 
ıle akraba olduğu açıktır. 


Arapça metinlerde tambur ilk defa IV. (X.) yüzyılda Ebü”l-Ferec el- 
İsfahâni'nin Kitâbü”l-Eğâni'sinde geçer. Aynı dönemde Fârâbi, el-Müsika”l- 
kebir adlı eserinde “tunbür-ı mizâni” (tunbür-ı Bağdâdi) ve “tunbür-ı 
Horasâni” adıyla andığı iki tambur türünü ayrıntılı biçimde tanıtır. Daha 
sonra İhvân-ı Safâ, İbn Sinâ, İbn Zeyle ve Safiyyüddin el-Urmevi 
tamburdan bahsetmiş, Abdülkâdir-i Merâgı Makâşıdü”l-elhân ve Câmi u”|- 
elhân adlı eserlerinde çeşitli tamburları tasvir etmiştir. Merâgı'ye göre 
tanbür-ı Şirvâniyân iki telli olup gövdesi armut biçiminde, sapı perdelidir ve 


daha çok Tebriz'de kullanılır (bu saz iki telli ve iri gövdeli Türkmen, Özbek 
ve Uygur dutarlarının eski şekli olabilir). Merâgı'nın sözünü ettiği diğer bir 
tambur çeşidi tanbüre-i Türki”'dir. Bu sazın gövdesi Şirvan 
tamburununkinden küçük, sapı ise daha uzundur 


(bu da günümüzdeki Özbek ve Uygur tamburlarının eski şekli olabilir). 
Göğsü düz olan tanbüre-i Türkiye iki veya üç tel takılır. Merâgı'ye göre 
tanbür-ı Şirvâniyân veya tanbüre-i Türki yayla çalınırsa nây-ı tanbür adını 
alır. 


Türk Tamburu. Türk müsikisinde yüzyıllardan beri kullanılan tambur, 
itibarının çok arttığı XVII. yüzyılda önemli biçim değişiklikleri geçirmeye 
başlamış, boyutları, biçimi ve çalınışıyla muhtemelen aynı kökenli olduğu 
diğer tamburlardan büyük ölçüde ayrılmıştır. Bu sebeple Türk tamburu 
yalnız Türkiye'de kullanılan tek çalgı durumundadır. Osmanlı 
müsikişinasları kadar Charles Fonton ve Giambatista Toderini gibi Avrupalı 
müellifler de tamburu, sapındaki perde bağları dolayısıyla Türk müsikisi 
perde sistemini gözle görülür hale getiren ana çalgı diye kabul etmiştir. 
Bugünkü Türk tamburu X VTİ. yüzyıldan önce, anılan diğer tamburlar gibi 
armudi biçimde olduğundan ve günümüzde Türkmenistan, Doğu Türkistan 
ve Özbekistan”da kullanılan dutar, Azerbaycan âşıklarının çalgısı olan saz 
(çoğur) ve Anadolu halk çalgısı bağlama biçim bakımından birbirine çok 
benzediğinden geniş tambur ailesi içinde ele alınır. Bu aileye isim veya 
şekil benzerliği dolayısıyla daha birçok Balkan ve Asya çalgısı dahıl edilir. 


Tarihi. Osmanlı döneminde XVI. yüzyılın sonlarına kadar ud, kopuz, 
şehrüd, şeşhâne gibi telli/saplı çalgılardan biri olarak kullanılan tambur 
XVII. yüzyıldan itibaren gittikçe revaç görmeye başlamış, XVIII. yüzyılda 
lavta türünden en muteber çalgı haline gelmiştir. Kantemiroğlu”nun Kitâbü 
İlmi'i-müsiki alâ vechi”l-hurüfât'ındaki tambur diyagramının gerçekçi bir 
çizim olmadığı söylenebilir. Çünkü Türk tamburunun XVIII. yüzyıldan 
önce İran, Özbek ve Uygur tamburu gibi armudi biçimde olduğu 
anlaşılmaktadır. Levni'nin 1720 tarihli Surnâme-i Vehbisindekiler dışında 
bütün Osmanlı minyatürlerinde tambur daha doğudaki tamburlar veya 
dutarlar gibi armudi şekilde tasvir edilmiştir. Bundan dolayı özellikle X VTI. 
yüzyıldan önceki Osmanlı minyatürlerinde hangi sazın tambur, hangisinin 
şeştar veya başka bir saz olduğunu belirlemek kolay değildir. 


Tamburun Osmanlı dönemindeki gelişimi tel sayısının artması, gövdenin 
armudi biçimden uzaklaşıp yarım küreye yaklaşması ve göğsün incelmesi 
şeklinde gerçekleşmiştir. Bu sazın Kantemiroğlu”'nun verdiği tambur 
çiziminde beş telli olduğu göz önünde tutulursa gelişimin X VTİ. yüzyılda 
hızlandığı anlaşılır. Mecmüa'sının edvâr kısmında Kantemiroğlu'nun 
yazdıklarına büyük ölçüde bağlı kalan Hâşim Bey'in verdiği altı telli ve 
göğsü delik tambur çiziminin de gerçekçi sayılmadığı söylenebilir. Çünkü 
ondan epey önce gerçekçi bir tambur resmi yapan “Türk ressam” lakaplı 
İsviçreli Jean-Etienne Liotard (6. 1789) çalgıyı Charles Fonton gibi sekiz 
telli olarak tasvir etmiştir. Surnâme-1 Vehbi”deki minyatürlerde beş, altı ve 
yedi telli tamburlar görülebilir. Vehbi'nin kadın sâzendeleri gösteren 
minyatüründeki tambur ise altı tellidir. Levni'nin ve Liotard'ın tamburları 
Fonton ve Villoteau”'nunkiler gibi yanaklıdır (Yanak, eski Ortadoğu'nun 
ahşap göğüslü bütün telli/saplı çalgılarında görülen, göğsün iki yanındaki 
kırmızı ardıç bölüme verilen isimdir; XX. yüzyılın son çeyreğine kadar 
bağlama ailesinden çalgıların göğsü yanaklıydı; günümüzde göğsü yanaklı 
çalgı kalmamıştır). 1779'da İngiliz Sefârethânesi”nde verilen bir Osmanlı 
müsikisi konserini tasvir eden renkli tabloda yanaksız resmedilen iki 
tamburun üzerinde kaç tel bulunduğu anlaşılmamaktadır. Bu resme bakarak 
tamburun artık yanaksız olduğuna hükmetmek doğru değildir. Çünkü 
Liotard'ın tablosu ve Villoteau'nun verdiği resim (Description de | Egypte, 
s. 730) daha sonraki bir tarihe aittir. Belki XVTLİ. yüzyıl sonlarında 
yanaksız tamburların yapıldığı söylenebilir. Liotard'ın tambur çalan bir 
câriyeyi resmettiği tablo duvara dayalı çöğürün varlığıyla da ilgilidir. 
Burada artık armudi olmayan gövdesiyle tambur ve hâlâ armudi biçimini 
muhafaza eden çöğür gibi aynı kökenli iki çalgı yan yanadır. 


Bugün mevcut en eski Türk tamburu Londra'daki Victoria & Albert 
Museum'dadır (South Kensington Museum). Müzenin deposunda saklanıp 
teşhir edilmeyen, sadece meraklılara gösterilen bu tambur muhtemelen 
1850'lerde saraylı bir sâzende için yapılmış, bir süre kullanıldıktan sonra 
1867 Paris Sergisi'nde açılan Osmanlı Pavyonu'nda diğer Osmanlı eserleri 
ve bir kemençe ile birlikte teşhir edilmiş, ardından South Kensington 
Museum tarafından satın alınmıştır. Dış görünüşüyle Hızır Ağa'nın 
Tefhimü”l-makâmât adlı eserinde yer alan resimdeki tambura çok benzeyen 
bu tambur sapı, gövdesi ve göğsü sedef, fildişi ve bağa ile süslenmiş 


murassa' bir sazdır. Kakmalar özellikle göğsün yanaklarında 
yoğunlaşmıştır. Bağlama eşiğine benzer abanozdan eşiği hâlâ üzerindedir. 
Göğüste herhangi bir çukurlaşma yoktur, ancak fildişi burgularından biri 
kaybolmuştur. Bu sazın Fonton'un ve Villoteau'nun kitabındaki tamburlar 
gibi sekiz telli olduğu tel takozundaki deliklerden ve eşikteki çentiklerden 
anlaşılmaktadır. 


Biçimi ve Yapısı. Tamburun yarım küre biçimindeki gövdesi ısıtılarak hilâl 
biçiminde eğilen, uçları sivri ahşap dilimlerin yan yana yapıştırılmasıyla 
yapılır, çapı 35 cm. kadardır. Yaklaşık I m. uzunluğundaki sap, gövdenin 
içine yapıştırılan bir takozda açılan kırlangıç kuyruğu biçimindeki yuvaya 
gömülerek gövdeyle birleştirilir. Sapı daha kısa ve daha uzun olan 
tamburlar da vardır. Burguluk sapın uzantısıdır. Burgulukla sapı ayıran 
delikli eşiğin önünde çentikli bir baş eşik bulunur. 


Gövdenin kenarındaki delikli tel takozu sapın tam karşısındadır. Buradan 
çıkan tellerin her biri göğsü ve sapı aştıktan sonra ikisi de genellikle 
kemikten yapılan önce çentikli ve ardından delikli eşikten geçer ve kendi 
burgusuna sarılır. Göğüs oldukça ince (1,5-2 mm.) bir ladin veya köknar 
plakasıdır. Çoğu zaman ardıç ağacından yapılan köprü biçimindeki asıl eşik 
tel takozundan yaklaşık 10 cm. uzaktadır ve göğüs üzerinde tellerin 
basıncıyla hareketsiz durur. Göğsün eşiğin altında kalan bölümü tellerin 
basıncıyla çukurlaşır. Bir tamburun göğsü ne kadar çukurlaşmışsa saz o 
kadar olgun sayılır. Bu çukurlaşma zamanla gövdenin dilimlerinin arasının 
açılmasına, dolayısıyla gövdenin dağılmasına yol açtığından günümüzde 
tambur yapanlar takmadan önce göğsü çukurlaştırmayı tercih etmektedir. 
Arkası yuvarlak, önü düz olan sap eğilmeye, çarpılmaya ve özellikle tellerin 
çekmesiyle öne gelmeye yatkındır. Sapı uzunluğuna oranla çok küçük bir 
takozla gövdesine takıldığından tambur fiziksel olarak sorunlu bir sazdır. 
Eski tamburların zamanımıza ulaşmamasının başlıca sebebi, ince göğüsleri 
çok geçmeden parçalandığı ve sapları eğildiği için kısa zamanda çalınamaz 
duruma gelmeleridir. Eskiden bağırsak kirişten bağlanan perdeler için 
bugün hemen bütün tamburiler naylon perde kullanmaktadır. Günümüzde 
tamburun sapında yaklaşık altmış perde vardır. Tamburiler ihtiyaç 
duydukları aralıklara yeni perde veya perdeler ekletebilmekte yahut 
sıklıktan dolayı aralıklardaki bazı perdeleri iptal edebilmektedir. Ana 
perdeler değilse bile ara perdeler, bazı nağmeleri daha uygun aralıklarla icra 


edebilmek için hafifçe sağa veya sola kaydırılabilir. Bugün bazı tamburiler, 
perdeli olmasından dolayı hânendelerin kullandığı bazı perdeleri 
karşılayamayan tamburun bir makam ve nağme müsikisi olan Türk 
müsikisine ney veya kemençe kadar uygun olmadığını düşünmektedir. 
Halbuki Rauf Yektâ Bey, Türk müsikisi icrasının tamburun çalınış üslübuna 
dayandığını Ifade etmiştir. Ruşen Ferit Kam ise Türk müsikisi icra 
üslübunun hânende icrasına dayandığını, tamburun da imkânları ölçüsünde 
hânende üslübunu taklit ettiğini söylemiştir. Nitekim Türk müsikisi 
perdelerini ılk defa ud sapı veya ney üzerinde değil tamburun sapı üzerinde 
gösteren Kantemiroğlu, tamburun hânende hançeresindeki bütün sesleri 
mükemmel şekilde taklit edebilen tek saz niteliği taşıdığını belirtmiştir. 


Telleri, Akordu ve Çalınışı. XIX. yüzyıl tamburu yedi telli olmasına rağmen 
günümüzde tambur XVLLI. yüzyılda görüldüğü gibi sekiz tellidir. Sekizinci 
teli yeniden takan ilk tamburi Necdet Yaşar'dır. Tellerin çentikli baş eşikle 
göğüse basan ardıç eşik arasındaki uzunluğu genellikle 104 santimdir. En 
alttaki bir çift çelik tel yegâh sesine akortlanır. Tamburun ana ses alanını 
yegâhtan tiz nevâya kadar iki oktavlık bir yelpazeye sahip bu teller 
oluşturur. Onun üstündeki bir çift bronz tel kaba dügâh veya kaba rast 
sesine akort edilir. Çalınacak eserlerin makamına göre bu tellerin kaba 
acemaşiran, kaba ırak veya kaba segâh sesine akort edildiği de olur. Bu tel 
çifti tamburun ses alanının yarım oktav kadar genişlemesini sağlar. Ortadakı 
bir çift çelik tel yine yegâh sesine akortlanır. Bunların işlevi sazın 
rezonansını arttırmaktır. Yedinci ve sekizinci teller de bronzdur. İlki alttaki 
çift bronz telin sesine, en üstteki kaba yegâh sesine akort edilir. Tambur 
mızrabı çoğunlukla bağadan yapılır. Yaklaşık 12 cm. uzunluğunda, 9-10 
mm. eninde, 1-1,5 mm. kalınlığında esnemez bir çubuk olan mızrabın “V” 
biçimindeki iki ucu da kullanılır. Ancak iki uç farklı tınılar elde edebilmek 
amacıyla birbirinden biraz farklı yapılır. Sağ elin baş, işaret ve orta 
parmakları ile tutulan mızrap tellere geniş yüzüyle değil diklemesine dar 
yüzüyle vurulur. Bu vuruş sazın tok ses çıkarmasını sağlar. Günümüzde 
mızrabı böyle tutulan başka saz yoktur. Tamburun öteden beri uzun, sert bir 
mızrapla çalınıp çalınmadığı bilinmemektedir. XVI. yüzyılın en gözde iki 
sazından biri olan kopuzun bugünkü tambur mızrabına benzeyen ve onun 
gibi tutulan uzun, sert bir mızrapla çalındığı kaydedilmektedir. Tambur 
mızrabının kökeninin kopuz mızrabı olması muhtemeldir. Zamanımızda 
tambur adını taşıyan hiçbir Doğu sazının Türk tamburundakine benzer bir 


mızrapla çalınmadığını belirtmek gerekir. Dutarlar ise genellikle ipek telli 
olup elle çalınır. 


Yaylı Tambur. Abdülkâdir-i Merâgı'nın bahsettiği yayla çalınan tamburun 
hangi döneme kadar nerelerde kullanıldığı bilinmemektedir. Türk 
tamburunun çalınma tekniğini ve üslübunu kökünden değiştiren Tanbüri 
Cemil Bey, mızrapla çaldığı tamburu dizlerinin üstünde diklemesine tutup 
yayın diğer tellere değmemesi için en alttaki iki çelik telle (yegâh) eşik 
arasına bir kibrit parçası koyarak yayla da çalmıştır. Cemil Bey'den sonra 
İzzettin Ökte'nin de çaldığı yaylı tambur özellikle gazino ve plak 
dünyasında aranan bir çalgı durumuna gelmiştir. Cümbüş adlı metal gövdeli 
ve metal telli çalgının mücidi olan Zeynelâbidin Cümbüş metal gövdeye 
tambur sapı takarak cümbüş-tamburu piyasaya sürmüş, bu yeni çalgı daha 
çok yayla çalınmıştır. 1950”lerde Ercüment Batanay ılk ahşap gövdeli yaylı 
tamburu yaptırmıştır. Günümüzdeki hemen bütün yaylı tamburlar ahşap 
gövdeli ve deri göğüslüdür. 


Suriye ve Irak'ta çeşitli büyüklükte (40-120 cm.) tamburlar kullanılır. 
Bunların gövdesi dut, ceviz yahut akkayın ağacından olup 
oyularak/yontularak veya hilâl biçimindeki dilimler yan yana yapıştırılarak 
yapılır. Günümüzde su kabağının yarısından veya metal bir kutudan elde 
edilen gövdeler de vardır. Büyük çoğunlukla armut biçiminde olan çalgının 
şalgam veya yarım küre şeklinde olanlarına da rastlanır. Türkmen 
tamburunun göğsünde birtakım küçük delikler açılır. Şam ve Bağdat'ın yanı 
sıra Beyrut'ta da kullanılan buzukta ve Kürt tamburunda (tembur) 
oymalarla süslenmiş büyükçe bir göğüs deliği bulunur. İnce uzun saptaki 
bağırsak veya naylon perdeler sağa sola kaydırılabilir. Kürt tamburu 
genellikle on dört perdelidir. Türkmen ve Arap çalgılarında daha çok perde 
vardır. Burguluk sapın uzantısı olabileceği gibi sapa eklenmiş ayrı bir parça 
da olabilir; burgular ahşap veya kemiktendir. Teller tek, çift ya da üçlü 
biçimde akort edilir ve parmakla yahut yarım jiletten, plastikten veya 
telekten yapılan bir mızrapla çalınır. Kuzey Irak ve Suriye 


köylerinin tamburu, aşk şarkılarına ve özel toplantılarda anlatılan destansı 
hikâyelere tek başına eşlik ettiği gibi açık hava şenliklerinde ve önemli 
eğlencelerde başka çalgılara ritim eşliği de sağlar. Kerkük Türkmenleri”'nin 
buna benzeyen sazı kaşıkların, davulların ve deflerin yer aldığı geleneksel 


toplulukta kullanılır. Kuzey Irak'taki bazı tarikatlarda aynı çalgıya büyük 
itibar gösterilir; Hz. Ali'ye ve on iki imama duyulan muhabbetin ifade 
edildiği âyinlerde ilâhilere eşlik eder. 


İran'ın Luristan bölgesinde Ehl-i Hak tarikatı müsikisinde kullanılan 
tambur 80 cm. uzunluğunda ve 16 cm. genişliğinde, armut biçimindeki 
gövdesi dut ağacından oyularak/yontularak veya dilimler yan yana 
yapıştırılarak yapılan hafif bir çalgıdır. Sapı ceviz ağacındandır. İki ya da üç 
çelik teli olan çalgının tiz telleri çifttir; teller beşli, dörtlü, bazan da ikili 
aralıkla akort edilir. Bağırsak kirişten on dört perde hemen hemen tampere 
skalanın kromatik seslerini verir. Çalma tekniği Horasan dutarınınkine 
benzer. Fakat sağ elin beş parmağı sürekli biçimde tellere vurulur ve bu 
karakteristik bir tremolo (şor) sağlar. Bu çalgının kendine ait repertuvarı 
Ortadoğu müsiki gelenekleri içinde dışa en kapalı repertuvardır. 


Afganistan tamburu popüler bir şehir çalgısıdır. Gövdesi genellikle dut 
kütüğünden yontularak/oyularak yapılır; gövdesi su kabağından olan 
tamburlar da vardır. Ahşap göğsünde dekoratif bir düzen içinde açılmış 
küçük delikler bulunur. Sapının içi oyuktur. Burguluk sapın uzantısı olup 
genellikle altı tellidir. Burgular sapa yandan veya ortadan girer. Sayıları 
değişen âhenk tellerinin burguları sap boyunca sıralanır. Çelik tellerin ilk 
ikisi aynı sese akort edilir, melodi bu tellerde çalınır. Sapa sarılan perdeler 
bağırsak, naylon veya kablodandır. Perde sayısı için bir standart yoktur, 
diyatonik veya kromatik olarak bağlanabilir. Çalgı sağ elin işaret parmağına 
takılan yüksüğe benzer metal bir mızrapla çalınır. Diğer parmaklar göğüse 
basar. Tellere daha çok üstten vurulur. Çalgının gövdesi icracının dizi 
üzerinde düşey biçimde tutulur. 


Özbekistan ve Tacikistan'da tambur sanat müsikisinde kullanılır. Bütün 
parçaları (gövde, göğüs ve sap) dut ağacındandır. Üç metal telinin ikisi aynı 
sese akortlanır. Üçüncü ile aralarında dörtlü veya beşli aralık bulunur. 
Melodi tiz tel üzerinde işaret parmağına takılan, Hint sıtarınınkine benzer 
metal bir mızrapla çalınır. Diğer teller dem işlevi görür. Günümüzde 
fazladan bir veya iki âhenk teli daha takılır. Sapa sarılan kalın bağırsak veya 
naylon perdeler sap üzerinde epey bir yükseklik oluşturur ve nâle denilen, 
bir sesi yaklaşık yarım ton tizleştirmeye dayalı süslemeye imkân verir. 
Setâr, penctor, şeştor adı verilen dört, beş veya altı çift telli varyantları halk 


müsikisinde kullanılır. Özbek tamburuna benzeyen, fakat biraz daha uzun 
ve beş telli olan Uygur tamburu ile Hint tampurasından da (tambura) söz 
etmek gerekir. Tambur ailesinin, sapında perde olmayan tek çalgısı olan ve 
üç veya dört metal tel takılan tampura düşey biçimde tutulur, icra 
sırasındaki özel aralıklarda telleri boş olarak titreştirilir. 


Tambur ailesine mensup çalgılardan klasik İran müsikisinin en muteber 
çalgıları arasında bulunan, adı “üç tel” anlamına gelse de bugün artık dört 
telli olan ve sapındaki perdeler İran skalasını somutlaştıran setar; tambur 
kelimesinin bir varyantı olan geleneksel Kazak müsikisinin başlıca 
çalgılarından biri durumundaki dombra; Yunan halk müsikisinde kullanılan 
baglama; Sırbistan, Hırvatistan, Bosna ve Makedonya'da büyüğüyle 
küçüğüyle bir takım oluşturan, Anadolu bağlamasının benzeri tambura; 
Balkanlar'ın çeşitli bölgelerinde görülen yine armudi biçimli, uzun saplı 
şarkıya, tamburica ve bulgariya da (tanbür-ı Bulgari) ayrıca anılmalıdır. 
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Fikret Karakaya 


TAMESTÂNİ 


(bk. EBÜ BEKİR et-TAMESTÂNİ). 


TAMGAÇ HAN 


(6. 460/1068) 
Batı Karahanlılar'ın kurucusu ve ilk hükümdarı (1041-1068). 


Karahanlılar?dan İlig Nasr b. Ali b. Müsâ b. Satuk'un iki oğlundan biri olan 
Ebü İshak İbrâhim, Mâverâünnehir'i zaptetmek üzere harekete geçtiği ve 
ilk defa tarıh sahnesine çıktığı 428'de (1036-37) Böri Tegin unvanını 
taşıyordu. Onun esas hedefi, 403 (1012-13) yılında babasının ölümüyle 
kaybedilen Mâverâünnehir'i yeniden ele geçirmekti. Bu amaçla 
Mâverâünnehir'in hâkimleri Ali Tegin oğullarına karşı saldırıya geçti ve 
Hucend'i zaptetti. Ancak bu mücadeleler sırasında onlara esir düştü. Kısa 
bir süre sonra esaretten kurtularak 1033-1034 yıllarından beri Özkent'te 
bulunan kardeşi Aynüddevle Muhammed'in yanına gitti. Buradan 429 yılı 
Şevval ayı sonunda (4 Ağustos 1038) gönderdiği mektupla Gazneliler 
nezdinde teşebbüse geçerek mücadelesinde kendisine destek aradı. Fakat 
Gazneliler, Böri Tegin'in rakipleriyle anlaşma halinde olduklarından 
kendisine gizlice el-Emirü”l-Fâzıl lakabını tevcih etmekle yetindiler. Bu 
arada kardeşi Aynüddevle'nin yanında da barınamayan Böri Tegin Kumici 
Türkleri'ne sığındı. Görünüşte Sultan Mesud'un ordusuna hizmet için 
Hulbuk civarındaki Vahş ile Huttel taraflarına gelen Böri Tegin her yeri 
yağmalamaktaydı. Sultan Mesud, Böri Tegin meselesinin Horasan'da ortaya 
çıkan Türkmen gailesinden daha öncelikli bir mesele olduğuna karar verip 
devlet 


adamlarının muhalefetine rağmen 19 Rebiülevvel 430 (19 Aralık 1038) 
tarihinde Belh'ten Tirmiz'e geçerek Böri Tegin'e karşı yürüdü. Böri Tegin 
hemen Selçuklular ile bağlantı kurdu. Bunun üzerine Çağrı Bey güçlü bir 
ordu ile Ceyhun nehrinin iki yakasını ele geçirmek amacıyla Cüzcân'a 
yöneldi. Bu gelişmelerden haberdar olan Sultan Mesud, Mâverâünnehir'de 
Böri Tegin ve Ali Tegin oğulları rekabetini dikkate alıp seferi yarıda 
bırakarak geri döndü (26 Rebiülâhir 430/25 Ocak 1039). Bunu fırsat bilen 
Böri Tegin, Gazneli ordusunun eşyalarını at ve develerini yağmaladı ve 
Mâverâünnehir”deki konumu daha da kuvvetlendi. Çağdaş tarıhçı Beyhaki, 


431 (1039-40) yılı olaylarına Böri Tegin'in Ali Tegin oğullarına karşı 
kazandığı başarıları anlatarak başlar. Buna göre her taraftan birçok düşman 
hazırlık yapıyor ve Böri Tegin'e Ali Tegin oğulları ile giriştiği çatışmalarda 
yardımcı olmaları için adamlarını gönderiyordu. Böri Tegin ve müttefikleri 
galip geldi ve Mâverâünnehir bölgesinin Ali Tegin oğullarından alınmasına 
ramak kaldı. Nitekim 431'de Keş ve Semerkant'ta Böri Tegin adına kesilen 
paralar Beyhaki'niın verdiği bilgileri doğrulamaktadır. Sikkelere göre Böri 
Tegin 432'de (1040-41) Buhara'ya girdi. Bu tarihte Buhara'da adına 
kestirdiği dirhemlerde kullandığı Nâsırü”l-Hak Müeyyidü”l-adIl Hâkân 
İbrâhim lakap ve unvanları ile daha önce babasının kullandığı Müeyyidü”|- 
adi lakabını alarak Mâverâünnehir'i zaptetmekle babasının mirasına sahip 
çıktığına, Nâsırül-Hak lakabı ile de hakanlığını ilân ettiğine işaret 
etmektedir. Mücadeleyi bırakmayan Ali Tegin oğullarını 433'te (1041-42) 
Buhara'dan tamamen uzaklaştırdı ve kendisini Tamgaç (Tabgaç, Tafgac, 
Tavgaç) Buğra Kara Hakan ilân etti. Bu unvanı almakla Ali Tegin'in hem 
merkezini ele geçirdiğini hem de onun sadece Mâverâünnehir'deki değil 
bütün ülkedeki haklarını sahiplendiğini ilân ediyordu. Büyük Tamgaç Han 
İbrâhim, Semerkant başşehir olmak üzere 433'te (1041-42) devletini 
kurduğu sırada Batı Karahanlılar'ın sınırları Buhara, Semerkant, Keş gibi 
şehirleri kapsayan merkezi Mâverâünnehir, Çagâniyân ve Huttel bölgesini 
içine alıyordu. 444'te (1052) Aynüddevle vefat edince büyük kağan olan 
Tamgaç Han, 449 (1057) yılında Doğu Karahanlı topraklarında meydana 
gelen iç karışıklıklardan yararlanarak ülkesini Özkent, Ahsikes, Hucend, 
Tünket, İsbicâb, Şâş, Binket, Kuzordu”yu (Balasagun) içine alacak şekilde 
genişletmeyi başardı. Tamgaç Han felç geçirince oğlu Şemsülmülk Ebü”|- 
Hasan Nasr lehine saltanattan feragat etti (460/1068). İbnü”l-Esir, Tamgaç 
Han'ın aynı yıl vefat ettiğini kaydeder (el-Kâmil, IX, 234). Selçuklular'ın 
Mâverâünnehir?e akınları Tamgaç Han döneminde başladı. Sultan Tuğrul 
Bey zamanında Alparslan, Tamgaç Han'ın ülkesini istilâ edince Tamgaç 
Han, Bağdat'a heyetler göndererek Abbâsi Halifesi Kâim-Biemrillâh'a 
sultanı şikâyet etti, ancak bir sonuç alamadı (453/1061). Sultan Melikşah'ın 
hanımı Terken Hatun'un Tamgaç Han'ın kızı olduğu anlaşılmaktadır (bk. 
TERKEN HATUN). 


İmâdüddevle, Tâcü”l-mille, Seyfü halifetillâh, Melikü”ş-şark ve”s-Sin, el- 
Melikü”l-muzaffer, İzzü”l-ümme kehfü”l-müslimin, Müeyyidü”l-adl unvan 
ve lakaplarını kullanan Büyük Tamgaç Han (Barthold, s. 325, 335) 


kaynaklarda siyasi faaliyetlerinden ziyade eğitim, bilim, sanat, imar ve din 
sahasında, sosyal ve ekonomik alanlarda ülkesinde yürüttüğü reform 
niteliğindeki faaliyetleriyle yer almıştır. Kercemin mahallesindeki sarayın 
yanı sıra Semerkant'ta Demirkapı mevkiinde kendisinin defnedildiği 
meşhede bitişik bir cami, medrese, kütüphane, öğrenci yurdu ve özellikle 
felçli hastaların kalabilecekleri hastahaneden (dârülmerzâ, bimâristan) 
oluşan bir külliye yaptırarak bunlar için zengin vakıflar tahsis etmiştir 
(Receb 458/Haziran 1066). Tamgaç Han İbrâhim Medresesi yapısı ve 
işleyişi bakımından çağının önemli medreselerindendir. Hanefi mezhebinin 
esas alındığı programı, dershaneleri, kütüphanesi, yurtları, görevlileri, 
öğrenci bursları ve öğrencilerin çeşitli ihtiyaçlarının karşılandığı bir bütçesi 
vardı. Şehir hayatının yaygın olduğu ve para basılmaya değer elliden fazla 
şehrin yer aldığı Mâverâünnehir'de bu medreselerden mezun olan Hanefi 
ulemâsının sosyal hayata ve bürokrasinin her kademesine nüfuz etmesi 
bölgede diğer mezheplerin yayılmasının önüne geçmiştir. Hanefilik âdeta 
Mâverâünnehir'in resmi mezhebi haline gelmiştir. Bu yükseliş, Tamgaç 
Han'ın ulemâdan Seyyid Ebü'l-Kasım es-Semerkandi”'yı idam ettirmesiyle 
başlayan, Han Ahmed b. Hızır'ın ulemâ tarafından yargılanarak ıdama 
mahküm edilmesi ve nihayet Buhara'da Hanefi ulemâsının özerk bir 
hâkimiyet kurmasına kadar varan hânedan ve bürokrat-ulemâ arasındaki 
çatışmaya temel sebep teşkil etmiştir. Tamgaç Han ayrıca Bâtıniler'le de 
(İsmâililer) ciddi şekilde mücadele etmiştir. 


İbnü”l-Esir, Tamgaç Han'ı müstesna bir dindar olarak tanıtır (el-Kâmil, IX, 
234). Diğer bazı kaynaklarda da ondan ideal ve âdil bir hükümdar diye 
bahsedilir. Fakihlerin fetvası olmadan hiçbir vergi almayan Tamgaç Han'ın 
ulemâya büyük saygısı vardı. Nitekim Hz. Ali soyundan gelen vâiz Ebü 
Şücâ' el-Alevi kendisine hükümdarlığa lâyık olmadığını söyleyince tahttan 
feragat etmeye karar vermiş, ancak halkın ısrarı karşısında bundan 
vazgeçmiştir (a.g.e., a.y.). Öte yandan onun Seyyid Ebü”l-Kâsım es- 
Semerkandi'yı idam ettirmesinin sebebi tatminkâr bir şekilde 
açıklanamamaktadır. Tamgaç Han esnafın usulsüz zamlarına karşı halkı 
korumuş ve onlara bilinçli tüketicilik dersi vermiş, eşkıyaya karşı da kesin 
bir tavır ortaya koymuştur. Aldığı tedbirler sonucunda onların kökünü 
kazıması, cezanın uygulanmasında merhamet etmenin bir fayda 
sağlamayacağını vurgulaması, halkın şikâyetlerini dinlemesi vb. 
politikaları, yer altı ve yer üstü zenginlikleri yanında İpek yolu 


güzergâhında bulunan Batı Karahanlılar”da halkın ekonomik refah ve 
seviyesini yükseltip ekonomik alanda da rakibi Doğu Karahanlılar?'ı nüfuzu 
altına almıştır. Nitekim bu ekonomik yapının bir hâtırası olarak Tamgaç 
Han'ın unvanlarına nisbetle “müeyyide adliyye” ve “tamgaciyye 
dirhemleri” adı verilen para birimi meşhur olmuştur. 
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Ömer Soner Hunkan 


TAMGAÇ ULUĞ BUĞRA HAN 


(6. 496/1103) 
Doğu Karahanlı hükümdarı (1069-1103). 


Ebü Ali Tamgaç (Tavgaç, Tafgaç) Uluğ Buğra Han Hasan, Doğu 
Karahanlılar'dan Arslan Karahan Süleyman'ın oğlu olup 462 (1069) yılında 
Balasagun, Kâşgar ve Hoten'i kardeşi Tuğrul Karahan Yüsuf'un elinden 
alarak Doğu Karahanlılar?'ın başına geçti. İbnü”l-Esir, Tamgaç Uluğ Buğra 
Han'dan Buğra Han Hârun diye bahseder ve onun yirmi dokuz yıl (1074- 
1103) hüküm sürdükten sonra vefat ettiğini belirtir (el-Kâmıl, IX, 236). Bu 
sebeple bazı araştırmalarda Tamgaç Han'ın hakanlık yılları için farklı 
tarihler verilir (İA, VL, 261, 265; DİA, XXIV, 408). Ancak yeni 
araştırmalarda elde edilen bazı belgeler ve Yüsuf Has Hâcib'in Kutadgu 
Bilig'i kendisine ithaf ettiği tarıh dikkate alınarak onun 1069-1103 yılları 
arasında hükümdarlık yaptığı ileri sürülmektedir (Hunkan, s. 399-400). 


Tamgaç Han, adına basılan sikkelerden anlaşıldığına göre egemenlik alanını 
481'de (1088) Taraz'ı da (Talas) içine alacak şekilde genişletti. Fakat 
özellikle ulemâ ile hânedan mensupları arasındakı çatışmalar Selçuklular'ın 
Mâverâünnehir?'e müdahalesine yol açtı. Büyük Selçuklu Sultanı Melikşah, 
Mâverâünnehir?'e gelerek Batı Karahanlılar'ı hâkimiyeti altına aldı. Tamgaç 
Han, Özkent”e kadar gelmiş olan Sultan Melikşah'ın huzuruna çıkıp onu 
metbü hükümdar olarak tanımak zorunda kaldı (482/1089). Bir süre sonra 
Semerkant'ta Çiğiller”den Aynüddevle'nin başını çektiği bir isyan çıktı. 
İsyana karışanlar arasında Tamgaç Han'ın kardeşi Atbaşı hâkimi Yâkub 
Tegin de vardı. Bunun üzerine Sultan Melikşah Semerkant'a geri döndü ve 
Özkent”e kadar âsileri takip etti. Zor durumda kalan Yâkub Tegin, Kâşgar'a 
kardeşi Tamgaç Han'a sığındı. Ancak Tamgaç Han, Sultan Melikşah'a 
teslim etmek üzere kardeşini oğlunun nezâretinde göndermek zorunda 
kaldı. Yolda bir kalede Yâkub Tegin'in gözlerine mil çekileceği sırada 
Kâşân Kalesi hâkimi Tuğrul b. Yinal Tegin'in büyük bir ordu ile Kâşgar'da 
Tamgaç Han'ı mağlüp ettiği ve onu esir alıp saltanatına son verdiği haberi 
gelince Yâkub Tegin serbest bırakıldı. Bu gelişmeler karşısında Sultan 


Melikşah, emirlerinden Tâcülmülk'ü Yâkub Tegin ile aralarındaki ilişkileri 
düzeltmekle görevlendirdi. Varılan anlaşmaya göre Yâkub Tegin, Tuğrul b. 
Yinal Tegin'in ülkeyi işgal etmesine engel olacaktı. Sonuçta Yâkub Tegin, 
Tuğrul b. Yinal Tegin'i Kâşgar'dan uzaklaştırmayı başardı (482/1089 (?)). 
Tuğrul Mâverâünnehir'de hâkimiyet mücadelesini sürdürürken tekrar tahta 
çıkan Tamgaç Han'ın otoritesi zayıflamıştı. Nitekim son gelişmelerden 
yararlanmak isteyen Savcıoğlu adlı bir kişi, Tamgaç Han'la aralarındaki 
anlaşmayı bozarak 30.000 süvari ile Kâşgar önlerine kadar geldi. 
Hazırlıksız yakalanan Tamgaç Han, bu zor durumdan Keşen (Kusen, Kuça) 
şehrinin hâkiminin oğlu ve Tarım hâkimi Hızır Bey'den aldığı yardımla 
kurtulabildi. 


“el-Hâkânü”l-ecel es-seyyid el-melikü”l-müeyyed nâsırü'l-hak ve'd-din el- 
muzaffer el-mansür izzüddin müşeyyıdüddevleti”I-kâhire ve burhânü”|- 
milleti”I-bâhire ve kehfü'l-ümmeti”t-tâhire gıyâsü'I-müslimin melikü”|l- 
meşrik ve's-Sin” unvan ve lakaplarıyla anılan Tamgaç Uluğ Buğra Han 
(Barthold, 1 (1925), s. 223) 496 (1103) yılında vefat etti ve yerine oğlu 
Arslan Han Ahmed geçti. Tamgaç Han dönemi, siyasal olaylardan çok 
bilimsel gelişmeler ve bilim adamlarının bıraktığı kıymetli eserlerle 
hatırlanmaktadır. Yüsuf Has Hâcib'in Hâkâniye Türkçesi ile kaleme aldığı 
ve Tamgaç Uluğ Buğra Han'a ithaf ettiği Kutadgu Bilig bu dönemin en 
meşhur eserlerindendir. Divânü lugâatı't-Türk'ün yazarı Kâşgarlı Mahmud 
da Tamgaç Han'ın yeğenidir. Ebü'l-Fütüh Abdülgafir (Abdülgaffâr) b. 
Hüseyin el-Almai'nin, yaşadığı Kâşgar'ın tarihi açısından büyük önem 
taşıyan eseri Târihu Kâşgar bu dönemde kaleme alınmıştır. Aynı müellifin 
Mu'cemü”ş-şüyüh adlı bir eseri daha vardır. Bu arada Ebü Zeyd Hibetullah 
b. Muhammed et-Taberi, Bâhnâme adlı eserini Tamgaç Han'ın oğlu Togan 
Tegin Ebü'l-Muzaffer Me'mün'a ithaf etmiştir. Tamgaç Han'ın ilmi teşvik 
edip ulemâya itibar göstermesi onun ülkesini bir cazibe merkezi haline 
getirmiştir. Bundan dolayı Batı Karahanlı ülkesinde takibata uğrayan 
muhalif ulemâdan pek çoğu Tamgaç Han'ın himayesine girmiştir. 
Bunlardan Şemsüleimme es-Serahsi, hayatının sonuna doğru Batı Karahanlı 
Hükümdarı Şemsülmülk Nasr tarafından hapsedilmiş, hapisten kurtulunca 
Fergana'ya kaçıp Tamgaç Han'a sığınmış ve sarayda büyük ilgi görmüştür 
(İbn Kutluboğa, s. 52-53). Yarım kalan Hanefi fıkhına dair önemli eseri el- 
Mebsüt'u onun sarayında tamamlamıştır. Semerkantlı fakih Ebü 
Muhammed Mes'üd b. Mahmüd b. Ahmed el-Harakâni de Kâşgar'a gelmiş 


ve Tamgaç Han'ın himayesine mazhar olmuştur. 
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Ömer Soner Hunkan 


TAMIŞVAR 


(bk. TIMIŞVAR),. 


TA'MIYE 


(bk. MUAMMA,; TARİH DÜŞÜRME). 


TA'N 


(bk. SÖVME). 


TA'N 
a) 


Râvınin adâlet veya zabt sıfatını ortadan kaldıran kusurlarını ıfade etmek 
üzere kullanılan temel eleştiri noktaları. 


Sözlükte “mızrakla vurmak; sözle ayıplamak” anlamlarındaki ta'n hadis 
terimi olarak “adâlet ve zabt sıfatlarından birini veya her ikisini tam 
anlamıyla taşımadığını söyleyerek râviyi tenkit etmek” mânasında 
kullanılmaktadır. Hadis âlimleri, ılk dönemlerden itibaren hadisleri 
nakleden râvilerin durumunu araştırmaya önem vermiş, kusurlu veya za'f 
sahibi buldukları râvileri belli tabirlerle değerlendirmeye tâbi tutmuştu. 
Terminolojinin henüz yerleşmediği ılk dönemlerde bu değerlendirmeler 
terimler yerine daha çok cümlelerle anlatılmıştır. 


Şu'be b. Haccâc, ta'n edilecek râvilerden söz ederken tanınan râvilerden 
kendilerinin bilmediği hadisler rivayet eden, galatı çok olan, yalanla itham 
edilen, hatalı olduğunda görüş birliğine varıldığı halde kendini hatalı 
görmeyen, hatasından vazgeçmeyen kimselere işaret eder ve bunların 
rivayetlerinin terkedilmesi gerektiğini belirtir. İmam Mâlik dört kişiden 
hadis yazılamayacağını söylemiş, bunların bayağı davranışlarıyla bilinen 
sefih, bid'atçı, ne rivayet ettiğini bilmeyen sâlih kimse ile Resülullah'ın 
hadislerinde yalan söyleyen râvi olduğunu kaydetmiştir. Abdullah b. 
Mübârek galatı çok olup hatasından dönmeyen râviden, yalancıdan, 
bid'atçıdan ve hadisi iyi ezberleyemediği halde hâfızasından rivayet eden 
kimselerden hadis rivayet edilemeyeceğini bildirmiştir. İmam Müslim 
şiddetli ihtilâf, fâhiş hata, hıfz ve itkân sahibi olmama gibi ta'n sebeplerine 
işaret ettikten sonra hadis ehlinin çoğu tarafından müttehem kabul 
edilenlerle rivayetlerinde çokça münker ve galat görülen kimselerden hadis 
nakletmediğini belirtmiştir (“Mukaddime”, I, 5-6). Tirmizi el-Câmi'u?ş- 
şahih'inin ilel bahsinde ta'n noktalarından bid'at, gaflet ve süü'l-hıfzdan 
bahsetmiş; İbn Ebü Hâtim gaflet, vehim, sehiv, galat, ihtilât, süü”l-hıfz, 
yalan söyleme ve yalan hadis uydurma gibi ta'n noktalarına temas etmiştir 
(el-Cerh ve”t-ta“ dil, 1, 5-10). İbn Hibbân konuyu daha kapsamlı biçimde ele 


almış ve ta'n sebeplerini şu şekilde sıralamıştır: Değişik çevrelerin değişik 
sebeplerle hadis uydurması, sâlih ve âbid kimselerin mürsel hadisi merfü, 
müsnedi mevkuf rivayet edecek ve isnadları değiştirecek kadar gaflet içinde 
olması, bazı râvilerin hayatlarının son dönemlerinde ihtilâta, bazılarının 
telkine mâruz kalmaları ve bu telkinler doğrultusunda hadis rivayet 
edebilmeleri, hadis ehli olmayan bazı râvilerin bilmeden yalan nakilde 
bulunmaları, haberleri ve isnadları değiştirmeleri, kendilerinden hadis 
duymadıkları halde tedlis yaparak bazı şeyhlerden hadis nakletmeleri, 
kitaplarını kaybedince hâfızalarından rivayet etmeleri ve çeşitli hatalara 
düşmeleri; ayrıca râvinin rivayetinde çokça hata yapması, yaptığı hataları 
bilmesine rağmen hatasında ısrar etmesi, adâlet tanımı dışında kalacak 
derecede fısk içinde bulunması, müdellis olması, benimsediği fırkaya davet 
eden bid'atçı olması. Hâkim en-Nisâbüri ve Hatib el-Bağdâdi de usül-i 
hadise dair eserlerinde ta'n sebeplerine geniş yer vermişlerdir (el-Medhal fi 
“ılmi”l-hadis, s. 25-43; el-Kifâye, s. 101-161). 


Hadis usulünde birçok ta'n sebebi bulunmakla birlikte bunlar on başlık 
altında toplanmıştır. Sonradan “metâin-i aşere” diye anılan ve ta'n edilen 
râviye “mat'ünün fih” denilen ta*n sebeplerini İbn Hacer el-Askalâni 
kusurun derecesine göre şöyle sıralamaktadır: A) Adâlet sıfatıyla ilgili 
olanlar. 1. Kizbü'r-râvi. Râvinin kasten hadis uydurup bunu Hz. 
Peygamber'e isnat etmesidir. Böyle bir râvinin rivayet ettiği hadis mevzü 
olup reddedilir. 2. İttihâmü”r-râvi bi”l-kizb. Hz. Peygamber adına hadis 
uydurduğu bilinmemekle birlikte râvinin günlük hayatında yalan söyleyen 
biri olarak tanınmasıdır. Bu râvının rivayette de yalan söyleyebileceği 
düşüncesiyle rivayeti terkedilir. 3. Fısku'r-râvi. Râvinin büyük günah 
işleme, haramlara dalma gibi davranışlarda bulunmasıdır. Hareketlerinde 
ısyanı taatinden fazla olan, fıskını açığa vurmaktan çekinmeyen ve bu 
sebeple adâlet vasfını kaybeden râvinin naklettiği hadis münker sayılıp 
reddedilir. 4. Bid'atü'r-râvi. Râvinin bid'at ehli fırkalardan birine mensup 
olması veya onların görüşlerini benimsemesidir. Bid'at sahibini bazan 
mutlak şekilde reddedenler bulunduğu gibi mezhebi lehine yalancılığı helâl 
saymayan bid'atçıların rivayetlerini kabul edenler de vardır. Mezhebinin 
propagandasını yapmayanların rivayetleri kabul edilmiş, mezhebinin lehine 
propaganda yapanların rivayeti reddedilmiştir. 5. Cehâletü'r-râvi. Râvinin 
şahsının veya cerh ve ta'dil bakımından durumunun bilinmemesidir. Hadis 


rivayetiyle bilinmeyen, tek bir râvisi olan, dolayısıyla tanınmayan kimseye 
“mechülü”l-ayn”, kendisinden iki veya daha fazla kimse rivayet ettiği halde 
hakkında cerh ve ta'dille ilgili bir hüküm verilemeyen kimseye de 
“mechülü”l-hâl” denir. Mechülü”l-hâl râvinin rivayetini kabul ve 
reddedenler bulunduğu gibi cerh veya ta'dil şeklindeki iki ihtimale göre 
durumu açığa çıkıncaya kadar bekleyenler de vardır. Râvinin, kendisinden 
hadis rivayet ettiği şeyhinin ismini vermeyip “ahbereni fülânün, ahbereni 
racülün, ahbereni şeyhun” demesi de meçhul râvi kapsamına girer. 


B) Zabt sıfatıyla ilgili olanlar. 1. Fuhşü”l-galat. Râvinin hâfıza zayıflığı, 
bilgisizliği, Arap dilinde yetersizliği, rivayette dikkatsizlığı, fiziksel veya 
psikolojik kusuru, olumsuz çevre şartları, rivayeti yanlış anlaması gibi 
sebeplerle farkında olmadan birçok defa hataya düşmesidir. Çok hata yapan 
ve hataları ağır basan râvinin hadisi münker sayılır. Ayrıca hatası açıkça 
ortaya çıktığı halde inat edip hatasından vazgeçmeyen râvinin rivayetlerinin 
terkedileceği belirtilmiştir. 2. Gaflet. Râvinin ezberleyerek veya yazarak 
hocasından aldığı hadisi dikkatsizliği yahut dalgınlığı yüzünden hatalı 
rivayet etmesi, başkalarının telkinine açık olması ve rivayetini kendisine 
telkin edildiği gibi değiştirmesi, hadisi dinlerken veya naklederken 
gevşeklik göstermesidir. Rivayetinde zabt sıfatını yok edecek kadar gaflete 
düşen râvinin hadisi de münker sayılır. Gafleti çok olmadığı halde bazı 
rivayetlerinde telkine mâruz kalan râvilerin sadece bu rivayetleri terkedilir. 
3. Vehim. Râvinin rivayet kurallarını bilmemesi yüzünden hadisi yanlış 
rivayet etmesidir. Bu rivayet mürsel veya münkatı' olan bir hadisin mevsül, 
mevsül bir hadisin mürsel, merfü bir hadisin mevkuf şeklinde rivayet 
edilmesi yahut sika râvilerle zayıfların birbirine karıştırılması gibi 
ısnadlarda olabileceği gibi bir hadisin metninin diğeriyle karıştırılmasından 
dolayı metinde de gerçekleşebilir. Vehmine sıkça rastlanan râvinin tek 
başına rivayet ettiği hadisler hüccet olarak kullanılmaz ve rivayetleri 
terkedilir. 4. Süü'l-hıfz. Râvinin tabii ya da ârızi sebeplerle mâruz kaldığı 
hâfıza bozukluğu yüzünden hatalarının doğruları kadar veya daha fazla 
olması halidir. Birincisi, hâfızasının bozukluğu sebebiyle sika râvilere 
aykırı rivayetlerin ortaya çıkmasına sebep olur ve böyle hadisler ittifakla 
reddedilir. İkincisi bunama, yaşlılık, hastalık, körlük gibi ârızi sebeplerle 
ortaya çıkan hâfıza bozukluğundan kaynaklanan hatalara yol açar. Ârızi 
durumun ne zaman meydana geldiğinin belirlenmesi halinde o dönemde ve 
sonrasında nakledilen rivayetler reddedilir, belirlemediği takdirde beklenir. 


5. Muhâlefetü”s-sikât. Zayıf bir râvinin sika râvilere, sika bir râvinin 
kendinden daha sika olan râvilerin rivayetine aykırı hadis rivayet etmesidir. 
Bunların birincisine “münker”, ikincisine “şâz” denir. Muhalefet isnadda 
görülebileceği gibi metinde de görülebilir. Bu durum idrâc, râviyi 
değiştirme, isimleri karıştırma, yeni bir isnad uydurma, tashif ve tahrif, 
kalb, ızdırab vb. birçok sebepten kaynaklanabilir. Ortaya çıkan muhalefet 
şekline göre râvinin ve rivayetinin durumu değişirse de bu tür hadisler 
genellikle zayıf kabul edilir. Hadiste imam sayılan, adâleti sabit olan, 
tezkiye edenleri cerhedenlerden fazla bulunan kimseler hakkında ileri 
sürülen herhangi bir ta'n veya cerh geçerli değildir. Yine sebebi müphem 
olan bir ta'n kabul edilemeyeceği gibi sebebi açıklanmış olsa da ictihadi bir 
duruma bağlı olan ta'n, 


ayrıca taassubu ve husumetiyle bilinen veya kendileri ta'n edilen kimselerin 
ileri sürdüğü ta'n kabul edilmez. Aralarında nefret ve haset olabileceği 
gerekçesiyle çağdaş olan kimselerin birbiri hakkındaki ta'nı da muteber 
değildir. 
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Bünyamin Erul 


TANÂHİ, Mahmüd Muhammed 


Mahmüd b. Muhammed et-Tanâhi el-Mısri (1935-1999) 
Arap dili ve edebiyatı âlimi, eğitimci, yazar ve nâşir. 


Mısır'ın Menüfiye şehrinde doğdu. Sekiz yaşında iken Kahire'ye gitti. 
Hıfzını tamamladıktan sonra Ezher bünyesindeki liseden mezun oldu 
(1958). Ardından Kahire Üniversitesi Dârülulüm Fakültesi Arap Dili ve 
Edebiyatı Bölümü'nü bitirdi (1962). Aynı fakültede, İbn Mu*ti”in nahiv 
görüşü ve el-Fuşülü”l-hamsün adlı eseriyle ilgili yüksek lisansını (1972) ve 
İbnü”ş-Şeceri'nin el-Emâli”n-nahviyye'sini neşre hazırlayarak doktorasını 
(1978) tamamladı. Çalışma hayatına Kahire'deki Amerikan Üniversitesi'ne 
bağlı Ma'hedü?d-dirâsâti”l-Arabiyye?de asistan olarak başladı. İki yıl sonra 
Câmiatü'd-düveli'l-Arabiyye'ye bağlı Ma'hedü'l-mahtütâtı”l-Arabiyye'ye 
uzman sıfatıyla tayın edildi (1965). 1978 yılında Mekke'deki Kral 
Abdülaziz Üniversitesi Şeriat Fakültesi ed-Dirâsâtü”l-ulyâ el-Arabiyye”de 
(şimdiki Ümmülkurâ Üniversitesi Arap Dili ve Edebiyatı Fakültesi) 
doçentliğe getirildi. 1989”da bu görevinden istifa ederek Mısır'a döndü. 
1991'de Kahire Üniversitesi'nin ed-Dirâsâtü”l-Arabiyyetü”l-İslâmiyye 
Fakültesi'ne doçent tayin edildi. 1995 yılında profesörlüğe yükseltildikten 
sonra Hulvân Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'nde Arap Dili ve Edebiyatı 
Bölümü başkanlığı yaptı. Kahire Arap Dil Kurumu'nda ve Dârü”l-kütübi”|1- 
Mısriyye”deki Tahkıku't-türâs merkezinde uzman olarak, ayrıca Ma'hedü”|- 
mahtütâti”l-Arabiyye'deki Eğitim-Kültür ve İlimler Dairesi Arap Kültür 
Hizmetleri Heyeti'nde üye sıfatıyla çalışmalarda bulundu. 23 Mart 1999'da 
vefat etti. Mütevazı kişiliğiyle tanınan Tanâhi, ilmi neşirleriyle meşhur olan 
Mahmüd Muhammed Şâkir'in önde gelen talebelerinden olup Mısır'ın 
çağdaş âlim, edebiyatçı ve yazarları hakkında geniş mâlümata sahipti. 1970- 
1975 yıllarında, Arapça önemli yazmaların fotokopi ve mikrofilmlerini 
sağlamak amacıyla Ma'hedü'l-mahtütâtı'l-Arabiyye tarafından Türkiye, 
Fas, Yemen, Suudi Arabistan gibi ülkelerin kütüphanelerinde çalışmak 
üzere görevlendirilen heyetlerde yer almıştır. Arap ve İslâm dünyasından 


birçok âlimle yakın ilişki kurmuş, kongre ve sempozyumlara katılmıştır. 


Eserleri. Tanâhi'nin telif ve neşir olarak otuz beşi aşkın eserinden bazıları 
şunlardır: Telifleri: Medhal ilâ târihi neşri't-türâsı”l-“ Arabi (Kahire 
1405/1984); el-Mücez fi merâcı'1't-terâcım ve'I-büldân ve'I-muşannefât ve 
ta'rifâtı I-“ulüm (Kahire 1406/1985); Fehârisü Kitâbı”l-Uşül fi'n-nahv li- 
Ebi Bekr İbni”s-Serrâc (Kahire 1986); el-Kitâbü”l-matbü* bi-Mışr fil- 
karni”t-tâsi' “aşer-târih ve tahlil (Kahire 1996); Kıtâbü”l-Hılâl (Kahire 
1996, 1999); Neşirleri: Mecdüddin İbnü”l-Esir, en-Nihâye fi garibi”l-hadis 
ve'l-eser (Kahire 1963-1965; Beyrut 1963; Lahor 1970; Halep, ts., Tâhir 
Ahmed ez-Zâvi ile birlikte); İbnü”s-Sübki, Tabakâtü”ş-Şâfi iyyeti”l-kübrâ 
(Kahire 1964-1976, Abdülfettâh Muhammed el-Hulv ile birlikte); 
Takıyyüddin el-Fâsi, el-“ İkdü?s-semin fi târihi'lbeledi”l-emin (VML. cüz, 
Kahire 1969); Ahmed b. Muhammed el-Herevi, Kitâbü”l-Garibeyn (1. cilt, 
Kahire 1970); İbn Mu*ti, el-Fuşülü”l-hamsün (Kahire 1977); Mecdüddin 
İbnü”l-Esir, Menâlü”t-tâlib fi şerhi Tıvâli”l-garâ?ib (Dımaşk-Mekke-Kahire 
1400-1403/1980-1983; Kahire 1997); Ebü Alı el-Fârısi, Kıtâbü'ş-Şi'r/ 
Şerhu”l-ebyâti”1-müşkileti”l-i“râb (Kahire 1988); İbnü”ş-Şeceri, el-Emâli 
(Kahire 1992); Muhammed b. Hüseyin es-Sülemi, Zikrü'n-nisveti”I- 
müte“abbidâti”ş-şüfiyyât (Kahire 1993); Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi, 
A'mârü'l-a“yân (Kahire 1994). Tanâhi'nin Kahire'de çıkan er-Risâle, el- 
Hılâl, el-Kâtibü”l-“ Arabi, el-Mecelle, es-Sekâfe dergileriyle Kahire ve 
Dımaşk Arap Dil Kurumu dergilerinde, Küveyt'teki el-“ Arabi, Mağrib”'deki 
Da' vetü'l-hak, Mekke'deki Arap Dili Fakültesi dergilerinde ilmi makaleleri 
yayımlanmıştır. Mecelletü Ma' hedi”l-mahtütâtı'1-“ Arabiyye'de (XLIIL1I; 
Kahire 1420/1999) ölümü dolayısıyla Tanâhi'nin çeşitli yönlerini ele alan 
yazılar yayımlanmıştır (bk. bibi.). 
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Mahmüd el-Arnaüt 


TANBUR 


(bk. TAMBUR). 


TANBÜRİ ALİ EFENDİ 


(bk. ALİ EFENDİ, Tanbüri). 


TANBÜRİ CEMİL BEY 


(bk. CEMİL BEY, Tanbüri). 


TANCA 


Gi 
Fas'ın kuzeybatısında tarihi bir şehir. 


Cebelitârık Boğazı'nın sona erip Atlas Okyanusu'nun başladığı nokta olan 
Spartel Burnu'nun 10 km. kadar doğusunda stratejik öneme sahip bir 
mevkide bulunan Tanca'nın (Fr. Tanger, İng. Tangier) Fenikeliler tarafından 
milâttan önce 814 yılında kurulduğu ve Fenikeliler'in ticaret 
merkezlerinden olduğu bilinmektedir. Daha sonra Kartaca ve Roma 
hâkimiyetinde kaldı; V. yüzyılda İspanya'dan sürülen 


Vandallar'ın, VI. yüzyılda Bizanslılar'ın eline geçti. İslâm öncesi dönemde 
Tinga (Tingis, Tinjis) adını taşıyan ve Sebte'de (Ceuta) oturan Bizans Valisi 
Julianos tarafından yönetilen şehri Emeviler devrinde İfrikıye Valisi Ukbe 
b. Nâfi' barış yoluyla fethetti (62/681-82). Berberi isyanları ve Ukbe'nin bir 
yıl sonra isyancılar tarafından öldürülmesinin ardından birkaç defa el 
değiştirdi. İfrikıye ve Mağrib Valisi Müsâ b. Nusayr, Tanca'yı 89 (708) 
yılında tekrar ele geçirdi. Müsâ, Mağrıb-ı Aksâ'da Süsüednâ bölgesinin 
ıdari ve askeri merkezi olan Tanca şehrinin valiliğine âzatlı kölesi Târık b. 
Ziyâd'ı getirdi. Onun emrine 17.000 Arap, 12.000 Berberi askeri verdi, 
ayrıca yanında Berberiler”e Kur'an ve dini meseleleri öğretmek üzere din 
âlimleri bıraktı. Bölgenin idari merkezi ve Müsâ b. Nusayr'ın ordularının 
Atlas Okyanusu ile Cebelitârık sahillerinin temas sahasındaki ilk askeri 
üssü olan Tanca Kuzey Afrika, Endülüs ve Batı Akdeniz tarihinde önemli 
rol oynadı. İlk yıllarda şehir bölgede İslâmi tebliğ ve eğitimin merkezi 
haline getirildi ve özellikle Endülüs fethini gerçekleştirecek birliklerin 
toplanma noktası oldu. Nitekim Tanca Limanı'na Endülüs'e gidecek 
askerleri taşımak için altmış geminin demirlediği bildirilmektedir. Endülüs 
fetihleri esnasında şehir Müsâ'nın büyük oğlu Abdülaziz tarafından 
yönetildi. 


Müsâ b. Nusayr'dan sonraki Kuzey Afrika valilerinin kavmiyetçi politika 
izlemeleri yüzünden Tanca, Hâriciliği benimseyen Berberiler'in çıkardığı 


isyanlara sahne oldu. Ezârika ve İbâzi Hâricileri'nin başlattığı bir isyanda 
Tanca haraç âmili Ömer b. Abdullah el-Murâdi öldürüldü (122/740). 
Tanca'ya giren Hârici lideri Meysere el-Medgari burada halifeliğini ilân 
etti. Ardından isyancılar Süs Valisi İsmâil b. Ubeydullah”ı öldürdüler, 
Meysere'nin yenildiği bir savaştan sonra taraftarlarınca öldürülmesi üzerine 
Hâlid b. Humeyd ez-Zenâti'ye biat eden Hâriciler, Tanca'yı geri almak için 
Kuzey Afrika'ya geçen Endülüs valisini Vâdişelif (Oued Chelif) mevkiinde 
ağır bir yenilgiye uğrattılar (123/740). Tanca isyanı bütün Kuzey Afrika'da, 
hatta Endülüs'te yankı buldu. 


Tanca IX. yüzyılın başlarında İdrisiler'in eline geçti. Endülüs Emevi 
Hükümdarı HI. Abdurrahman 314”te (926) Tanca ve Melile'yi (Melilla) 
kendi topraklarına kattı. Ancak İdrisiler, Humeyd b. Yesâl kumandasındaki 
Fâtımi ordusunun yardımıyla Tanca dahıl atalarına ait toprakların büyük bir 
bölümünü geri aldılar. Fâtımiler?'e tâbi olarak hüküm süren Kâsım 
Kennün'un vefatının ardından (337/948) tahta çıkan oğlu Ebü”l-Ayş 
Ahmed, Fâtımiler?den ayrılıp Endülüs Emevi Halifesi III. Abdurrahman'a 
itaat ettiğini açıklamakla beraber Tanca'yı ona vermedi. Bunun üzerine 
Endülüs Emevi kuvvetleri Tanca'yı zaptetti. 470'te (1077-78) Tanca'yı ele 
geçiren Murâbıt Hükümdarı Yüsuf b. Tâşfin, şehrin limanını Endülüs'te 
Kastılya kralına karşı kazandığı Zellâka (Sagrajos) savaşı için geçiş noktası 
olarak kullandı. Murâbıtlar'ın yıkılışından sonra Muvahhidler'in eline 
geçen Tanca (542/1147) özellikle gemi yapımı ve Endülüs'e asker 
sevkindeki önemini korudu. Şehrin limanı genişletildi, ticaret ve sanayi 
gelişti. Aynı zamanda önemli bir ilim merkezi olan Tanca, Muvahhidler'in 
yıkılışı esnasında Ebü'l-Haccâc Yüsuf b. Muhammed el-Hemdâni'nin eline 
geçti. Daha sonra Merini Sultanı Ebü Yüsuf Ya'küb el-Mansür üç aylık bir 
kuşatmanın ardından şehri zaptetti (672/1273-74). Tanca, Meriniler'in son 
yıllarında Portekiz saldırılarına mâruz kaldı. 


1415'te Sebte'yi ele geçiren Portekizliler, 1437, 1458 ve 1464 yıllarında 
düzenledikleri saldırılarda alamadıkları Tanca'yı 28 Ağustos 1471'de işgal 
ettiler. Portekiz yönetimi, müslüman halkın büyük kısmının ayrıldığı şehri 
daha ziyade boğazın kontrolünü sağlayan askeri bir liman olarak kullandı. 
Bu arada Tanca Ulucami kiliseye çevrilirken önemli yapıların bazıları 
yıkıldı ve onların yerine kiliseler ve Portekiz tarzı sivil ve askeri binalar 
yapıldı. Büyük ölçüde değişikliğe uğrayan Tanca, Portekiz İspanya tacı ile 


birleştirilince sözde İspanya'ya geçti (1581-1640). Portekiz'in İspanya”dan 
bağımsızlığını ilân etmesinin ardından 1640'ta yeniden Portekiz'e bağlandı. 
İşgal altında olması dolayısıyla Endülüs”'ten gelen müslüman muhacirlerin 
iltifat etmediği Tanca aynı dönemde Endülüs yahudilerinin yoğun göçüne 
sahne oldu. 1640-1661 yılları arasında Portekiz yönetiminde kalan Tanca, 
1661'de İngiltere Kralı 11. Charles'in Braganza prensesiyle evliliği sonucu 
çeyiz olarak İngiltere'ye intikal etti. Portekiz garnizonu ülkesine dönerken 
bir İngiliz birliği oraya yerleşti. Şehrin surlarını tamir ettiren İngiliz 
yönetimi on sekiz hisar yaptırarak tahkimatı güçlendirdi. 


Bölge olaylarının kilit noktasında olan ve bölgedeki direniş güçleri 
tarafından sürekli saldırılara uğrayan Tanca, Fas Fılâli Sultanı Mevlây 
İsmâil döneminde yeniden müslümanların eline geçti (1095/1684). Şehri 
tahliye etmek zorunda kalan İngilizler buradan ayrılırken şehrin büyük 
limanını, önemli istihkamları, önceden mevcut olan veya kendi yaptıkları 
binaların çoğunu dinamitlerle tahrip ettiler. Tanca'nın fâtihi Ali b. Abdullah 
er-Rifi şehirde önemli imar faaliyetleri gerçekleştirdi. Portekiz işgali 
sırasında camileri kiliseye çevrilmiş veya yıkılmış olan şehirde kiliseye 
çevrilen ulucami başta olmak üzere çok sayıda camiyi 


tamir veya inşa ettirdi. Dârülmahzen, dârüssultan, dârülhükm, beytülmâl ve 
kışla gibi resmi binalar yaptırdı. Limanı ve surları onarıp yeni burçlar inşa 
ettirerek savunmayı güçlendirdi. Mevlây İsmâil, Mağrib iç limanlarına 
girmelerini yasakladığı yabancı ülke temsilcilerinin Tıtvân (Tetuan) yerine 
Tanca'da ikametini kararlaştırdı. Böylece şehir X VTİ. yüzyılın başlarında 
Fas'ın diplomatik merkezi haline geldi. Ancak giderek taht iddiacılarının 
sığınağı olan, 1828'de İngiliz ablukasına mâruz kalan Tanca 1844'te 
Fransız donanması tarafından tahrip ve işgal edildi. Aynı yıl içinde tahliye 
edilen ve güçlü Avrupa ülkeleri arasında rekabet konusu olan şehir Kara 
Afrikası pazarlarına açılan bir kapı durumundaydı. Vergi muafiyeti ve 
himaye hakkı başta olmak üzere yabancılara geniş imtiyazlar verildi. Mülk 
almalarına, bina yapmalarına ve okul açmalarına müsaade edildi. 


1912'de anlaşmayla özel bir statü verilen Tanca, 1923'te büyük devletlerin 
temsil edildiği bir meclis tarafından yönetilen ülkelerarası bir bölge haline 
getirildi. 11. Dünya Savaşı sırasında İspanya denetimine geçen şehir 1945”te 
tekrar ülkelerarası bölge ilân edildi. 1956'da Fas'ın bağımsızlığını 


kazanmasının ardından Fas'a bağlandı. 1962'den itibaren kralın yazlık 
ikametgâhı olarak kullanılan Tanca günümüzde ülkenin önemli ticari, sınai 
ve ilmi merkezlerinden biridir. İki üniversite (Amerikan Üniversitesi, 
Kuzey Afrika Üniversitesi) bulunan Tanca'da dokumacılık ve balıkçılık 
gelişmiştir. Aynı zamanda bir turizm şehridir; uzunluğu 2 kilometreyi bulan 
surlarının içindeki eski kesimleri görmeye gelen turistler için önemli bir 
merkezdir. 2004'te 629.800 olan nüfusu 2009 itibariyle 700.000'1 aşmış 
bulunmaktadır. Şehirde yetişen ve Tanci (günümüzde Tancâvi) nisbesini 
taşıyan meşhur kimselerin başında eski şehrin ortasında kabri bulunan ünlü 
seyyah İbn Battüta gelmektedir. 1996-1997 İbn Battüta yılı ilân edilmiş, İbn 
Battüta adına bir müze kurulmuştur (DİA, XIX, 363). 1953-1974 yılları 
arasında ülkemizin bazı üniversitelerinde İslâmi ilimler alanında dersler 
veren ve çok sayıda akademisyenin yetişmesine yardımcı olan Muhammed 
Tanci de Tanca asıllıdır. 
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Nadir Özkuyumcu 


TANCİ, Muhammed 


Muhammed b. Muhammed b. Tâvit et-Tanci (1918-1974) 
İlmi neşirleriyle tanınan çok yönlü âlim. 


Tıtvân ile Tanca arasında bir yerleşim merkezi olup adını bir kabileden alan 
Vadras”ta doğdu. Aile ismi olan İbn Tâvit terkibindeki Tâvit kelimesinin 
mahalli söyleyişle Sâbit'ten geldiğini Tanci'nin bizzat kendisi ifade etmiştir 
(krş. Muhammed b. Şerife, s. 90-91). Tanci'nin babası ile dört amcası 
İspanyol sömürgecilerine karşı on iki yıl boyunca savaşmış, iki amcası 
şehid olmuş, babası bir ara kadılık görevine getirilmiş, daha sonra Tanca'ya 
gelmiş, ailenin bağlı bulunduğu Nâsıriyye tarikatının mensubu olarak 
zâhidâne bir hayat sürmüş ve ilimle meşgul olmuştur. Muhammed et-Tanci 
ilk eğitimini babasından aldı, hıfzını tamamladı, temel ilimlere ait bazı 
manzum metinleri ezberledi. Daha sonra amcazadesi Muhammed b. Tâvit 
et-Tıtvâni ile birlikte Karaviyyin ilim çevresinden faydalanmak için Fas'a 
gitti. Fas'ta Seyyidi Abdülaziz İbnü”l-Hayyât, Tâyi* b. Hâc, Seyyidi Cevâd 
es-Sakali ve Seyyidi Muhammed el-İlmi (el-Alemi) gibi âlimlerden ders 
aldı. Özellikle astronomi alanında zengin bilgi ve tecrübelere sahip bulunan 
Muhammed el-İlmi”'nin derslerine uzun zaman devam etti, ondan matematik 
ve astronomi öğrendi ve kitaplarının istinsah edilmesine yardım etti. 


1936 yılında Fas'tan ayrılarak Tıtvân'a giden Muhammed et-Tanci burada 
iki yıl kadar öğretmenlik yaptı, ardından ilim tahsili ıçın Kahire'ye gitti 
(1939), Kahire Üniversitesi (Câmiatü Fuâdi”l-evvel) Edebiyat Fakültesi'nin 
Tarih Bölümü'ne kaydoldu, fakat bir süre sonra Arap Dili Bölümü'ne geçti. 
1943'te mezun olanlardan ilk beş kişi içinde yer aldı ve Kral Fârük'tan ödül 
kazandı. Yüksek lisans çalışması olarak Ahmed Emin kendisine İbn 
Haldün'un Mukaddime'sinin ilmi neşrini önerdi. Böylece Muhammed et- 
Tanci eski eserlerin tahkik ve neşri dünyasına girdi ve bu faaliyet hayatının 
sonuna kadar ilmi çalışmalarının en önemli alanını teşkil etti. 1945'te 
Kahire'de pedagojik formasyon aldı. Kahire'de bulunduğu uzun yıllar 


boyunca eser tahkikiyle ilgili çalışmalara katıldı; bu şehirdeki yazmalar 
enstitüsünün kuruluşu, kataloglarının düzenlenmesi vb. hususlarda yardımcı 
oldu. Muhtemelen 1950 yılında el-Câmliatü”l-Arabiyye'nin teşkil ettiği 
yazma eserleri inceleme komisyonuna alınarak İstanbul'a gönderildi. Bu 
dönemden itibaren Tanci'nin önünde yeni ufuklar açıldı ve İslâm ilimleriyle 
ilgili birçok eseri tanıma fırsatı buldu (M. Gennün el-Haseni, s. 118-120). 
1951'de İstanbul'da düzenlenen XXII. Milletlerarası Müsteşrikler 
Kongresi'ne katıldı; başta Hellmut Ritter ve Irak ulemâsından İzzet Hasan 
olmak üzere çeşitli ilim adamlarıyla tanıştı. 


1953'te Türkiye'ye davet edilen Tanci, Ankara Üniversitesi İlâhiyat 
Fakültesi'nde İslâm Felsefesi Kürsüsü profesörlüğüne tayin edildi. Burada 
İslâm felsefesi derslerini okutmaya başladı; bir yıl sonra vefat eden Yusuf 
Ziya Yörükân'dan boşalan İslâm dini ve mezhepleri tarihi derslerini de 
üstlendi. On yıla yaklaşan bu görevi sırasında lisans öğrencilerinin yanı sıra 
lisans üstü öğrencileri de kendisinden yararlandı, bu fakültenin ilmi 
faaliyetlerine büyük katkılarda bulundu. 


Ülkesindeki ilim adamları ve devlet ricâlinin daveti üzerine 1962 yılında 
Fas'a giden Muhammed et-Tanci, Rabat Üniversitesi Edebiyat 
Fakültesi'nde Arap dili ve edebiyatı, Karaviyyin Üniversitesi'nde İslâm 
felsefesi ve İslâm mezhepleri tarihi derslerini okuttu. Ayrıca Telif Tercüme 
ve Neşriyat İşleri genel müdürlüğü görevini yürüttü. Ancak Ankara'dan 
kütüphanesi ve ailesiyle birlikte taşındığı Rabat'tan 1965'te yeniden 
Türkiye'ye döndü ve İstanbul'a yerleşti. Bu âcil dönüşün sebebi olarak 
Rabat'ta doğan kızının hastalanıp yanlış tedavi yüzünden ölmesi ve ailenin 
bundan rahatsızlık duyması gösterilir (Muhammed b. Şerife, s. 71-72). 
Fakat kendi değerlendirmesinden anlaşılacağı üzere Tanci Türkiye'de 
edindiği ilmi çevreyi ülkesinde bulamamış, ayrıca ülkesinin siyasal ve 
sosyal ortamını beğenmemiş, mezarının Türkiye?de olmasını arzu etmiştir 
(Çağatay, XX (1975)J,s. XXXV/). Vefatından sonra ülkesindeki 
arkadaşlarının kaleme aldığı hâtıra yazılarında görüldüğü gibi onun 
Rabat'ta rahat etmesi için her türlü mali imkânların sağlanması yolunda kral 
tarafından tâlimat verildiği halde alt kademedeki görevliler gereken ilgiyi 
göstermemiştir. Yine kralın emriyle memleketine dönüş ricasında bulunan 
ve sadece devlet adamlarına gönderilen resmi bir mektup 1971'de yazıldığı 
halde kendisine gönderilmeyip arşivde muhafaza edilmiştir (Abdülvehhâb 


b. Mansür, s. 26-27, 32-33). Muhammed et-Tanci, İstanbul Yüksek İslâm 
Enstitüsü'nde kelâm, tevhid, İslâm mezhepleri tarihi ve belâgat-ı 
Kur'âniyye dersleri verdi; kelâm, tefsir, hadis ve fıkıh dallarında enstitüye 
alınan asistanların yetişmesi ve tezlerini hazırlamaları konusunda büyük 
yardımları oldu. İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi”nde Arap dili ve 
edebiyatı derslerini okuttu. 1970-1971 öğretim yılında İslâm Dini ve 
Mezhepleri Tarihi Kürsüsü profesörlüğüne tayın edilerek Ankara 
Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi'ne döndü, 1973'te Türkiye Cumhuriyeti 
vatandaşlığına alındı. 1974-1975 ders yılının başında Dıl ve Tarih-Coğrafya 
Fakültesi'nde Arap dili ve edebiyatı derslerini de okutmaya başladı. 29 
Aralık 1974 tarihinde geçirdiği bir kalp krizi sonunda İstanbul'da vefat 
ederek Zincirlikuyu Mezarlığı'na defnedildi. Muhammed et-Tanci 1955'te 
Mükrimin Halil Yinanç'ın öğrencilerinden Necla Sayın'la evlendi. İlk kızı 
olan Emel (Kefeli) halen Marmara Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi 
Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü'nde görev yapmakta ve Marmara 
Üniversitesi Türkiyat Araştırmaları Enstitüsü müdürlüğünü de 
yürütmektedir. Onun hayatı boyunca edindiği, risâleler mecmuası 
bakımından zengin, bazı yazma ve nâdir bulunan basma eserlerden oluşan 
yaklaşık 3000 ciltlik kütüphanesi ölümünden sonra Türk Tarih Kurumu'na 
ıntıkal ettirilmiştir; ancak intikali ve kayda geçirilmesi sırasında bazı 
kitapların kaybolduğu belirtilmektedir. 


Muhammed et-Tanci'nin ilmi şahsiyetinin belirgin özelliklerinden biri onun 
çok yönlü bir âlim olması, diğeri de metin tahkikinde çok titiz davranması 
ve bu faaliyetin alt yapısını oluşturan Arapça'ya tam anlamıyla nüfuz 
etmesidir. Tanci'nin, çoğu ilmi neşir biçiminde olan çalışmalarına yazdığı 
sunuş bölümleri, zengin dipnotları ve hataları düzeltilmiş sağlam metinler 
bu tesbiti doğrular niteliktedir. Tanci'nin öğrenim hayatından sonra otuz yıl 
kadar devam eden ömrü boyunca Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi ve 
İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsü'nde yetişmekte olan asistan ve genç ilim 
adamlarının hemen hemen tamamı kendisinden yararlanmış, bunlar 
özellikle enstitülerin sonraları fakülteye dönüşmesi sürecinde bu sayede 
akademik görevlerin üstesinden gelebilmiştir. Aralarında bazı 
şarkiyatçıların da bulunduğu âlimler tarafından takdir edilen Tanci'nin ilmi 
neşrini gerçekleştirdiği Cezvetü'l-muktebis adlı eseri için bir takdim yazısı 
kaleme alan Zâhid Kevseri onun Doğu ve Batı kültürünü şahsında 
topladığını ve büyük övgülere hak kazandığını söyler. Abdülaziz el-Ehvâni, 


Emced et-Tarablusi, Ahmed Seyyid Sakr, Fuâd Seyyid, Abdurrahman 
Bedevi, İhsan Abbas ve Şükri Faysal gibi âlimler de kendisini övgüyle 
anmış; Louis Massignon ve Franz Rosenthal Tanci'yı takdir etmiş 
(Muhammed b. Şerife, s. 95-96), Hellmut Ritter onun için “Mağrib 
ülkesinden büyük bir âlim” nitelemesi yapmıştır (İzzet Hasan, s. 40). Kadim 
ilimler tarihiyle ilgilenen Batılı ilim adamlarının matematik ve astronomi 
metinlerinden anlayamadıkları yerleri zaman zaman kendisine gelip 
sorduklarına bu maddenin yazarı şahit olmuştur. Muhammed Tanci'nin 
dostları, arkadaşları ve öğrencileri kendisinden son derece nazik, gösterişten 
uzak, mütevazi bir insan olarak söz eder. Onun vefatı münasebetiyle 
yayımlanan eserde (el-Kitâbü't-Tezkâri) bu özelliğine vurgu yapılmıştır. 
İhsan Abbas, “Muhammed et-Tanci sığındığım sağlam bir rükün, bilgisine 
ve insanlığına güvendiğim bir şahsiyetti”; “Sen olmadığın için İstanbul'a 
gelmeye güç bulamıyorum” demiştir. Muhammed b. Şerife de nezakette, 
tevazuda, sabırlı ve yumuşak huylu oluşta, dünyaya değer vermeyişte, geniş 
mütalaa ve sağlam bilgiye sahip oluşta Tanci gibi birini görmediğini 
belirtmiştir. 


Eserleri. Muhammed et-Tanci'nin üzerinde en çok çalıştığı İbnü'n- 
Nedim'in el-Fihrist”i ile İbn Haldün'un Mukaddime'si tamamlanamadıkları 
için yayımlanamamıştır. Kendisi her iki eserin şimdiye kadar yapılan 
neşirlerinin eksik ve yanlış olduğunu söylüyordu. Bu kitaplarla ilgili 
malzeme son görev yeri olan Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi'ndeki 
odasında olması gerekirken vefatından sonra bulunamamıştır. İlmi Neşirleri. 
1. İbn Haldün, et-Ta'rif bi'bni Haldün mü”ellifi”l-kitâb ve rihletühü garben 
ve şarken. İbn Hal-dün'un Kitâbü”1-“ İber adlı eserinin kendi hayatını 
anlattığı son cildidir (Kahire 1370/1951). 2. Muhammed b. Fütüh el- 
Humeydi, Cezvetü'l-muktebis fi zikri vülâtı”I-Endelüs. Endülüs'ün 
fethinden (92/711) 450 (1058) yılına kadar gelen siyasal ve kültürel tarihi 
inceleyen bir eserdir (Kahire 1372/1952). Eserde bugün nüshası 
bulunmayan İbn Şüheyd'e ait Hânütü “ Attâr'dan bazı nakiller 
yapılmaktadır (bk. M. Said Muhammed, s. 56-57). 3. İbn Haldün, Şifâ?ü”s- 
sâ”il li-tehzibi”l-mesâ il. İlâhi feyze, ilham ve mârifete ulaşmak için kitap 
okuma veya bir şeyhe bağlanma yöntemlerinden hangisinin tercih 
edilmesinin gerektiğine dair bir soruya verilen cevabı 


içermektedir. Eserde ayrıca İslâm dünyasındaki tasavvuf hareketlerine 
bakışlar yapılmaktadır (İstanbul 1958). Şifâ'ü”s-sâ ili Süleyman Uludağ 
Türkçe?ye çevirmiştir (Tasavvufun Mahiyeti, İstanbul 1977). Muhammed 
et-Tanci'nin 100 sayfalık girişinde İslâm?”da tasavvuf hareketinin ortaya 
çıkışı ve gelişmesine ayrılan kırk sayfalık bölümün (s. L-LXXXVII) Fi't- 
Taşavvufi”l-İslâmi adıyla ayrı basımı yapılmış ve Türkçe'ye çevrilmiştir 
(Bekir Topaloğlu, İslâm Tasavvufu Üzerine, İstanbul 2002). 4. Erba“üne 
hadisen fi'ştınâ'”I-ma'rüf (beyne'I-müslimine ve kaZâ”1 havâcihim). 
Abdülazim el-Münziri'nin eserine Muhammed b. İbrâhim es-Sülemi'nin 
yazdığı şerhin telhisidir (Rabat 1962, 1985). 5. Birüni, Tahdidü nihâyâtı”|- 
emâkın li-taşhihi mesâfâtı”'l-mesâkin. Enlem-boylam hesaplamaları, şehirler 
arası mesafeleri belirleme ve kıble yönünü bulma usulleri gibi konuların ele 
alındığı bir eserdir (Ankara 1962). 6. Fuzüli, Matla'u'1-1'tikâd fi ma'rifeti”1- 
mebde ? ve'I-me'âd. Temel akaid ve kelâm konularına dair olup nâşir tesbit 
edilebilen, oldukça hatalı tek yazma nüshasına dayanmış, metni tashih edip 
açıklamalarının kaynaklarını göstermiş ve baş tarafına bir giriş yazmıştır. 
Eser M. Esat Coşan ve Kemal Işık'ın Türkçe tercümesiyle birlikte 
yayımlanmıştır (Ankara 1962). 7. Kâdi İyâz, el-İ“lâm bi-hudüdi kavâ“ idi”1- 
İslâm. İslâm'ın beş şartının çocukların anlayabileceği seviyede bir dille 
anlatıldığı bu risâlede de nâşır baş tarafa otuz sayfalık bir takdım yazmış, 
burada İslâm'ın inanç esasları ile namaz, zekât, oruç ve hac ibadetlerinde 
hedeflenen mânevi yücelişe işaret etmiştir (Rabat 1384/1964). 8. Ebü 
Hayyân et-Tevhidi, Ahlâku”l-vezireyn (Mesâlibü”l-vezireyn). Büveyhi 
vezirlerinden Ebü”l-Fazl İbnü”l-Amid ile Sâhib b. Abbâd'ı hicvetmek 
amacıyla kaleme alınmıştır (Dımaşk 1965). 9. Kâdi İyâz, Tertibü”l-medârik 
ve takribü”'l-mesâlik li-ma'rifeti a“lâmi mezhebi Mâlik. Mâliki mezhebine 
mensup âlimlere dair eserin birinci cüzüdür. Baş tarafındaki otuz sayfayı 
aşkın takdim yazısında Kâdi İyâz'ın hayatı ve ilmi şahsiyeti anlatılmıştır 
(Rabat 1383/1964, 1983; eserin diğer ciltleri başkaları tarafından 
neşredilmiştir). 10. Divânü'l-Emir Ebi'r-Rebi' Süleymân b. “Abdillâh el- 
Muvahhid (Tıtvân, ts., Muhammed b. Abbas el-Kabbâc, Said A'râb ve 
Muhammed b. Tâvit et-Tıtvâni ile birlikte). 11. Ebü Bekir ez-Zübeydi, 
Muhtaşarü”l-“ Ayn. Halil b. Ahmed'e ait eserin muhtasarının AlIğâl el-Fâsi 
ile birlikte gerçekleştirilen neşridir (Rabat, ts. |(Mektebetü'l-vahde|; bk. 
Abdüssamed el-Aşşâb, s. 133-134). 12. Ahmed b. Abdülvehhâb en- 
Nüveyri, Nihâyetü”l-ereb fi fününi”l-edeb. Bu ansiklopedik eserin 16. 
cüzünün yayımıdır (Kahire, ts.). Muhammed et-Tanci'nin ayrıca İstanbul 


Yüksek İslâm Enstitüsü öğrencileri için hazırladığı basılmamış ders notları 
bulunmaktadır: Kelâm Dersleri, Islâm Mezhepleri Tarihi (Bekir Topaloğlu 
Ktp., nr. 184); Belâgat-ı Kur'âniyye (Bekir Topaloğlu Ktp., nr. 1412, 1413). 


Makaleleri: “Şehristâni” (İA, XI, 393-396); “Abü Mansür el-Mâturidi” 
(AÜİFD, 1-11 (19551, s. 1-12); “Abbâd Oğlu İsmail'in Kitâbü”l-İbâne “an 
mezhebi ehli”l-“adi Kitabı” (a.g.e., IMI-IV (1955), s. 122-127); “Gazzâli'ye 
Göre Kur'an'ın Tefsiri” (a.g.e., I-IV (1957), Arapça metin ve tercümesi, s. 
1-18); “Kıtâbü”l-Mükâsere “inde'l-müzâkere”. Ca'fer b. Muhammed b. 
Ca'fer et-Tayâlisi'nin bazı şairlerin isimleri ve şiirlerinden örnekler içeren 
eserinin ilmi neşridir (ŞM, 1(1956)J, Arapça kısmı, s. 1-90 * IV); “et- 
Tarâ?ik vel-elhânü”l-müsikiıyye fi İfri-kıyye ve”1-Endelüs” (Mecelletü”|- 
Ebhâs, XXI/2-4 (Beyrut 1968), s. 93-116); “Havle Kitâbi't-Te' âzi ve'1- 
merâsi li 1-Müberred” (el-Mevrid, 111/4 (Bağdat 1394/1974|,s.311-313); 
“Beyrüni'nin İbn-i Sinâ'ya Yönelttiği Bazı Sorular, İbn-i Sinâ'nın 
Cevapları ve Bu Cevaplara Beyrüni'nin İtirazları” (Bey-rüni'ye Armağan, 
Ankara 1974, Türkçe metin s. 23-26, Arapça metin s. 261-301). 
Muhammed et-Tanci'nin İslâm Mecmuası (sy. 1, 4, 5, 8/1956); sy. 11 
(1957), Türk Yurdu (sy. 2, 4/1959) ve Hilâl Mecmuası'nda (sy. 4, 5, 
(11959)) yayımlanan makaleleri de vardır. 
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TÂNEVİ 


(bk. TEHÂNEVİ). 


TANIŞIK, İbrahim Hilmi 
(1891-1967) 


İstanbul Çeşmeleri adlı eseriyle tanınan araştırmacı yazar. 


Bursa'da doğdu. Babası Ahmed Hamdi Bey, annesi Ayşe Hanım'dır. 
1914'te İstanbul Dârülmuallimin İbtidâisi”nden mezun oldu. 1914-1915 
yıllarında Balıkesir Dârülmuallimin Tatbikat Mektebi ve Bursa Müdâfaa-1 
Milliyye Hoca İlyas Vakıf Mektebi muallimlikleri görevinde bulunduktan 
sonra 1916'da gönüllü öğretmen olarak Kırım'a gittiyse de 1917 Ekiminde 
gerçekleşen Bolşevik İhtilâli”nin ardından İstanbul'a döndü ve Fatih'te 
Hırkaişerif semtine yerleşti. İstanbul ve Bursa'ya dair ilk araştırmalarına 
1918 yılından itibaren başladı. Özellikle Bursa ve İstanbul cami ve 
çeşmeleriyle ilgili bilgi, belge ve görsel malzeme toplamaya çalıştı. Ayrıca 
yabancı kaynaklardan faydalanabilmek için Fransızca'sını geliştirdi. 
1919'da Ayşe İsmet Hanım'la evlendi. Bursa'da mahalli bir gazete çıkardı 
ve iki yıl boyunca neşriyatını devam ettirdi. Bursa'nın kurtuluş günlerinde 
Mudanya'da fotoğrafçı olarak görev yaptı. 31 Temmuz 1930'da Devlet 
Matbaası'nda hesap memurluğuna tayin edildi. İstanbul'un ve Bursa'nın 
kaybolmaya yüz tutan ecdat yâdigârı eserlerine karşı olan ilgisi gittikçe 
artıyordu. Hocası Eyüplü Hâfız Kemal Sun'un teklifi, Maarıf Vekilliği 
Neşriyat Müdürü Faik Reşit Unat'ın ve yakın dostu Hasan Basri Çantay'ın 
teşvikiyle İstanbul çeşmeleri üzerinde çalışmaya başladı. Yaklaşık on beş 
yıl boyunca İstanbul'un her yanına dağılmış çeşmeleri teker teker araştırıp 
fotoğraflarını çekti, kitâbelerin tarih beyitlerini kaydetti ve iki ciltlik eserini 
meydana getirdi. Sur içi ve Eyüp bölgelerini içeren eserin ilk cildi İstanbul 
Çeşmeleri-I, İstanbul Ciheti ismiyle 1943, Beyoğlu (Galata), Üsküdar- 
Kadıköy ve Boğaziçi'nin her iki yakasını kapsayan diğer cildi İstanbul 
Çeşmeleri-1I, Beyoğlu ve 


Üsküdar Ciheti adıyla 1945 yılında neşredildi. 


Tanışık'ın bu çalışmasına paralel olarak yürüttüğü diğer bir araştırması da 
Istanbul ve Bursa camileriyle mescidlerinin taçkapılarında yer alan 


kitâbelerde saklı gerçek inşa tarihlerinin hesaplanması üzerine oldu. 
1940'ların ve 1950”lerin İstanbul'unda ebced sistemini çözebilen birkaç 
kişiden biri olan Tanışık'ın tarih sırasına göre gruplandırdığı ve çektiği 
fotoğraflarla zenginleştirdiği bu eseri yayımlanmamıştır. Türkiye'de mevcut 
bütün Türk-İslâm devri kitâbelerini tesbit ederek bunları bir kitapta toplama 
projesine başlayan Türk Tarih Kurumu'nun, İstanbul bölgesindeki her türlü 
eserin kitâbelerinin okunması ve tasnifi ıçın Ocak 1942'de oluşturduğu 
heyette Tanışık aktif görev aldı. Türkiye Anıtlar Derneği bünyesinde de 
zaman zaman görevler üstlendi. 1950 yılından itibaren İstanbul camileriyle 
ilgili yeni bir araştırmaya başladı. Çeşmelerde olduğu gibi şehirdeki bütün 
cami ve mescidleri yine iki ana bölüm halinde tasnıf edip teker teker 
fotoğrafladı. 1951'de Askeri Müze Müdürlüğü'nün teklifiyle Osmanlı 
döneminden intikal eden muhtelif silâh kitâbeleri üzerinde deneme 
mahiyetinde bir çalışma içinde bulundu. O güne kadar imal yılları 
bilinmeyen bazı eski silâhların ve araç gereçlerin tarihlendirilmesini 
sağladı. Bu arada Reşat Ekrem Koçu'nun çıkardığı İstanbul 
Ansıiklopedisi'ne çeşmeler ve camilerle ilgili maddeler yazdı. 


Fatıh'te Hırkaişerif semtinin imarı hususunda faaliyette bulunan birçok 
dernekte aktif görev alan İbrahim Hilmi Tanışık, özellikle yangın yeri 
olarak anılan Fatıh Hırkaişerif- Yenibahçe bölgesinin mâmur hale getirilmesi 
ve bölgede yıkık durumda bulunan tarıhi eserlerin tamiratıyla ilgili çeşitli 
girişimlerde bulundu. Mimar Sinan'ın şahsi parasıyla Yenibahçe”de 
yaptırdığı, özellikle kendine özgü minare formuyla literatüre geçen, ancak 
1918 Cibali yangınında harap olan ve 1960'lara yıkıntı halinde ulaşan 
Mimar Sinan Mescidi'nin inşası için bir derneğin kurulmasına ön ayak 
oldu. Bu mescid vefatından dokuz yıl sonra yeniden yaptırılarak ibadete 
açılmıştır. Tanışık, bunların yanında özellikle Cumhuriyet dönemi 
İstanbul”unu ve Türkiye'nin altmış üç vilâyetini kapsayan, kendi içinde 
belli bir standarda göre tasnif edilmiş 1400'den fazla kartpostal ve 700 
kadar siyah-beyaz fotoğraf çekiminden meydana gelen bir koleksiyon 
oluşturdu. Fatih'teki evinde İstanbul ve Bursa ağırlıklı kitaplardan teşekkül 
eden bir kütüphane kurdu. Yaklaşık on yedi yıldan beri araştırmalarını 
sürdürdüğü, ibadete açık İstanbul camileriyle ilgili iki ciltlik çalışmasını 
baskıya hazır hale getirerek Mart 1967'de bir yayınevine teslim etti ve 
üçüncü defa hac farizasını yerine getirmek üzere otobüs kafilesiyle yola 
çıktı. Ancak Il Mart 1967”de Medine'ye 3 km. uzaklıkta yolda vefat etti ve 


aynı yerde gömüldü. 1500'den fazla İstanbul cami ve mescidiyle ilgili, 
görsel malzemeyle desteklenmiş, “İbadete Açık İstanbul Camileri” başlıklı 
iki ciltlik çalışmasıyla birlikte ibadete kapalı, yıkık veya tamamıyla yok 
olmuş cami ve mescidlere dair müsvedde halindeki bir diğer denemesi 
anlaştığı yayınevi tarafından basılamamıştır. 
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İbrahim Akın Kurtoğlu 


TANİN 
(sk) 


II. Meşrutiyet ve Cumhuriyet dönemlerinde İstanbul'da yayımlanan siyasi 
gazete. 


Hüseyin Cahit (Yalçın) tarafından üç devrede toplam on yedi yıl 
çıkarılmıştır. İlk döneminde siyasi bakımdan çok etkili olmuş, 1 Ağustos 
1908 -31 Ekim 1918 tarihleri arası 3550 sayı neşredilmiştir. Gazeteyi 
çıkarma fikri, İttihat ve Terakki Cemiyeti Merkezi Umümi üyesi Hüseyin 
Kâzım (Kadri) ve Tevfik Fikret'ten gelmiş, daha sonra Hüseyin Cahit'i de 
aralarına alıp yayıma başlamışlardır. Hüseyin Kâzım sermayedar olarak kısa 
sürede gazetenin binasını yaptırmış ve matbaasını kurmuştur. Tevfik Fikret, 
umduklarını bulamaması ve kırılgan yaratılışı yüzünden 26 Aralık 1908'de 
gazeteden ayrılmıştır. Sadece yazıların ımlâsı ve mizanpajla ilgilenen 
Fikret'in ayrılışının ardından Hüseyin Kâzım da Serez mutasarrıflığına 
tayini dolayısıyla 1909 Şubatında müdürlüğü bırakınca imtiyazı, baştan beri 
bütün yazı işlerini üstlenmiş olan başmuharrir Hüseyin Cahit”e 
devredilmiştir. İttihat ve Terakki'nin fikirlerine samimiyetle inanan Hüseyin 
Cahit'in cemiyetin politikaları paralelindeki tutumu, mücadeleci ve 
polemikçi kişiliği bütün neşir hayatı boyunca gazeteye damgasını 
vurmuştur. Il, Meşrutiyet”te İttihat ve Terakki'nin resmi yayın organı Şürâ- 
yı Ümmete oranla cemiyetin çok etkili ve uzun süreli savunucusu olan 
gazete bundan dolayı cemiyetin yarı resmi yayın organı sayılmıştır. Bununla 
birlikte Hüseyin Cahit zaman zaman İttihat ve Terakki'nin icraatını 
eleştirmekten geri durmamıştır. 


Başlangıçta “ittihâd-ı anâsır” temelindeki Osmanlıcılık düşüncesinin, daha 
sonra “milleti hâkime” fikrine dayalı Türkçülük idealinin savunulduğu, 
Prens Sabahaddin, Ali Kemal, Mizancı Murad, Rıza Nur ve Lutfi Fikri gibi 
muhalif fikir adamı ve gazetecilerle, ayrıca Rum ve Ermeni gazeteleriyle 
bazan çok şiddetlenen tartışmaların yapıldığı gazetenin yayımı bu 
tartışmalar yüzünden kesintilere uğramıştır. Gazete 31 Mart Vak'ası'nda ilk 
ağır darbeyi almış, isyancılar Şürâ-yı Ümmet”le birlikte Tanin'in matbaa ve 


ıdarehanesini tahrip ederek Meclisi Meb'üsan önünde Hüseyin Cahit 
zannettikleri Lazkiye mebusu Mehmed Aslan'ı öldürmüşlerdir. Bunun 
üzerine Selânik'e kaçan Hüseyin Cahit, Tanin'ı ancak Hareket Ordusu'nun 
İstanbul'a girmesinden sonra çıkarabilmiştir. Gazete İttihat ve Terakki”ye 
muhalefetin arttığı, Hürriyet ve İtilâf Fırkası'nın teşkilâtlandığı 1911-1912 
yıllarında Divân-ı Harb-i Örfi tarafından veya “Büyük Kabine” gibi 
İttihatçılar'a karşı hükümetlerce sık sık kapatılmış, ancak her defasında 
Cenin, Senin, Renin ve Hak gibi adlar altında yeniden çıkarılmıştır. Bu 
kapatılışlardan birinde Viyana'ya kaçmak zorunda kalan Hüseyin Cahit 
(Kasım 1912), gazeteyi İttihatçılar'ın Bâbıâli Baskını'nın ardından 31 Ocak 
1913'te tekrar neşredebilmiştir. Fakat bu tarihten sonra artık iktidara 
tamamen el koyan İttihat ve Terakki'nin bazı icraatlarını eleştirdiğinden 
gazetecilikten çekilmek zorunda kalmıştır. 


İttihat ve Terakki ileri gelenlerinin eleştiriden vazgeçmesi yolundaki rica ve 


baskıları, ayrıca devleti tehdit eden tehlikelerin gitgide büyümesi yüzünden 
Hüseyin Cahit'in Tanin'i 30 Ocak 1914”te İttihat ve Terakki Fırkası'na 
devretmesiyle gazete fırkanın resmi yayın organı haline gelmiştir. Bu 
yıllarda, eski yazarlarından Muhiddin'in (Birgen) başmuharrırliğinde ve 1. 
Dünya Savaşı'nın şartları içerisinde İttihat ve Terakki liderlerinin fikir ve 
görüşlerini yansıtacak biçimde ve silik bir gazete şeklinde çıkmıştır. 
İttihatçı liderlerin ülkeyi terketmesinden bir gün önce de fırka 31 Ekim 
1918'de gazetenin yayımına son vermiştir. 


Bu dönemde büyük yankı uyandıran başmakaleleriyle yaygın bir şöhret 
kazanan Hüseyin Cahit'in yanı sıra gazete 11. Meşrutiyet'in birçok ünlü 
kaleminin yer aldığı itibarlı bir yayın organı olmuştur. Hüseyin Cahit'in 
ardından en çok yazı yazan ve dâ-imi yazar kadrosunda bulunan gazeteciler 
Babanzâde İsmail Hakkı, İsmail Müştak (Mayakon), Muhiddin, Falih Rıfkı 
(Atay), Ahmed Şerif ve Âsım'dır (Us). Sıkça yazıları çıkan edebiyatçılar 
arasında Cenab Şahabeddin, Halit Ziya (Uşaklıgil), Halide Salıh (Halide 
Edip Adıvar), Cemil Süleyman (Alyanakoğlu), Aka Gündüz ve Fazıl 
Ahmet'in (Aykaç) adları sayılabilir. 


Tanin'in ikinci döneminde 14 Ekim 1922 - 16 Nisan 1925 tarihleri arasında 
ayrı seri numarasıyla 903 sayı yayımlanmıştır. Malta sürgününün ardından 


Avrupa'dan dönen Hüseyin Cahit, İtilâf devletlerinin işgalindeki İstanbul'da 
Tanin adına izin alamadığı için gazeteyi başlangıçta Renin adıyla çıkarmaya 
başlamış, 38. sayısında asıl adını alan gazete, Şubat 1924 - Mayıs 1925 
tarihlerinde Le Tanine adıyla Fransızca olarak da yayımlanmıştır. Bu 
devrede Tanin, kısmen İttihat ve Terakki kadrosunu toparlamak ve 
görüşlerini temsil etmek amacıyla neşredilmiştir. İttihatçı liderler, daha önce 
Avrupa'da yaptıkları toplantılarda Hüseyin Cahit'ten böyle bir gazete 
çıkarmasını istemişlerdir. Hüseyin Cahit'in Mustafa Kemal ve Ankara 
hükümetine karşı pervasız muhalefeti, gerek Lozan'a giden Türk heyetine 
gerekse hükümete yönelttiği tenkitler ve hilâfet konusundaki farklı görüşleri 
yüzünden gazete kısa sürede rejimin istenmeyen bir yayını haline gelerek 
çeşitli baskılara mâruz kalmıştır. Hüseyin Cahit, Ağa Han'ın halifeliğin 
önemini vurgulayan bir mektubu (1923) dolayısıyla diğer bazı İstanbul 
gazetecileri ve İstanbul Barosu başkanı Lutfi Fikri ile birlikte İstiklâl 
Mahkemesi'nde Hıyânet-i Vatanıyye Kanunu'na muhalefetten yargılanmış, 
ancak beraat etmiştir (3 Ocak 1924). Fakat Şeyh Said İsyanı yüzünden 
çıkarılan Takrir-i Sükün Kanunu'ndan sonra tekrar İstiklâl Mahkemesi'nde 
yargılanmıştır. Gazetenin kuruluşundan itibaren desteklediği Terakkiperver 
Cumhuriyet Fırkası merkezinin İstiklâl Mahkemesi kararıyla aranması, 
“Dün gece Terakkiperver Fırka basıldı” şeklinde haber olarak verilince (13 
Nisan 1925) mahkeme gazeteyi kapatmış ve Hüseyin Cahit'i vatana ihanet 
suçundan Çorum'da müebbet sürgün cezasına çarptırmıştır. 


Gazetenin üçüncü devresinde 30 Ağustos 1943 - 14 Kasım 1947 tarihleri 
arasında 1512 sayı yayımlanmıştır. Atatürk'ün ölümünden sonra 
Cumhuriyet Halk Partisi saflarında politikaya dönen Hüseyin Cahit, TI. 
Dünya Savaşı içerisinde gazeteyi tekrar çıkarmaya başlamış, ancak 14 
Kasım 1947”de daha iyi şekilde yayımlanması vaadiyle bizzat kendisi 
tarafından kapatılmıştır; vaadi de gerçekleşmemiştir. Bu dönemde gazetede 
nazizm, faşizm, komünizm, Turancılık ve gericilik aleyhinde bir yayın 
politikası izlenmiş, bu doğrultuda birçok eser tefrika suretiyle 
neşredilmiştir. Tanin'in siyasal ve ideolojik tutumunu bütün totaliter 
sistemlerin ve dikta idarelerinin karşısında laik, liberal ve hürriyetçi bir 
tutum olarak özetlemek mümkündür ve bu değerlendirme büyük ölçüde 
ikinci dönem için de geçerlidir. Son devrede Hüseyin Cahit eski 
alışkanlığını sürdürerek Ali İhsan Sâbis ve Velid Ebüzziya ile kalem 
tartışmaları yapmış, Sabiha ve Zekeriya Sertel'in çıkardığı Tan gazetesiyle 


sert bir tartışmaya girmiştir. Tek partili rejimi eleştiren ve Sovyetler Birliği 
ile yakınlaşmayı savunan Tan'ı komünistlik ve Sovyet emellerine hizmetle 
suçlayan Yalçın'ın 3 Aralık 1945 tarihli “Kalkın Ey Ehli Vatan, Bir Vatan 
Cephesine Lüzum Vardır” başlıklı makalesi gençlik ve halk kitlesinin 
galeyana gelmesinde önemli rol oynamış ve halk Tan Matbaası'nı tahrip 
ederek Serteller'in gazetecilik hayatına son vermiştir. Bu yıllarda da parlak 
bir siyasi gazetecilik örneği sergileyen Hüseyin Cahit'in TI. Dünya Savaşı 
hakkındaki makaleleri müttefik radyoların haber bültenlerinde sık sık 
zikredilmiştir. Ayrıca Talat Paşa ve Câvid Bey'in hâtıralarıyla Enver, Talat 
ve Cemal paşaların özel mektuplarını yayımlayıp yakın tarihi birinci elden 
belgelerle aydınlatma görevini yerine getirmiştir. 
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TANPINAR, Ahmet Hamdi 


(1901-1962) 
Cumhuriyet dönemi şairi, romancı, deneme yazarı ve edebiyat tarihçisi. 


23 Haziran 1901?de İstanbul Şehzadebaşı”nda doğdu. Babası çeşitli yerlerde 
nâiblik ve kadılıklardan sonra Antalya kadılığından emekli Hüseyin Fikri 
Efendi'dir. Aslen Batumlu olan aile Mızrakçıoğulları veya Müftizâdeler 
diye bilinir. Annesi Trabzonlu Kansızzâdeler'den deniz yüzbaşısı Ahmed 
Bey'in kızı Nesibe Bahriye Hanım'dır. Çocukluğu babasının görevli 
bulunduğu Ergani Madeni, Sinop, Siirt, Kerkük ve Antalya'da geçti. 
Bundan dolayı İstanbul?da Ravza-i Terakki İbtidâi Mektebi'nde, Sinop ve 
Sirt rüşdiyelerinde, Siirt Katolik Dominiken misyonerlerinin özel 
okulunda, Kerkük, Vefa ve Antalya liselerinde okudu. 1918'de yüksek 
öğrenime devam etmek için İstanbul'a gelerek bir yıl Baytar Mektebi'nde 
yatılı öğrenci oldu. Ertesi yıl Dârülfünun Edebiyat Fakültesi'nin önce tarih, 
ardından felsefe şubelerine girmekteki kararsızlığı sırasında lise 
öğrencisiyken şiirlerinden tanıdığı Yahya Kemal'in (Beyatlı) Edebiyat 
Şubesi'nde ders verdiğini öğrenince kaydını bu şubeye yaptırdı. Burada 
başta Yahya Kemal olmak üzere Mehmed Fuad Köprülü, Cenab 
Şahabeddin, Ömer Ferit Kam, Babanzâde Ahmed Naim gibi hocaların 
derslerine devam etti. 1923'te Şeyhi'nin Hüsrev ü Şirin'i üzerine hazırladığı 
tezle mezun olarak Erzurum (1923), Konya (1926), Ankara (1927) ve 
İstanbul Kadıköy (1932) liselerinde, Ankara Gazi Terbiye Enstitüsü”nde 
(1930) öğretmenlik yaptı. Güzel Sanatlar Akademisi'nde Ahmed Hâşim'in 
ölümüyle boşalan estetik mitoloji derslerini vermekle görevlendirildi 
(1933). Edebiyat Fakültesi'nde 1939'da Tanzimat'ın 100. yılı 
münasebetiyle XIX. Asır Türk Edebiyatı adıyla bir kürsü kurulunca Maarif 
Vekili Hasan Âli Yücel tarafından bu kürsüye profesör tayin edildi. 1943- 
1946 yılları arasında Maraş milletvekili olarak bulunduğu Türkiye Büyük 
Millet Meclisi'nde aktıf bir çalışması olmadı. 1946 seçimlerinde parti 
tarafından aday gösterilmeyince bir süre Milli Eğitim Bakanlığı'nda orta 
öğretim müfettişliği yaptı. 1948'de akademideki estetik hocalığına ve 
1949”da Edebiyat Fakültesi'ndeki kürsüsüne döndü. Son yılları çeşitli 


sağlık sorunlarıyla geçti. 23 Ocak 1962 tarihinde kalp krizi sonucunda öldü. 
Süleymaniye Camii'nde kılınan cenaze namazından sonra Rumelihisarı'nda 
Yahya Kemal'in mezarının yanı başına defnedildi. Mezar taşı üzerinde çok 
bilinen bir şiirinin iki mısraı yazılıdır: “Ne içindeyim zamanın/Ne de 
büsbütün dışında.” 


1953'te altı ay, 1955'te üç hafta (Paris Filmoloji Kongresi), 1955'te bir ay 
(Venedik Sanat Tarihi Kongresi), 1957'de bir hafta (Münih Müsteşrikler 
Kongresi), 1958'de bir hafta (Venedik Padua'da Felsefe Kongresi) ve 
1959”da bir yıl süreyle olmak üzere altı defa yurt dışına çıkan Tanpınar bu 
sürelerin büyük bir kısmını Paris'te geçirmiş, arada İngiltere, Belçika, 
Hollanda, İspanya, İtalya, Almanya ve Avusturya'ya geçerek buraları 
tanıma imkânı bulmuştur. Gayrı Menkul Eski Eserler ve Anıtlar Yüksek 
Kurulu, Yahya Kemal'i Sevenler Derneği ve Fransa'daki Marcel Proust 
Dostları Derneği üyesiydi. 


Tanpınar, divan şiirinin ve aruzun terkedildiği bir ortamda henüz emekleme 
döneminde olan hece şiirini canlandırmaya gayret eden, poetika meseleleri 
üzerinde kafa yoran, mizaç bakımından metafizik ve mistik eğilimlere sahip 
bir nesle mensuptur. Fakültedeki öğrenimi sırasında kendisinden büyük bir 
minnet duygusuyla bahsettiği Yahya Kemal onun Batı edebiyatı ve divan 
şiiri zevki, bir şiir dilinin oluşumu yanında millet ve tarih hakkındaki 
görüşlerinin gelişmesinde rol oynamıştır. Dönem arkadaşlarının birçoğu 
ileriki yıllarda edebiyat ve kültür alanlarında önemli eserler vermiştir. 
Özellikle Necip Fazıl (Kısakürek) ve Ahmet Kutsi ile (Tecer) derslerin 
dışında, hatta geceleri yatakhanelerinde bile estetik bir heyecanla yaptıkları 
sohbetlerde kendilerini şiirin büyüsüne kaptırmışlardı. Yahya Kemal'in 
gözetiminde Mustafa Nihat'ın (Özön) Dergâh dergisini yayımlamaya 
başlaması diğer gençlerle beraber onun da hayatında yeni bir ufuk açar. 
Derginin bir çeşit çalışma merkezi durumunda olan Nuruosmaniye”deki 
İkbal Kıraathanesi, Yahya Kemal ve Ahmed Hâşim'in devam ettiği, sanat, 
edebiyat ve memleket meselelerinin konuşulduğu önemli bir mahfil olur. 
Tanpınar'ın güzel sanatların diğer alanlarına ilgisinde ve kültürünün 
gelişmesinde öğretmenlik yıllarında bulunduğu çevrelerin de rolü olmuştur. 
Ankara'da kaldığı sırada ders verdiği Gazi Orta Muallim Mektebi'ne bağlı 
Müsiki Muallim Mektebi'nin diskoteğinde yer alan 200 kadar plak ve 
okulun Alman hocaları klasik Batı müziğini tanımasında önemli bir 


başlangıçtır. Güzel Sanatlar Akademisi”ndeki dersleri bu çevrede Batı 
plastık sanatlarına karşı ilgisini uyandırmıştır. Yahya Kemal'in 1933 yılı 
sonlarında yurda dönüşüyle beraber onun yardımıyla klasik Türk 
müsikisinin büyük eserlerini dinlemiş, böylece zihninde iki kültürün, iki 
medeniyetin terkibi yahut armonisi fikrinin nüveleri teşekkül etmiştir. 


Şiir, roman, hikâye, deneme, eleştiri, inceleme ve araştırma, edebiyat tarihi 
gibi edebiyatın hemen her türünde eser veren Tanpınar'ın mimari, heykel, 
resim, müzik ve hat başta olmak üzere güzel sanat alanlarında da 
amatörlükten daha ileri bir seviyede, dikkate değer yorumları içeren makale 
ve denemeleri vardır. Bununla beraber daha çok şairliğiyle ön plana çıkmak 
istemiş, mektuplarında, mülâkatlarında ve 


yazıları arasında bu yanını vurgulama gereği duymuştur. Yayımlanmış ilk 
makalesinin de “Şiir Hakkında” (1930) başlığını taşıması bu eğilimini 
gösterir. Şiir dışındaki diğer türlerde, hatta akademik seviyedeki eserlerinde 
bile şairane bir yorum ve dıl/üslüp belirgindir. Kendi hayatı ve şahsiyeti için 
önemli ipuçları taşıyan, ölümünden kısa bir süre önce kaleme aldığı 
“Antalyalı Genç Kıza Mektup”ta, “Ergani Madeni”'nde üç yaşımda iken bir 
gün kendime rastladım. Ben sıcak ve buğulu bir camdan karla örtülü bir 
bayıra bakıyordum” diye başladığı iç dünyasının biyografisinde uzak 
çocukluk yıllarından gelen izlenimlerini âdeta bir şiir olarak yeniden 
kurduğu görülür. Gerek bu mektupta gerekse diğer eserlerinde sıkça 
tekrarladığı bakmak, hayranlık ve lezzet gibi anahtar kavramlar onun 
psikolojisine, oradan da estetik düşüncelerine ışık tutar. Bunların anlattığı 
ortak duygu bir temaşa psikolojisiyle açıklanabilir. Mektuptakı cümlede 
geçen “buğulu cam” sözünün arkasında nostaljiyle karışık, fakat daha çok 
empresyonist denebilecek ifade tarzı dikkate alındığında onun estetik 
programının büyük bir parçası elde edilir. 


Yayımlanmış ilk şiiri “Musul Akşamları”, Celâl Sahir'in (Erozan) 
yayımladığı bir dizide Altıncı Kitap'ta (Temmuz 1920) çıkar. Daha sonraki 
şiirleri Dergâh, Milli Mecmua, Anadolu Mecmuası, Hayat, Görüş, Yeni 
Türk Mecmuası, Varlık, Kültür Haftası, Ağaç, Oluş, Ülkü, İstanbul, Aile, 
Yeditepe gibi kültür ve edebiyat dergilerinde yayımlanır. Ölümüne yakın 
zamanda yaptığı bir seçimle Şiirler adıyla basılan kitabında otuz yedi şiir 
bulunmaktadır. Bu kitaba girmemiş olanlarla birlikte ölümünden sonra bir 


araya getirilen Bütün Şiirlerinde sayı 100'ü bulmaktadır. Form bakımından 
klasık bir şiir eğitiminin gerektiğine, şiirde kulağın önemine inanan 
Tanpınar'ın sağlığında kitabına aldığı şiirlerin hepsi hece vezniyledir. 
Bununla beraber hece vezninde aruz âhengini aradığını kendisi 1fade 
etmektedir. Mısralarında da açık ve kapalı hecelerin sıralanışında aruza 
yaklaşan bir armoni hissedilir. Şiirlerinin çoğunda müzik, rüya, zaman, 
sonsuzluk temaları etrafında ve bunlara bağlı olarak tabiat, ışık, aşk, ölüm, 
korku gibi motifler yer alır. Kendi şiirleri için “dilde rüya halini kurmak” 
gibi bir formülden bahseder. Bu özellikleri dikkate alındığında Yahya 
Kemal'den çok edebiyat çevrelerinde Yahya Kemal'e rakip görünmüş olan 
Ahmed Hâşim'e benzerliği dikkatı çeker. En azından mizaç olarak Hâ- 
şim'e daha yakın ve ilk şiirlerinde onun etkileri daha açık biçimde görünür. 
Genellikle şiir ve özellikle kendi şiiri için ölçüsü büyük bir dikkat ve itina 
ile kelimeleri seçmek, gereken sesi bulmakta kulağın kontrolünü sağlamak, 
duygu ve düşünce birikimiyle mükemmelliğe erişmektir. Bu mükemmellik 
şlirin şekline, diline ve içeriğine aittir. Daha 1930'lu yıllarda Türk şiirinde 
vezin ve kafiyenin gereksizliği üzerine başlayan akımın karşısına çıkan 
Tanpınar vezin ve kafiye gibi ârızi unsurların şiirin nizamını, 
mükemmeliyet dediğimiz kıvılcımı çıkartmak için zekânın madde ile 
mücadelesini temin ettiğini ileri sürer. Bununla birlikte Mehmet Kaplan 
onun son yıllarında denediği serbest şiirlerini de ayrı bir kitap halinde 
yayımlamayı düşündüğünü, fakat bunların mükemmeliyetinden her zaman 
şüphelendiğini söyler. Tanpınar'ın kendi hikâye ve romanları hakkındaki 
değer yargısı roman anlayışının da şiir anlayışından farklı olmadığı, yani 
onlarda da rüyanın nizamının hâkim olduğudur. Böylece rüya bir tarafıyla 
psikolojik bir tecrübe şeklinde romana girerken aynı zamanda eserin estetik 
değerinin önemli bir parçasını oluşturur. Burada psikolojiyi ilmi verilere 
dayanan, sadece pozitivist açıdan ve laboratuvar psikolojisi olarak değil, bu 
verilerden de hareketle daha geniş bir açıdan bakılarak Freud'dan Jung'a ve 
Bachelard'a kadar uzanan birçok teoriyi, hatta bunların yanında daha aykırı 
tecrübeleri, meselâ rüya hakkında metapsişik ve dini yorumları da ihtiva 
eden insanlığın zengin bir birikimi olarak benimsendiği anlaşılmalıdır. 


Roman ve hikâyelerinin önemli temalarından biri zamandır. Bunda da 
Bergson'dan hareketle Marcel Proust'un etkisi dikkate alınmalıdır. Tanpınar 
da Proust gibi geçmiş zamanın peşindedir. Bu geçmiş ya ferdi planda olur 
(kendi hâtıralarının romanlarına geçişi yahut roman kahramanlarının 


hâtıralarının olaylar içindeki yeri) veya toplum hâfızası denilebilecek milli 
tarih içindedir (Huzur, Mahur Beste, Sahnenin Dışındakiler romanlarıyla 
“Erzurumlu Tahsin” hikâyesi gibi yakın dönem tarihiyle iç içe olan 
eserlerinde). Zaman bir roman tekniği şeklinde de Tanpınar'da önem 
kazanır. Huzur olay olarak yirmi dört saat içine sığdırılmakla beraber geriye 
dönüşlerle genişler. Böylece romanda zaman, kahramanlarının 
hatırladıklarını aktüel olana taşıyan, bu niteliğiyle de eserin hem 
muhtevasını hem tekniğini yöneten bir üslüp mekanizması özelliği kazanır. 
Saatleri Ayarlama Enstitüsü'nde ise zaman ironik bir dille romanın ana 
motiflerinden birini oluşturur. Tanpınar'ın romanlarına bir başka açıdan bir 
kültür romanı diye bakılabilir. Hemen hepsinde çok defa yazar veya 
sanatkâr olarak entelektüel kahramanların, bazan da ikinci derecedeki 
şahsiyetlerin diyaloglarında, iç konuşmalarında yakın devir tarihinden 
mimari, resim, hat ve müsikiye, felsefi ve tasavvufi meselelere kadar zengin 
bir kültür birikimi sergilenir. Bu sebeple onun romanları bu meselelere 
yabancı olmayan entelektüel okuyucular tarafından daha çok ilgi görmüştür. 


Edebiyatla ilgili yazıları, özellikle XIX. Asır Türk Edebiyatı Tarihi, zengin 
ve ayrıntılara dayanan bir belge tarihçıliğiyle edebi şahsiyetlerin ve 
metinlerin sanat-kârca yorumunun sentezi karakterindedir. Eser edebiyat 
tarihleri arasında benzeri olmayan şeması, değer yargıları ve üslübuyla tek 
metoda bağlı kalmadan yazılmış yeni bir terkibin ürünüdür. İki cilt olarak 
düşünüldüğü halde tamamlanamayan eserin ilk cildi Tanzimat'tan başlayıp 
1885'e kadar gelen dar bir zaman çerçevesine sıkışmıştır. Eserin orijinalliği 
zaman, çevre, ırk, ekol, kültür, medeniyet gibi faktörlerin her birinin 
sanatkâr ve eserinin oluşumunda farklı roller oynadığı tezine dayanmasıdır. 
Sınırlandırılmamış bir metot anlayışı bu rolleri eserin tabii akışı içinde 
belirler. Divan şiiri üzerine uzunca ve yeni görüşler getiren önemli bir 
girişten sonra “Garplılaşma Hareketine Umumi Bir Bakış” bölümüyle 
medeniyet-edebiyat ilişkilerine dikkati çeken yazar yakın yüzyılın divan ve 
halk şiiri üzerinde de durur. Edebi şahsiyetlerin gruplaşması meselesinde 
diğer edebiyat tarihlerinden farklı bir tutum sergiler. Bir taraftan kişileri 
birbirine yaklaştıran bağları keşfederken türlerin gelişmesini de bütün eser 
boyunca bir fon olarak izler. 


Cumhuriyet neslinin ılk öğretmenlerinden olan Tanpınar kendi ifadesiyle 
1932 yılına kadar radikalist bir Batıcıdır ve Doğu'yu tamamıyla 


reddetmektedir. Bu dönem Erzurum, Konya ve Ankara'daki öğretmenlik 
yıllarına rastlar. Henüz makalelerinin pek yayımlanmadığı bu yıllarda bu 
tutumuyla ilgili tek bilgi, 1930 yılı Ağustosunda Ankara'da toplanan 
Türkçe ve Edebiyat Muallimleri Kongresi'nde divan edebiyatının lise 
programlarından çıkarılması ve edebiyat tarihinin Tanzimat'tan sonraki 
dönemle başlatılması hakkındaki 


teklifidir. 1932”de İstanbul'a gelen ve özellikle 1934”ten itibaren Yahya 
Kemal'in çevresine yeniden giren Tanpınar'ın bundan sonraki tutumu daha 
terkibi bir mahiyet kazanır. Yenileşmenin gereğine inanmasına, hatta 
yenilikleri ve devrim hareketlerini yüceltme gayretine rağmen Osmanlı 
medeniyetinin ve kültürünün, bunları doğuran büyük değerlerin giderek 
kaybolmasından gelen bir iç sızısı, bitip tükenmez bir nostalji de hissedilir. 
Bu tür yazıları (romanlarındaki parçaları) içinde halk ve divan şiirinden 
mısralarla şarkı güfteleri, bazan bizzat müziğin bunlara refakati bu nostaljik 
duyguları güçlendirmektedir. Bu arada hemen bütün romanlarının tematik 
yapıları dışında bir dönemin yahut bir sosyal sınıfın eleştirisini içerdiği ileri 
sürülmüştür. Böylece bir tarafıyla Mahur Beste 11. Abdülhamid devrinin ve 
ilmiye sınıfının, Sahnenin Dışındakiler 11. Meşrutiyet dönemi, Mütareke ve 
işgal yıllarının, Saatleri Ayarlama Enstitüsü Cumhuriyet dönemi ve yeni 
bürokrasinin, Aydaki Kadın Demokrat Partı döneminin sosyal eleştirisini 
ıhtiva etmektedir. 


Tanpınar'ın “bütün hayata istikamet veren” Müslümanlık'tan, onun Türk 
medeniyetine vurduğu damgadan, sanata, yaşayışa yaptığı derin etkiden 
eserlerinin birçoğunda söz ettiğini belirten Berna Moran onda İslâmiyet'in 
temelde estetik bir sorun olduğu hükmünü verir. Bu değer yargısı 
Tanpınar'ın edebi eserleri dikkate alındığında yanlış olmamakla beraber 
günlüklerinde, “İnkılâpçılardan ayrılıklarım: Allah'a inanıyorum. Fakat tam 
müslüman mıyım, bilmem. Fakat anamın, babamın dininde ölmek isterim 
ve milletimin müslüman olduğunu unutmuyorum ve müslüman kalmasını 
istiyorum” demesi (Günlüklerin Işığında Tanpınar'la Başbaşa, İstanbul 
2007, s. 332) meseleye daha farklı açıdan bakılmasını gerektirir. Özellikle 
şahsiyetini, sanatını ve fikirlerini en olgun, aynı zamanda en komplike ve 
yoğun biçimde yansıtan Huzur'da din ve bunu çağrıştıran motifler sadece 
estetik bir sorun olma seviyesini aşarak bir inanç ve yaşama tarzı karakteri 
gösterir. 


Hayatta iken şahsiyeti ve eserleriyle yeterli ilgi görmeyen Tanpınar bu 
şikâyetini günlüklerinde ifade etmiştir. Ölümü üzerinden geçen on yıl 
sonrasında 1970'li yıllardan itibaren dikkate değer bir şekilde gittikçe artan 
bir okuyucu ve tenkitçi kitlesi bulmuştur. Bütün eserleri yeniden ve tekrar 
tekrar yayımlandığı gibi dergilerde ve defterlerinde kalmış, hatta tasarı ve 
müsvedde halinde bulunan yazıları, mektupları, günlükleri yayımlanarak 
ilgiyle okunmuştur. Bu ilgide eserlerinin gerek edebi teknik gerekse içerik 
bakımından getirdiği yenilikler yanında Türkiye'nin içine düştüğü bunalım 
ve toplum olaylarının da rolü vardır. Bir taraftan Batılılaşma ve yenileşme 
hareketleri, diğer taraftan körü körüne muhafazakârlık akımları karşısında 
Tanpınar'ın dikkate değer gözlemleri, değer yargıları, yeni ve dengeli bir 
sentez arayışları büyük bir okuyucu kitlesinin olduğu kadar pek çok 
araştırmacı ve eleştiricinin de ilgi odağını oluşturmuştur. 


Eserleri. Tanpınar'ın kitaplarının ve süreli yayınlarda çıkan yazı ve 
şiirlerinin bibliyografyasını Ömer Faruk Akün yazısının sonunda vermiş 
(bk. bibl.), buna İlyas Dirin yenilerini eklemiştir (Hece, VU/61 (Ocak 2002), 
s.316-327). Şiir: Şiirler (İstanbul 1961); Bütün Şiirleri (İstanbul 1976). 
Değişik yayımlardaki farklar ve gerekli notlarla yayıma hazırlayan: İnci 
Enginün. Önceki kitabında yer alanlarla beraber dergilerden ve notları 
arasından derlenmiş 2007 basımında 100 şiir bulunmaktadır. Hikâye: 
Abdullah Efendi'nin Rüyaları (İstanbul 1943); Yaz Yağmuru (İstanbul 
1955); Hikâyeler (İstanbul 1983). Önceki kitaplarındakilerle birlikte 
dergilerde bulunmuş olanlarla 2006 basımında on altı hikâye vardır. Roman. 
1. Huzur* (İstanbul 1949). 1948'de Cumhuriyet gazetesinde çıkan 
tefrikasıyla karşılaştırılarak Handan İnci tarafından hazırlanmış tenkitli 
basım (İstanbul 2000). Eleştiricilerin çoğunun her okuyuşta başka ve zengin 
bir tarafıyla karşılaştığını belirttiği Huzur, çeşitli yorumlara göre en güzel 
aşk romanı olmaktan başlayarak Türk aydınının trajedisinin; Doğu-Batı, 
eski-yeni problematiğinin; bir medeniyetin yükseliş ve çöküşünün; tabiatı, 
semtleri, tarihi ve sanat eserleriyle İstanbul'u yeniden keşfetmenin; Türk 
toplumunun üst yapıya ait sorunlarının maddi şartlarla ve üretimle 
çözümünün; ahlâk, toplum ve kültür değerleri çatışmasının; kâinat içinde 
ınsan hayatının ve talihin ne olduğu sorusuna cevap arayışın; hayatın 
mantık dışı seyrine mağlüp olmamanın; bir imparatorluk enkazı üzerine 
ınşa edilen Cumhuriyet'te maddi ve mânevi değerlerin sorumluluğunu 


yüklenecek aydının; ınsanın aradığı huzurun kendi içinde bulunuşunun ve 
bunun feragatle özdeş oluşunun romanıdır. 2. Saatleri Ayarlama Enstitüsü 
(1954”te Yeni İstanbul gazetesindeki tefrikasından sonra İstanbul 1961). TI. 
Abdülhamid, 11. Meşrutiyet ve Cumhuriyet dönemlerini yaşayan Hayri 
İrdal'ın ağzından bu üç devrin eski ile yeni, Doğu ile Batı arasında kalmış, 
her biri Türk toplumunun farklı kesimlerini sembolize eden insanların 
trajedisinin ironik bir dille anlatımıdır. 3. Sahnenin Dışındakiler (İstanbul 
1973; 1950 yılında Yeni İstanbul gazetesindeki tefrikası ile karşılaştırılarak 
Şehnaz Aliş'in hazırladığı yeni basım: İstanbul 2005). Milli Mücadele'nin 
dışında kalan işgal altındaki İstanbul?da parti çekişmeleri, Mütareke 
yıllarının bezginliği, şahsi menfaatler peşinde koşanlarla memleket sevgisi 
taşıyan kişiler arasında Cemal'in eski aşkı Sabiha'yı arayışını anlatır. 4. 
Mahur Beste (İstanbul 1975). 1944”te Ülkü dergisinde tefrika edilirken 
yarım kalan, daha sonra yazarın tamamlayamadığı, ölümünden sonra 
basılan bu ilk romanının konusu 11. Abdülhamid döneminde geçmektedir. 
Behçet Bey'in yaşlılık günlerinden başlayan ve hayatına girmiş kişiler 
çevresinde genişleyerek geçmişe uzanan, belli bir kahraman yerine çoğu 
aynı aileden birçok kişinin portresinin başarıyla çizildiği eser son yüzyıl 
Osmanlı ilmiye sınıfının hikâyesi olarak değerlendirilmiştir. Huzur ve 
Sahnenin Dışındakiler'le beraber bazı kahramanları ve olaylarıyla ortak bir 
“nehir roman” karakterindedir. 5. Aydaki Kadın (İstanbul 1987). 
Tanpınar'ın ölümünden sonra Güler Güven tarafından müsveddeleri 
arasında bulunup düzenlenerek yarım kalmışlığı ve ara boşluklarıyla 
yayımlanmıştır. Aşk ilişkileri arasında konunun geçtiği Demokrat Parti 
iktidarı döneminin tenkidi kabul edilmektedir. Deneme: 1. Beş Şehir* 
(Ankara 1946; müellif tarafından yeniden ele alınmış 2. bs., Ankara 1960; 
M. Fatih Andı'nın ilk tefrikasını ve her iki basımı karşılaştırarak yaptığı 
tenkitli basım: İstanbul 2000). Tanpınar'ın eskinin büyük değerleriyle 
geleceğe uzanan Ankara, Erzurum, Konya, Bursa ve İstanbul'un tarihi ve 
kültürel maceralarını, ümitlerini çok defa kendi gözlemlerine dayanarak 
anlattığı şehir monografileri kitabıdır. 2. Yaşadığım Gibi (İstanbul 1970, 
haz. Birol Emil; ilâvelerle yeni basım: İstanbul 2005). 3. Mücevherlerin 
Sırrı (İstanbul 2002; ilâvelerle İstanbul 2004). Her iki kitap Tanpınar'ın 
gazete ve dergilerde kalmış deneme yazılarının derlenmesinden 
oluşmaktadır. İnceleme/Araştırma: Tevfik Fikret: Hayatı, Şahsiyeti, Şiir ve 
Eserlerinden Parçalar (İstanbul 1937); Namık Kemal Antolojisi (İstanbul 
1942); Ondokuzuncu Asır Türk Edebiyatı Tarihi (İstanbul 1949, müellif 


tarafından genişletilmiş 2. bs., XIX. Asır Türk Edebiyatı Tarihi, İstanbul 
1956); 


Yahya Kemal (İstanbul 1962; Abdullah Uçman'”ın notlarıyla, İstanbul 2001; 
Yahya Kemal'in ölümünden sonra kaleme aldığı fakat tamamlayamadığı bu 
eserde Tanpınar onunla ilgili hâtıraları ve izlenimleri arasında eski ve yeni 
tarz şiirlerini bir deneme üslübuyla tahlil etmektedir); Edebiyat Üzerine 
Makaleler (İstanbul 1969; ilâve ve değişikliklerle 7. bs., İstanbul 2003). 
Tanpınar'ın Türk ve Batı edebiyatıyla ilgili makalelerini ve ansiklopedi 
maddelerini ihtiva eden bu kitap Zeynep Kerman tarafından derlenmiş 117 
yazıyı içermektedir. Tanpınar'ın Sahnenin Dışındakiler romanından 
sinemaya uyarladığı İki Ateş Arasında adlı bir senaryo denemesi vardır 
(İstanbul 1988). Bunların dışında Zeynep Kerman'ın derlediği mektupları 
Ahmet Hamdi Tanpınar'ın Mektupları adıyla (Ankara 1974; ilâvelerle 
İstanbul 2007, 111 mektup) ve Canan Yücel Eronat'ın Tanpınar?'dan Hasan 
Âli Yücel'e Mektuplar”ı (İstanbul 1997, on mektup), Alpay Kabacalı”nın 
Bedrettin Tuncel?e Mektuplar”ı (İstanbul 1995, yedi mektup) 
yayımlanmıştır. Günlükleri ise İnci Enginün ve Zeynep Kerman tarafından 
gerekli notlar ve açıklamalarla birlikte Günlüklerin Işığında Tanpınar'la 
Başbaşa adı altında toplanmıştır (İstanbul 2007). Öğrencilerinin tuttuğu ders 
notları Edebiyat Dersleri (İstanbul 2002) ve Tanpınar?dan Yeni Ders Notları 
(İstanbul 2004) ismiyle basılmıştır. Tanpınar'ın Euripides”ten Alkestis 
(Ankara 1943), Elektra (Ankara 1943) ve Medela (Ankara 1943), Henry 
Lechat*dan Yunan Heykeli (İstanbul 1945, Zühtü Müridoğlu ile birlikte) 
tercümeleri de bulunmaktadır. 


1970'li yıllardan sonra Tanpınar'a artan ilgiyle onun hayatı, hâtıraları, 
şahsiyeti ve eserlerindeki başlıca tema ve fikirleri üzerine çok sayıda eser 
ve makale yazılmış, tezler hazırlanmıştır. Abdullah Uçman ve Handan İnci 
tarafından hazırlanan Bir Gül Bu Karanlıklarda: Tanpınar Üzerine Yazılar 
adlı derlemenin 2. baskısı (İstanbul, ts.) 2007 yılına kadar yayımlanan 855 
yazı ve yirmi yedi kitabın ayrıntılı bibliyografyası ile bunlardan seçilmiş 
110 yazının metnini ihtiva etmektedir. Daha farklı bir bibliyografyayı İlyas 
Dirin ve Şaban Özdemir hazırlamıştır (Hece, V/61, Ankara 2002, s. 328- 
340). Hakkında yapılan toplantılar ve anma günlerindeki konuşmalar ayrıca 
neşredilmiş, Yeditepe, Kitap Belleten, Türk Dili ve Edebiyatı, Kitaplık, 
Hece, Kaşgar gibi pek çok dergi onun için özel sayı, dosya veya özel bölüm 


hazırlamıştır. 
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M. Orhan Okay 


TANRI 


Doğu Hunları (m.ö. III. yüzyıl) zamanından itibaren kullanıldığı bilinen 
tenri kelimesinin kökeniyle ilgili kesin bilgi yoktur. Türk diline dair 
etimolojik sözlüklerde kelimenin önceleri gök yüzünü, daha sonra tapınılan 
varlığı ifade etmek üzere tenri (tengri), tanrı, bayat tenri, ugan tenri 
biçiminde kullanıldığı belirtilir. Ayrıca tanrı kelimesinin “göktanrı, gök” 
anlamında Sumerce dıngır/dingirden geldiği ve tıngır, tıngrı, tengri vb. 
şekillere dönüştüğü söylenir. Bazı araştırmacılar, Çin yıllığı Shikı”da Hun 
İmparatoru Mete Han”la ilgili bir haberde yer alan tien/tiyan kelimesiyle 
tanrı arasında paralellikler kurmuştur. Kâşgarlı Mahmud, Divânü lugâtı 't- 
Türk'te tengri kelimesinin “ulu tanrı” anlamına geldiğini, Türkler'in 
gözlerine büyük görünen her şeye tenri dediklerini nakleder. Türkler 
müslüman olduktan sonra tanrı kelimesini kullanmaya devam etmişlerse de 
zamanla onun yerini Allah ve Hudâ kelimeleri almıştır. Türkler'de ay 
tengri, kün tengri, kün-ay tengri söyleyişleriyle idi, izi, ugan, çalap/çalabı, 
bayat ve günümüzde Orta Asya'da yaygın olan kuday kelimeleri de 
bulunmaktadır. Tanrı kelimesi ilk defa Orhun yazıtlarında “üze kök tengri” 
şeklinde yer almıştır. Bazı araştırmacılar buradaki “kök/gök” kelimesinin 
tanrıyı ifade ettiğini söylemişse de Hikmet Tanyu, söz konusu kelimenin 
doğrudan tanrıyı belirtmeyip “büyük, yüce” anlamında onun sıfatı 
olduğunu, “üze” kelimesinin de aşkınlık bildirdiğini söyler. Daha sonra 
tanrı için kullanılan “bengü” (ebedi) sıfatı ise Moğol istilâsından sonra 
ortaya çıkmıştır. 


Bir kısım müellifler devletin büyüklük ve küçüklüğüne göre tanrı sayısının 
azalıp çoğaldığını, imparatorluk döneminde tanrı bir tek iken 
ımparatorluğun parçalanmasıyla çok tanrıcılığın ortaya çıktığını ileri 
sürmüş; Türk inanç sisteminde dağ, su ve ağaç üçlüsünden doğan bir 
teslisin varlığından söz ederek bu inanca Hıristiyanlık”takine benzer 
politeist bir karakter atfetmeye çalışmıştır. Ancak Orta Asya ve Kuzey Asya 
Türk topluluklarının karakteristik inanç sisteminde aynı zamanda bütün 
Türk topluluklarının temel kültü kabul edilen göktanrı inancında tanrı tektir. 
Bu tanrı hayvan veya insana benzer (Zoomorfik/antropomorfik) özelliklere 
sahip değildir. Eski Sumer, Yunan ve Roma tanrı anlayışlarında var olan 


tanrıların tanrıçalarla evlenmesi (kutsal evlilik) inancına Türk tanrı 
anlayışında rastlanmaz. Öte yandan kitâbelerde yer alan “Türk Tanrısı” 
ifadesinden hareketle bu tanrının milli bir ilâh olduğunu düşünmek doğru 
değildir. Çünkü kitâbeler bir bütün halinde okunduğunda burada konu 
edilen göktanrının bir kabile ilâhı ya da milli tanrıdan ziyade evrensel bir 
tanrı olduğu söylenebilir. Göktanrı, Aristo felsefesinde ifade edildiği üzere 
âlemi bir defada yarattıktan sonra gelişim ve yönetimine müdahalede 
bulunmayan bir Demiurge olmadığı gibi Sâmi dinlerinin ilâhı gibi her şeye 
doğrudan müdahale eden tanrı da değildir. Kitâbelerden anlaşıldığına göre 
kozmik düzen, toplumsal yapının oluşması ve insanın kaderi göktanrıya 
bağlıdır; en azından Göktürkler döneminde rastlanan biçimiyle göktanrı 
yaratıcı ilâhtır. Ancak Yâkutlar'da yedinci gökte oturan, her şeyi yöneten, 
insanlara daima iyilik eden ve Göktanrı?ya tekabül eden Ürüng Ayıı Toyın 
ile Altay Türkleri”nde aynı niteliğe ve fonksiyona sahip olan 


Bay Ülgen'in durumu göz önüne alındığında Göktanrı'nın büyük ölçüde 
Deus Otiosus (istirahate çekilen bir tanrı) karakteri kazandığı, hatta 
başlangıçta bulunmamasına rağmen zamanla antropomorfik ve zoomorfik 
özelliklere büründüğü görülür. 


Allah kelimesi İslâm öncesi Araplar'ının duaları ve özellikle şiirlerinde 
kullanılmaktaydı (DİA, Il, 473). Ancak bu kelime, İslâm döneminde kâinatı 
yaratan ve yöneten en yüce varlığın bütün sıfatlarını kapsayacak bir 
muhteva zenginliğine kavuşmuştur. Bozkır Türk topluluğunun asıl tanrı 
inancı yücelik ve kudretin ifadesi sayılan “semavi” anlamında Göktanrı'ya 
dayanıyordu. Türkler'in İslâmiyet'i benimsemesiyle Tanrı Allah 
kelimesinin yerini almıştır. Nitekim XTII. yüzyılın sonlarından itibaren 
Yünus Emre'de ve ondan bir asır sonra Süleyman Çelebi'de Tanrı Allah 
kelimesiyle birlikte kullanılmıştır. XV. yüzyılın başlarında yapılan satır 
arası Kur'an tercümesinde Allah lafzı Tanrı kelimesiyle karşılanmış (bk. 
Muhammed b. Hamza, tür.yer.) ve bu kullanılış bir asır kadar devam 
etmiştir. Ardından özellikle dini metinlerde Tanrı kelimesinin yerini Allah 
lafzı almıştır. Günümüzde Sovyetler Birliği'nin dağılmasının ardından 
Kırgızistan başta olmak üzere Rusya Federasyonu içinde yer alan Tataristan 
ve Altay halkları arasında göktanrı inancını temel alan ve 
tengircilik/tengricilik (tengrizm, tengrianstvo) adıyla ortaya çıkan dini bir 
hareket mevcuttur. Batılı araştırmacılar tarafından “neo-paganizm” diye 


nitelenen, göktanrı inancı altında milli değerlere, örf, âdet ve geleneklere 
dönmeyi amaçlayan bu hareket Kırgızistan'da Kırgızcılık diye de 
adlandırılmaktadır. Bu inanışın Göktanrı inancıyla bir ilgisi bulunmadığı 
gibi XIX. yüzyılda Japonya*'da Nakayama Miki tarafından kurulan ve bir 
kısım literatürde Tenrizm olarak da geçen Tenrikyo dinin de Tanrıcılık”la 
bir ilişkisi yoktur. 
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Harun Güngör 


TANRI BUYRUĞU 


Ömer Rıza Doğrul'un (6. 1952) Türkçe Kur'an tercüme ve tefsiri. 


Tam adı Tanrı Buyruğu Kur'ân-ı Kerim'in Tercüme ve Tefsir-i Şerifi olup 
Latin harfleriyle basılan ilk Türkçe Kur'an tercümelerinden biridir. Ömer 
Rıza, kendi döneminde mevcut Kur'an tercümelerini asıl metnin ifade 
gücünü yansıtamaması, ilim, dil ve edebiyattan yoksun olması gibi 
sebeplerle eleştirir (Kur'ân Nedir, s. 93-96). Kur'an'ı tercüme ve tefsir 
edebilmek için İslâm ilimlerinde derinleşmenin, bunun için de bir ömür 
harcamanın gerekli olduğunu belirtir. Eserini hazırlarken Kur'an'la ilgili 
hemen her kaynağı ve eski mukaddes kitapları incelediğini, çalışmasının 
kırk yıllık birikim sonunda ortaya çıktığını söyler (SR, 111/74 (1950), s. 
376). 


Ömer Rıza her sürenin başında o sürenin konusu ve tarihi hakkında kısa 
bilgiler aktarır, âyetler ve süreler arasındaki münasebetlere dikkat çeker. 
Süreleri bölümlere ayırır ve konularına göre bu bölümlere başlıklar koyar. 
Âyetlerin meâlleri verilirken kısa ilâveler metinde parantez içinde gösterilir, 
tefsiri mahiyetteki açıklamalara dipnotlarda yer verilir. Mütercim, bu 
açıklamalarda temel tefsir kaynaklarına atıfta bulunduğu gibi çağdaş Doğu 
ve Batı araştırmacılarının eserlerine de başvurur. Muhammed Abduh, 
Seyyıd Ahmed Han, Abdülaziz Çâviş, Mevlevi Muhammed Ali, Gulâm 
Yüsuf Ali, Singapur Kadısı Gulâm Server, Mustafa Abdürrezzak Paşa, 
Rodwell-Burckhardt, George Sale ve William Muir eserlerine atıf yaptığı 
âlimlerden bazılarıdır. Ömer Rıza, özellikle Ehi-i kitabın ve geçmiş 
toplumların kıssalarıyla ilgili âyetleri açıklarken Kitâb-ı Mukaddes'le 
mukayeseler yapar, onun tahrıf edilen yerlerine dikkat çeker ve 
şarkiyatçıların Kur'an'a yönelttiği eleştirilere cevap verir. Eserin 
dipnotlarında yer alan açıklamalar bazan sayfalarca sürer. 


Tercümede güzel bir Türkçe ve akıcı bir üslüp kullanılmış, Arapça tabirlere 
uygun karşılıklar bulmaya çalışılmıştır. Meselâ Kur'an'da çokça geçen 
amel-i sâlih, “yararlı işler” (el-Bakara 2/62), “doğru dürüst işler” (el-İsrâ 
17/9); sübhâneke, “ulusun, yücesin, mukaddes ve münezzehsin” (el-Bakara 


2/32); hâşiün, “içi saygıyla ürperen kimseler” (el-Bakara 2/45); hanif 
“dosdoğru yol üzere olan kimse” (el-Bakara 2/1353) şeklinde tercüme edilir. 
Ömer Rıza eserde yer yer bilimsel açıklamalara yer verir. “Onlar ki ayakta 
iken, otururken, yanları üzerine yatarken Allah'ı anarlar; göklerle yerin 
yaratılışını düşünürler de Tanrımız, bunu boş yere yaratmadın! 
Münezzehsin. Bizi ateş azabından koru ...” meâlindeki âyeti açıklarken (Âl- 
i İmrân 3/191) göklerle yerin yaratılış hikmetleri üzerinde durarak 
göklerdeki ve yerdeki eşsiz sistemden bilimsel örnekler verir (1, 147-148, 
88 nolu dipnot). Yer yer işâri yorumlar yapar. Meselâ Kehf süresinde 
anlatılan kıssada herhangi bir olağan üstülüğün bulunmadığını belirttikten 
sonra kıssayı Hıristiyanlık tarihine uygular. Buna göre Ashâb-ı Kehf'in 
mağaraya sığınması Hıristiyanlık'taki ruhbanlığa, onların mağarada uykuya 
dalması Hıristiyanlığın duraklamasına ... işaret etmektedir (11, 477-481, 4- 
12 nolu dipnotlar). Ömer Rıza'nın dikkat çeken görüşlerinden biri de 
Kur'an âyetleri arasında neshi kabul etmemesidir. Nitekim âyetler arasında 
çelişki olmadığı ve herhangi bir âyetin neshedildiğine dair tek bir hadisin 
bulunmadığı kanaatindedir (Giriş, 1, 49-54; 1, 44-45, 99 nolu dipnot). 


Mütercim Türkçe Tanrı kelimesinin Allah kelimesinin karşılığı 
olamayacağını, Tanrı kelimesinin mâbud ve ilâhın karşılığı sayılabileceğini 
belirtmesine rağmen (1, 10, 2 nolu dipnot) eserine Tanrı Buyruğu adını 
verdiği gibi meâlinde özellikle rab, ilâh kelimelerinin, bazan da Allah 
kelimesinin yerine Tanrı kelimesini kullanır. “Sizin mâbudunuz (ılâhüküm) 
O yegâne Tanrı'dır (ilâh) ki O'ndan başka Tanrı (ilâh) yoktur; rahmân O, 
rahim O” (el-Bakara 2/163); “Bu, Tanrı (Allah) nezdinde daha dürüst, daha 
makbul...” (el-Bakara 2/282); “Göklerin tanrısı (rab), arzın tanrısı, bütün 
âlemlerin tanrısı Allah'a hamdolsun” (el-Câsiye 45/36) şeklindeki çevirileri 
buna örnek gösterilebilir. 


Ömer Rıza Doğrul masonlukla, Tanrı Buyruğu'nu masonluğun tesiri altında 


yazmakla ve Kâdiyâni mezhebine mensup olduğu ileri sürülen Mevlânâ 
Muhammed Ali Lâhürü'nin etkisinde kalmakla suçlanmıştır. Bu tür iddialar 
karşısında Ömer Rıza, Muhammed Ali'nin Kâdiyâniliği bıraktığını ve 
tamamen Ehl-i sünnet'i benimsediğini, onun Kâdiyâni olmadığının bizzat 
Kadiyâni ileri gelenleri tarafından söylendiğini ve eserlerinde Kâdiyânilik 
inancına ya da Ehl-i sünnet akidesini zedeleyen görüşlere rastlanmadığını 


açıkladıktan sonra kendisinin Muhammed Ali'nin etkisinde kalmadığını 
söyler (SR, 111/74 (1950), s. 374-378). Ömer Rıza'nın çalışmalarından 
övgüyle bahseden ve Tanrı Buyruğu'nu “mason kitabı” diye 
nitelendirmenin doğru olmayacağını belirten M. Râif Ogan (a.g.e., 111/72 
(11950), s. 339-341), Muhammed Ali'nin Kâdiyâniler?le münasebetinin 
bulunmadığı fikrine katılmadığını söyleyerek Ömer Rıza'nın, tefsirine 
Muhammed Ali'nin esasa dayanan bazı aykırı fikirlerini aldığını ileri sürer; 
Hz. İsâ'nın doğumu (babasının Hz. Meryem”le evlenen Yüsuf Neccâr adlı 
bir kişi olduğu iddiası) ve beşikte konuşması gibi mücizelere dair bu türden 
yorumları örnek olarak gösterir (a.g.e., 111/75 (1950), s. 368-391). 
Kadiyânilik tesirini dile getirenlerden biri olan Hasan Basri Çantay da Tanrı 
Buyruğu'nun Lahor'daki Ahmediyye-Kâdiyâniyye mezhebi reisi Mevlânâ 
Muhammed Ali'nin İngilizce tefsirli Kur'an tercümesinin bir kopyası 
olduğuna dair Ahmet Hamdi Akseki'nin bir mektubunun elinde olduğunu 
söyler (Kur'ân-ı Hakim ve Meâl-i Kerim, I, 7). Çantay'ın bu iddiasının 
uzak bir ihtimal olup ispat edilmesi gerektiğini söyleyen Salih Akdemir, 
Ömer Rıza'nın tercümesinin kendinden önceki tercümelere nisbetle büyük 
bir gelişme kaydettiğini, ancak birçok âyetin tercümesinde hataya 
düştüğünü ileri sürer ve tercümedeki bazı yanlışlara dikkat çeker (bk. bibi.). 
Ömer Rıza'nın çeşitli eleştirilere hedef olmasında ve özellikle Tanrı 
Buyruğu'nun geri plana atılmasında Mevlânâ Muhammed Ali'den bir 
ölçüde faydalanmasının yanı sıra kendisinin politikaya atılması, basın yayın 
işleriyle uğraşması, masonluğuna dair tartışmalar, eserlerinde Doğu ve Batı 
kaynaklarından yararlanmış olması ve yer yer geleneksel söyleme aykırı 
biçimde akılcı yaklaşımlarda bulunması gibi sebeplerin de etkili olduğu 
söylenebilir. 


Tanrı Buyruğu'nun ilk baskısı İstanbul?da Kur'an metnine yer verilmeden 
yapılmıştır (1934). Mukaddimede Kur'an'ın tanımı, taksim ve tertibi, 
isimleri, süreleri, âyetleriyle dinin esasları hakkında kısa bilgiler verilmiş, 
Hz. Peygamber'in siretinin kronolojik tablosu kaydedilmiş, sonuna fihrist 
ve indeks eklenmiştir. Eserin daha sonraki iki baskısında Kur'an metnine de 
yer verilmiştir (İstanbul 1947, 1955). Kur'an metninin bulunmadığı, Ahmet 
Muhtar Büyükçınar ve Mustafa Uzun tarafından hazırlanan dördüncü 
baskıda (İstanbul 1980) bazı yazım hatalarının düzeltilmesi yanında kısmi 
sadeleştirmelere gidilmiş ve Mevlânâ Muhammed Ali'ye ait olduğu ileri 
sürülen bazı yerler çıkarılmıştır. Bu son baskı eserin orijinali üzerinde 


tahrifat yapıldığı gerekçesiyle eleştirilmiştir (Karabulut, 11/1 (12000), s. 185- 
204). Tanrı Buyruğu'nun mukaddimesi Kur'ân ve İslâm Üzerine adıyla 
kitap halinde de basılmıştır (İstanbul 2006). Rukiye Öner (Kuloğlu) Ömer 
Rıza Doğrul'un Hayatı, Eserleri ve “Tanrı Buyruğu” Adlı Tefsiri başlıklı bir 
yüksek lisans tezi hazırlamıştır (2000, AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 
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Ali Akpınar 


TANRI DAĞLARI 


Çince”de Tien Şan, eski Türkçe'de Tengri tağ diye isimlendirilen Orta 
Asya'daki büyük dağ silsilelerinden biri 


(bk. DAĞ). 


TANRIKORUR, Cinuçen 


(1938-2000) 
Ud virtüozu, besteci, ses sanatçısı, müsiki hocası ve yazar. 


20 Şubat 1938?de İstanbul'da Fatih-Mutaflar?da doğdu. Babası Zaferşan, 
annesi Kırım asıllı Adalet Hanım'dır. Cinuçen kelimesi babasının isminin 
Kazan Türkçesi'nde “muzaffer, galip” anlamındaki karşılığıdır. Çocukluğu 
babasının çeşitli işlerde çalışması sebebiyle İstanbul'un muhtelif 
semtlerinde geçti. Altı yaşında ikinci sınıftan başladığı ilkokulu 1948'de 
bitirdi ve aynı yıl İtalyan Lisesi'ne girdi. Burada Ali Nüzhet Göksel ve 
Halit Fahri Ozansoy”dan Türkçe, edebiyat; Pere Elie ve Pere Gauthier”den 
Fransızca; Giuseppe Garino”dan İtalyanca ve Latince öğrenerek kendini 
yetiştirdi. 1955'te İtalya'nın Bordighera kasabasında yapılan Milletlerarası 
Altın Palmiye Karikatür ve Mizah yarışmasına Aziz Nesin “Fıl Hamdi” adlı 
hikâyesiyle katılmıştı. İtalyanca çevirisi Tanrıkorur tarafından yapılan bu 
eser birinci seçildi. Haziran 1956'da İtalyan Lisesi?ni bitiren Tanrıkorur 
Devlet Güzel Sanatlar Akademisi'ne (Mimar Sinan Güzel Sanatlar 
Üniversitesi) kaydoldu. Ağustos 1960”ta İstanbul Radyosu'na ud sanatçısı 
olarak alındıysa da bir buçuk yıl sonra bu görevden ayrıldı. Haziran 1965'te 
akademinin Yüksek Mimarlık Bölümü'nden mezun oldu. Aynı yıl İmar ve 
İskân Bakanlığı Marmara Bölge Planlama Müdürlüğü'nde memuriyete 
başladı. Ertesi yıl Ankara Radyosu'na yetişmiş sanatçı statüsüyle tayın 
edilince bakanlıktaki görevini Mesken Genel Müdürlüğü Gecekondu 
Dairesi'ne nakledip Ankara'ya yerleşti. Bakanlıkta ve radyodaki 
çalışmalarını bir süre birlikte devam ettirdi. 1971'de Bakanlar Kurulu 
kararıyla Irak Milli Ses Eğitimi Akademisi teknik müdürlüğü için Bağdat'a 
gitti ve orada bir buçuk yıl kaldı. Haziran 1973'te Ankara Radyosu Türk 
Sanat Müziği şube müdürlüğüne, 1977?de Türkiye Radyo ve Televizyon 
Kurumu Müzik Dairesi Çocuk-Oyun ve Gençlik Yayınları uzmanlığına, 
ardından aynı kurumun Çoğaltma-Yayın-Arşıv Müdürlüğü uzmanlığına 
getirildi. Bu görevleri esnasında pek çok program hazırladı ve 
spikerliklerini yaptı. I Haziran 1982'de Türkiye Radyo ve Televizyon 
Kurumu'ndan kendi isteğiyle ayrılmasından iki yıl sonra sözleşmeli öğretim 


görevlisi olarak Selçuk Üniversitesi'ne tayin edildi ve burada Eğitim 
Fakültesi'ne bağlı Müzik Eğitimi Bölümü'nü kurdu. 1989'da görevini 
Kültür Bakanlığı'na nakletti ve hastalığı sebebiyle böbrek nakli için 
Amerika Birleşik Devletlerine gönderildi. 1991'de yurda döndü; ancak 
hastalığı zamanla ilerledi ve 28 Haziran 2000 tarihinde vefat etti, 30 
Haziran'da Ümraniye Kocatepe Mezarlığı'na defnedildi. 1982 yılında ikinci 
evliliğini yaptığı Bârıhüdâ Tanrıkorur mevlevihâneler konusunda yaptığı 
çalışmalarla tanınmaktadır. 


Daha önceki virtüozlardan farklı nitelikteki ud üslübu, geniş bir form 
zenginliği ve müzikalitenin ürünü besteleri, lirik ve 


sade okuyuşu ile Cinuçen Tanrıkorur son dönemin önemli müsikişinasları 
arasında sayılmıştır. Ses eğitimiyle başladığı müsikiye beste yapmakla 
devam etmiş, daha sonra ud çalmaya yönelmiştir. Bunların üçünün 
birleşmesiyle meydana gelen sanatçı kışılığını ozan kelimesiyle ifade 
ederdi. Küçük yaşta müsikiye olan yeteneği farkedilince Münir Nurettin 
Selçuk'un talebesi ve amcası Mecdinevin'in kendisine öğrettiği, ayrıca 
zaman zaman ud eşliğinde annesinden dinlediği klasık eserler onun 
müsikideki ılk meşkleri sayılır. Böylece çocukluğundan itibaren klasik 
eserleri tanımak suretiyle zengin bir repertuvar edinmiştir. Ancak ailesinin 
maddi şartları onun özel müsiki dersi almasına imkân vermemiş, notalar 
üzerinde çalışarak kendi kendine nota öğrenmiştir. Annesinin vefatından 
(1956) sonra ciddi biçimde ilk defa udu eline alan ve kısa zamanda çalacak 
duruma gelen Tanrıkorur on dört yaşında iken Münir Nurettin Selçuk'u 
tanımıştır. 1952 yılından itibaren Fatıh Müsiki Cemiyeti, Aksaray Müsiki 
Cemiyeti, Cağaloğlu Müsiki Cemiyeti, Üsküdar Müsiki Cemiyeti, 
Üniversite Korosu (1955-1956), İleri Türk Müsikisi Konservatuvarı 
Derneği (1956) ve Müsiki Kültür Derneği (1961-1962) gibi topluluklara 
devam ederek hem müsiki bilgisini ve repertuvarını zenginleştirmiş hem de 
iyi bir müsiki çevresi edinmiştir. İleri Türk Müsikisi Konservatuvarı'nda 
tanıştığı Aka Gündüz Kutbay'la dostluğu Kutbay'ın ölümüne kadar devam 
etmiş, 1957'de Sadettin Kaynak?”ı tanımış, iki yıl sonra Üsküdar Müsiki 
Cemiyeti'nde tanıştığı Emin Ongan'dan çok faydalanmıştır. Zamanla 
yararlandığı ünlü müsikişinas dostları arasında taksim üslübunu 
benimsediği Kemâni Sadi Işılay, ses kullanma üslübunun etkisinde kaldığı 
Yesâri Âsım Arsoy, akort ve ritim konusunda yararlandığı Aka Gündüz 


Kutbay, yorum konusunda faydalandığı Alâeddin Yavaşça, Bekir Sıtkı 
Sezgin, Necdet Yaşar, Niyazi Sayın ve son dönemde bestelediği sözlü 
eserlerde kompozisyon anlayışından etkilendiğini söylediği Selâhattin İçli 
sayılabilir. Udda sahip olduğu müsiki birikiminin yardımıyla kısa zamanda 
öne çıkmayı başaran Tanrıkorur bu konuda en çok Yorgo Bacanos'tan 
etkilenmiş, zaman içerisinde Üdi Nevres ve Şerif Muhittin Targan gibi udda 
kendine özgü bir tarz ortaya koymuştur. Klasik tambur tavrına yakın, net ve 
parlak mızrap vuruşlarıyla çok melodi elde edilmesinin amaçlandığı bu 
tavırda sağ elden çok sol el etkili olup sol elle klavyede verilen nüanslar 
orijinaldir. Taksimlerinde ve eser icralarında yüksek hız pek görülmez. Ud 
ıcrası kendi ifadesiyle, “Bir tür tambur, biraz gitar, belki bağlama esintileri 
taşıyan, ağırlıklı olarak tambur üslübunun etkisi altında kalmış, udla tambur 
arası, halk müsikisini de çok sevdiğini belli etmeye çalışan karışık bir 
üslüptur.” Cinuçen Tanrıkorur müsikinin her milletin kendi öz kültüründe 
şekillenen bir duygu-düşünce, her kültürün tarih, inanç ve geleneklerini 
anlatan kendi mantık, estetik ve semantığı içinde konuştuğu özel bir dil 
olduğunu söyler. 


Beste çalışmalarına on dört yaşlarında başlayan Tanrıkorur'un ilk eseri 
Mayıs 1952'de bestelediği, dördüncü hânesi değişmeli ferahnâk saz 
semâisidir. Bunu aynı yıl bestelediği, güftesi Fuzüli'ye ait, “Âşiyân-ı mürg-ı 
dil zülf-i perişânındadır” mısraıyla başlayan şevkefzâ şarkısı takip etmiş, 
1999 yılına kadar devam eden beste çalışmalarının sayısı 505'e ulaşmıştır. 
Son eseri Mehmet Turan Yarar'ın güfteleri üzerine besteleyip ona armağan 
ettiği neveser faslıdır (bestelerinin tam listesi için bk. Musikişinas, sy. 5 
(2001), s. 131-151). Mevlevi âyini, münâcât, na't, tevşih, durak, mersiye, 
ılâhi, çocuk ilâhisi, şuğul, nefes, peşrev, saz semâisi, medhal, oyun havası, 
longa, kâr, kâr-ı nâtık, kârçe, beste, ağır semâi, yürük semâı, fantezi, şarkı, 
destan, gazel, ağıt, Türk film müziği, ud etüdü, folklorik etüt, ninni, mâni, 
çocuk şarkısı, marş gibi dini ve din dışı alanlarda hemen her formda eser 
bestelemiş velüd bir sanatkâr olan Tanrıkorur'un bu eserleri arasında 
Mehmed Âkif Ersoy'un yazdığı İstiklâl Marşı için yaptığı beste de 
bulunmaktadır. Makam, usul ve seyir bakımından klasik, geçki ve 
kompozisyon özellikleri açısından yeni olan bestelerinde cümleler açık ve 
net hissedilir. Bestecilik konusundaki en büyük destekçisinin Aka Gündüz 
Kutbay olduğunu söylemiştir. Kendi terkibi olan şedd-i sabâ, zâvıl-aşiran ve 
gülbüse makamlarındaki klasık fasılları; bayati-araban, evcârâ, zâvıl-aşiran 


ve nişâbürek makamlarındaki Mevlevi âyinleri; altmış üç makamlı kâr-ı 
nevedâsı, Fuzülü'nin elli dört mısralı müseddesinden bestelediği kârıyla 
birlikte Yahya Kemal Beyatlı'nın, “Süleymaniye'de Bayram Sabahı, Itri, 
Mehlika Sultan, Sonbahar, Tanbüri Cemil'in Ruhuna Gazel, Kar 
Müsikileri” gibi uzun şiirlerinden bestelediği eserler onun bestekârlıktaki 
gücünün göstergesidir. Münir Nurettin Selçuk'tan sonra Yahya Kemal'in 
şiirlerine en çok beste yapan sanatkâr olan Tanrıkorur güfte seçiminde çok 
titiz davranmış, sözlü eserlerinde çoğunlukla aruzla yazılmış şiirleri 
kullanmıştır. Bestelerinde şiirlerini tercih ettiği şairler arasında Mevlânâ 
Celâleddin-i Rümi, Fuzüli, Aziz Mahmud Hüdâyi, Şeyh Galib, Mustafa 
Nâfiz Irmak, Faruk Nafiz Çamlıbel, Mustafa Tahralı, Memduh Cumhur ve 
Mehmet Turan Yarar sayılabilir. Cinuçen Tanrıkorur 1970'te Türkiye Radyo 
ve Televizyon Kurumu Kültür-Sanat-Bilim ödülleri yarışmasında “Ud 
Metodu -1-” ile birincilik ödülüne, 1973'te Denizli Belediyesi tarafından 
düzenlenen Altın Horoz Güfte ve Beste Yarışması'nda büyük ödüle, 
1977”de Konya Turizm Derneği'nin tertiplediği Şarkı ve Saz Eserleri 
Yarışması”ndaki on dört şarkıyla Şevki Bey ödülüne, 1979”da aynı derneğin 
Mevlevi Âyini Beste Yarışması”nda bayâti-araban âyiniyle birincilik 
ödülüne lâyık görülmüştür. Bu âyin aynı zamanda, 1981'de Paris'te 
Academie Internationale de Lutece'in tertiplediği XHI. Uluslararası Sanat 
Yarışması'nda altın madalya ile ödüllendirilmiştir. 1983'te Türkiye Yazarlar 
Birliği ve Töre dergisi tarafından müzik dalında yılın sanatçısı seçilen 
Tanrıkorur'a 1995”te Selçuk Üniversitesi fahri doktorluk unvanı vermiştir. 


Cinuçen Tanrıkorur'un bir diğer özelliği müsiki hocalığıdır. Ud dersleri ve 
koro çalışmaları şeklinde devam eden hocalığında daima prensiplerin 
oluşturduğu disiplin hâkim olmuştur. 1961-1963 yıllarında Müsiki Kültür 
Derneği”nde (İstanbul) ud, 1968-1970”te Türk Ocağı Ankara Türk Müziği 
Derneği'nde müsiki, 1969-1971'de Ankara Ziraat Fakültesi'nde ud, 1973- 
1976'da Ankara Türk Ev Kadınları Derneği'nde (Ankara Türk Kadınları 
Kültür Derneği) müsiki, 1974-1975'te Ankara Devlet Konservatuvarı 
Yüksek Kompozisyon Bölümü'nde Türk müsikisi, Eskişehir İktisadi ve 
Ticari İlimler Akademisi'nde radyo ve 


televizyonda müzik yayıncılığı dersleri vermiştir. Bu çalışmaları 1986-1989 
yıllarında Selçuk Üniversitesi Müzik Eğitimi Bölümü'nde Türk müziği 
tarihi, nazariyatı ve ud dersleri, 1993-1995 yıllarında Istanbul*'da Müjdat 


Gezen Sanat ve Kültür Vakfı'nda nota hattatlığı, Türk müziği edebiyatı, 
Türk müziği usulleri, müzik terminolojisi ve ud dersleriyle devam etmiştir. 
Kendisinin geçmiş ve gelecek arasında bir köprü vazifesi gördüğünü 
söyleyen Tanrıkorur pek çok öğrenci yetiştirmiştir. Bunlar arasında Bekir 
Reha Sağbaş, Selma Sağbaş, Saim Konakçı, Yusuf Koçak, Gülçin Yahya, 
Tevfik Soyata, Gül Göre ve Ayşe Başak İlhan sayılabilir. Aşırı derecede 
titizliğiyle tanınan ve her işi en iyi şekilde yapmaya çalışan, dolayısıyla 
mükemmeliyetçiliği kendisine bir yaşayış biçimi haline getiren Cinuçen 
Tanrıkorur'un bu mükemmeliyetçiliğinin altında her konuda kendinden 
emin bir kişilik yatmaktadır. 


Eserleri. İngilizce, Fransızca, İtalyanca, Latince ve biraz Arapça bilen, 
kalemle dostluğunun mızrapla dostluğundan eski olduğunu söyleyen 
Tanrıkorur, gerek müsiki gerekse kültürel ve toplumsal konular üzerine 
gazete ve dergilerde Türkçe ve yabancı dillerde 100'ün üzerinde makale 
yazmış, ilmi toplantılarda pek çok tebliğ sunmuş, Ankara Radyosu ve 
televizyonunda hazırladığı programların metinlerini kendisi kaleme almıştır. 
Makaleleri 1957-1995 yılları arasında Konya'da Çağrı, Ankara'da Töre ve 
Milli Kültür dergileriyle Son Baskı, Müzik-İş ve Kös gazetelerinde; 
İstanbul?da Otağ, Yelken, Müsiki Mecmuası, Kubbealtı Akademi 
Mecmuası, Sanat Olayı, Tarih ve Toplum, Mızrap, Dergâh ve Aksiyon 
dergileriyle Son Baskı, Son Havadis, Dünya ve Tercüman gazetelerinde; 
Fas'ta al-Moudjahid adlı gazetede (1968), Paris'te Etudes traditionnelles 
(1983), Amerika Birleşik Devletleri'nde Maryland Üniversitesi yayın 
organı Turkish Music Ouarterly, İtalya”da Strumentie Musica (1992) adlı 
dergilerde neşredilmiştir. Ayrıca Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 
ve Dünden Bugüne İstanbul Ansiklopedisi'nin müellif kadrosunda yer 
almış, Ircıca tarafından yayımlanan Osmanlı Devleti ve Medeniyeti Tarihi - 
Il-adlı eserde “Osmanlı Müsikisi”, Yeni Türkiye Yayınları tarafından 
yayımlanan Osmanlı adlı seride (c. X) “Osmanlı Müsikisinde Mevlevi 
Âyini Besteciliği” adlı makaleleri yayımlanmıştır. Diğer bazı makalelerinin 
yanı sıra neşredilen eserleri şunlardır: Ortaokullar İçin Müzik 1-2-3 (Selçuk 
Yıldırım ve Besim Akkuş'”la birlikte, Ankara 1989); Müzik Kimliğimiz 
Üzerine Düşünceler (İstanbul 1998); Biraz da Müzik (İstanbul 2001; 
Aksiyon dergisinde yayımlanan makalelerinden derlenen eserin ikinci 
baskısı Müzik, Kültür ve Dil adıyla yapılmıştır (İstanbul 2003P; Sâz ü Söz 
Arasında Cinuçen Tanrıkorur'un Hatıraları ((İstanbul 2003); Türk Müzik 


Kimliği (İstanbul 2004); Osmanlı Dönemi Türk Müsikisi (İstanbul 2003, 
2005). Cinuçen Tanrıkorur'un Müzik (ortaokul 1-2-3), Türk Müsikisi El 
Kitabı, Mektupları, Mülâkâtları, Besteleri (beş cilt halinde tasarlanmıştır), 
Ud Metodu adlı eserleri baskıya hazır durumdadır. 


1969'dan itibaren Konya Turizm Derneği tarafından düzenlenen Mevlevi 
semâı törenlerine sazıyla katılan Cinuçen Tanrıkorur gerek yurt içinde 
gerekse yurt dışında sazıyla ve sesiyle pek çok resital, konferans ve seminer 
vermiş, sazıyla sanatçılara eşlik etmiştir. Bu etkinlikler yurt içindeki birçok 
şehir yanında yurt dışında Fransa, Hollanda, Cezayir, Irak, Tayland, 
Belçika, İtalya, Almanya, İspanya, Suudi Arabistan, Fas, Hindistan ve 
Amerika Birleşik Devletleri”nin de içinde bulunduğu yirmi üç ülkede 
gerçekleşmiştir. Resitallerindeki özelliklerinden biri de mikrofon 
kullanmamasıdır. Tanrıkorur'un Fransız Radyosu'nda 1983'te verdiği solo 
konser ve röportajı 1986'da Ocora dizisinde LP ve kaset, 1994'te CD 
olarak; Cinuçen Tanrıkorur -I-adlı albüm 1993'te Türkiye'de; “Le Chant du 
Monde-Turgule-Fasıl-Concert de Musigue Classigue Ottomane” adlı 
çalışma 1995 yılında Fransa'da yayımlanmıştır. “Cinuçen Tanrıkorur'un 
Bestelerinde Yahya Kemal”, “Cinuçen Tanrıkorur'un Bestelerinde Aziz 
Mahmud Hüdâyi”, “Şedd-i Sabâ Faslı ve İlâhiler” adlı üç albümü İstanbul 
Büyükşehir Belediyesi tarafından neşredilmiştir (1996). Sanatçıyla ilgili 
olarak Mehmet Eryılmaz tarafından “O Şafak Vaktı'nın Cihangir” adıyla 
belgesel fılm hazırlanmıştır (2003). Ayrıca Tanrıkorur'un 1960-1998 
yıllarına ait ud ve ses icralarının yayımlanması düşünülmektedir. 
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Nuri Özcan 


TANRIÖVER, Hamdullah Suphi 


(1885-1966) 
Hatip, şair ve yazar. 


İstanbul?da doğdu. Tanzimat dönemi devlet adamlarından ve ilk Maarif 
nâzırı Abdurrahman Sâmi Paşa'nın torunu, Maarif Nâzırı Abdüllatif Subhi 
Paşa'nın oğlu, Sâmipaşazâde Sezâi'nın yeğenidir. Annesi Kafkasya'dan esir 
olarak İstanbul'a getirilmiş bir Çerkez kızı olan Ülfet Havvâ Hanım'dır. 
Tanrıöver soyadını kendisine Hamdullah karşılığı olarak Atatürk vermiştir. 
Çocukluk yılları büyükbabasının Çamlıca'daki köşkünde ve babasının Fatih 
Horhor'daki konağında geçti. İlk tahsilini Altunizâde ve Numüne-i Terakki 
ıdâdilerinde tamamladı, daha sonra Galatasaray Mektebi Sultânisi'ni bitirdi 
(1904). Bir süre Reji İdaresi Tercüme Kalemi, Defteri Hâkâni Nezâreti 
Mektübi Kalemi mülâzımlığı ile Şehremaneti Tercüme Odası'nda çalıştı 


(1905-1907). Ardından Ayasofya Rüşdiyesi”'nde kitâbet, ma'lümât-ı 
medeniyye ve Fransızca (1908); Dârülmuallimin”de fenn-i terbiye ve lisân-ı 
Osmâni (1910); Dârülfünun Edebiyat Fakültesi'nde edebiyyât-ı Türkiyye, 
fenn-i terbiye ve Türk-İslâm güzel sanatları tarihi dersleri verdi (1913). 
Balkan Savaşı'ndan sonra elden çıkan Edirne ve Trakya topraklarının 
Osmanlı Devleti'nde kalması için teşkil edilen komisyonla birlikte Berlin 
ve Petersburg'a gitti (1913). 


II. Meşrutiyet'in ardından kurulan Türk Derneği, Türk Yurdu Cemiyeti, 
Türk Ocağı ve Türk Bilgi Derneği gibi kuruluşların faaliyetlerine katıldı; 
uzun süre Türk ocaklarının başkanlığını yaptı. Mayıs 1919'da İzmir'in 
Yunanlılar tarafından işgali sebebiyle İstanbul'da düzenlenen protesto 
mitinglerinde yaptığı konuşmalarla dikkati çekti. Son Osmanlı Meb'üsan 
Meclisi'nde Saruhan mebusu olarak bulundu. İstanbul'un işgali ve Türk 
ocaklarının kapatılması üzerine Ankara'ya gidip fiilen Milli Mücadele'ye 
katıldı. Antalya mebusu olarak Türkiye Büyük Millet Meclisi'ne girdi 
(1920); aynı yıl Maarif vekilliğine getirildi. Hâkimiyeti Milliye gazetesinde 
İstanbul matbuatına karşı Milli Mücadele”yi savunan yazılar yazdı. Bu 


arada Matbuat ve İstihbarat umum müdürlüğü yaptı. Mehmed Âkif'in 
(Ersoy) yazdığı İstiklâl Marşı'nın Türkiye Büyük Millet Meclisi?nde milli 
marş kabul edilmesi için özel bir çaba sarfetti. 1923'te ikinci meclise 
İstanbul mebusu olarak girdi. Ankara'da Etnografya Müzesi'ni kurdu. 
İstanbul?da Türk ocaklarını tekrar faaliyete geçirdi. 1931-1939 yılları 
arasında Bükreş”te büyükelçilik görevinde bulundu. 1943'te İçel, 1946'da 
İstanbul milletvekili seçildi. 1950”de Demokrat Parti listesinden bağımsız 
Manisa milletvekili, 1954'te yine Demokrat Parti'den İstanbul milletvekili 
oldu. 1957'de Hürriyet Partisi adayı olarak girdiği seçimi kaybedince 
politikadan ayrılıp Horhor?daki Subhi Paşa Konağı'na çekildi. 19 Haziran 
1966'da vefat etti; mezarı Merkezefendi'deki aile kabristanındadır. 


Edebiyata henüz Galatasaray Mektebi Sultânisi'nde okuduğu yıllarda 
yazdığı şiirlerle başlayan Hamdullah Suphi'nin “Nâmık Kemal” adını 
taşıyan ilk şiiri başka bir adla, aralarında amcası Sâmipaşazâde Sezâı'nin de 
bulunduğu Jön Türkler'in Paris'te çıkardığı Şürâ-yı Ümmet dergisinde 
yayımlanır (1902). Gençlik yıllarında daha çok Nâmık Kemal'in etkisi 
altında hamâsi manzumeler kaleme alır. 1909'da doğrudan doğruya sanatı 
gaye edinen, bir dönem başkanlığını yaptığı Fecr-i Ati topluluğuna katılır. 
Bu dönemde daha çok Tevfik Fikret ile Cenab Şahabeddin'in etkisinde çoğu 
aşk ve tabiat konulu şiirler yazarsa da daha sonraki yıllarda arkadaşı Ahmed 
Hâşim ile Yahya Kemal'in (Beyatlı) edebiyat ortamına hâkim olmaları 
üzerine şiiri terkeder. Aynı yıllarda mizaha da ilgi duyan Hamdullah Suphi 
birçoğu Davul mecmuasının (1908-1909) “Vur Abalıya” sütununda olmak 
üzere Toplu İğne, Yutmaz, Hasad, Keçiboynuzu, İstanbulin ve Münekkid 
gibi takma adlarla manzume ve yazılar yayımlar. 1911?de Fecr-i Âti 
topluluğu mensupları ile yeni lisan hareketini savunan Genç Kalemler 
dergisi yazarları dilde sadeleşme konusunda tartışmaya girince Hamdullah 
Suphi, Celâl Sâhir'le birlikte bu derginin yazı kadrosuna katılır. Bu tarihten 
itibaren milli edebiyat akımı içinde yer almış, aruzu terkedip hece vezniyle 
ve sade bir dil kullanarak şiirler yazmıştır. 


Şürâ-yı Ümmet, Yeni Gazete, Servet-i Fünün, Resimli Kitap, Musavver 
Muhit, Türk Yurdu, Genç Kalemler, Hak, İkdam, Akşam, Rübâb, 
Hâkimiyeti Milliye ve Muallim gibi gazete ve mecmualarda şiir, hikâye, 
makale ve edebi tenkitleri yayımlanan Hamdullah Suphi'nin şöhret bulduğu 
asıl alan hitabettir. 1912 yılında milliyetçilik hareketinin İstanbul'daki 


merkezi olan Türk Ocağı'na girmiş, ertesi yıl buraya başkan seçilmiş ve 
başkanlığı bu kuruluşun yerini halkevlerine bıraktığı 1932 yılına kadar 
sürmüştür. Türk Ocağı başkanı olarak Türkçülük ve milliyetçilik 
meselelerinde önemli çalışma ve konuşmalarıyla tanınmış, dağılmakta olan 
ocağı derleyip toparlamış ve kısa sürede 230 şubesiyle faaliyetlerinin 
memleket sathına yayılmasını sağlamıştır. Milli Mücadele yıllarında halkı 
aydınlatmak amacıyla Konya ve Antalya'da görevlendirilmiş, 
Cumhuriyet'ten sonraki yıllarda yeni Türkiye'yi ve Cumhuriyet 
ınkılâplarını öven konuşmalarıyla halk kitlesi üzerinde etkili olmuştur. 


Hamdullah Suphi'nin “İslâm Birliğinin Geçirdiği Safhalar”, “Sanat ve 
İstiklâlimiz”, “Bugünkü Tehlikeler ve Halk Önderleri”, “Milliyet 
Düsturları”, “Sovyet Rejimi”, “Arap Bırlığı Hakkında Tarihi Mütalaalar” 
başlıklı yazı ve konuşmalarında sağlam bir tarih bilgisi ve şuuruna sahip 
olduğu dikkati çeker. Türk milletini ayakta tutan ve bekasını sağlayan 
milliyetçilik anlayışını üç temel unsur üzerine kurar. Bunlar dil, din ve dilek 
birliğidir; ancak vatan olmadıktan sonra bunların hiçbirinin önemi yoktur. 
Ona göre Haçlılar'ın parçalayıp yutmaya çalıştığı son Türk yurdu 
Anadolu'dur; Anadolu'yu ayakta tutacak tek yol ise milli kültürdür. 
Hamdullah Suphi 1925'te Türkiye Büyük Millet Meclisi'ndeki görüşmeler 
sırasında tekke ve zâviyelerin kapatılmasına dair kanuna da itiraz etmiştir. 


Eserleri: Nâmık Kemal Bey Magosa”da (İstanbul 1909), La guestion 
armenienne et un point de vue turgue (Berlin 1919), Dağ Yolu (hitâbeler, I- 
II, İstanbul 1928-1931), Günebakan (makaleler, Ankara 1929), Anadolu 
Milli Mücadelesi (Ankara 1946), Hamdullah Suphi Tanrıöver”den Seçmeler 
(haz. M. Necati Sepetçioğlu, İstanbul 1971). Eserlerinden Dağ Yolu yeni 
harflerle (haz. Fethi Tevetoğlu, Ankara 1987) ve Günebakan açıklayıcı 
notlarla (haz. Fevziye Abdullah Tansel, Ankara 1986) tekrar 
yayımlanmıştır. 
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Abdullah Uçman 


TANSEL, Fevziye Abdullah 


(1912-1988) 
Son devir edebiyat tarihçisi, araştırmacı ve yazar. 


Muş'ta doğdu. Babası Molova, Metroviçe, Niğde, Muş, Kayseri ve Elaziz 
kadılıklarında bulunan Abdullah Hulüsi Efendi, annesi Hacıoğlu Pazarcığı 
(Dobriç) müftüsü Yörükoğlu Mustafa Efendi soyundan Sârâ Hanım'dır. 
Anne ve babasının vefatından sonra 1921 yılında diğer kız kardeşleriyle 
birlikte İstanbul'a giderek Fatih'te halalarının yanındaki evlerine yerleşti. 
İlkmektep”ten sonra ortaokul ve liseyi İstanbul Kız Lisesi'nde bitirdi 
(1931). İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı 
Bölümü ile Yüksek Muallim Mektebi'nden mezun oldu (1934). Konya Kız 
Öğretmen Okulu ile Ankara Erkek Lisesi (1935-1936) ve Ankara Atatürk 
Lisesi'nde (1936-1963) Türk dili ve edebiyatı öğretmenliği yaptı; daha 
sonra Gazi Eğitim Enstitüsü ile (1963) Ankara Üniversitesi İlâhiyat 
Fakültesi'nde (1964) görev aldı. Bu arada M. Fuad Köprülü'nün 
yönetiminde yayımlanan aylık Ülkü dergisinin Kasım 1936 - Haziran 1941 
(44. sayıdan 100. sayıya kadar) tarihleri arasında yazı işleri müdürlüğünü 
yürüttü. 1960-1961 öğretim yılında Columbia Üniversitesi (New York) 
Near and Middle East Institute'te misafir öğretim üyesi olarak modern Türk 
edebiyatı ve metin şerhi dersleri okuttu. 1978'de emekliye ayrıldı. Talim ve 
Terbiye Dairesi, Türk Tarih Kurumu, Türk Dil Kurumu, Türk Kültürünü 
Araştırma Enstitüsü, Türk Ocağı ve Kubbealtı Akademisi gibi kurumlarda 
görev alan Fevziye Abdullah Tansel?'e Türk kültürüne yaptığı hizmetleri 
dolayısıyla Türkiye Yazarlar Birliği tarafından 1984'te Üstün Hizmet ödülü 
verildi. 4 Ağustos 1988'de Ankara'da vefat etti; kabri Cebeci Asri 
Mezarlığı”'ndadır. 


Hocası M. Fuad Köprülü'nün ilmi disiplini altında yetişen Fevziye 
Abdullah hayatı boyunca Türk dili, Türk edebiyatı ve Türk kültürünün 
hemen her alanında önemli araştırma ve incelemeler yapmış, kaynak 
niteliğinde metinler neşretmiştir. Yazı hayatına 1929'da Balıkesir'de 
yayımlanan Türk Dili dergisinde çıkan şiirleriyle başlamış, daha sonraki 


yıllarda özellikle Türk edebiyat tarihiyle ilgili konularda inceleme ve 
monografileriyle çalışmalarına devam etmiştir. İslâm Ansiklopedisi ve Türk 
Ansıiklopedisi'nde Türk edebiyatıyla ilgili maddeler yazmıştır. Nâmık 
Kemal, Mehmed Emin Yurdakul, Mehmed Âkif Ersoy, Ziya Gökalp ve 
Ömer Seyfeddin başta olmak üzere Türk edebiyatı tarihinin önde gelen 
isimleri üzerindeki çalışmalarıyla dikkat çekmiş, yüzlerce şair ve yazar 
hakkında araştırmalar yapmıştır. Fevziye Abdullah divan edebiyatı, halk ve 
tasavvuf edebiyatı ve özellikle Tanzimat sonrası döneme ait gerçekleştirdiği 
çalışmalarıyla Türkiye'de üniversite dışında da ilmi çalışmalar 
yapılabileceğini göstermiş, kadın araştırmacılar arasında en verimli 
isimlerin başında gelmiştir. Nâdir kitap ve dergilerden oluşan 
kütüphanesiyle yarım kalmış çeşitli makaleleri, müsveddeleri, notları, 
günlükleri ve kendisine gönderilen mektuplardan meydana gelen özel 
evrakı vasiyeti üzerine vefatından sonra İstanbul?da Türk Petrol Vakfı'na 
intikal etmiştir. Söz konusu evrak arasından çıkan kırk mektup Sevgili 
Kızım: Fuad Köprülü”'den Fevziye Abdullah Tansel?e Mektuplar adıyla 
yayımlanmıştır (haz. Zeynep Süslü, İstanbul 2006). Yazı ve şiirlerinde 
Fevziye A. Erinç ve Bir Veli takma adlarını da kullanan Fevziye 
Abdullah'ın Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi İslâm İlimleri Enstitüsü 
Dergisi, Archivum Ottomanicum, Atsız Mecmua, Azerbaycan Yurt Bilgisi, 
Belleten, Tarih Dergisi, Kubbealtı Akademi Mecmuası, Muhit, Türk Dılı, 
Türk Dünyası Araştırmaları Dergisi, Türk Kültürü, Türk Yurdu, Türkiyat 
Mecmuası, Ülkü ve Vakıflar Dergisi gibi yayınlarda çıkan araştırma ve 
incelemelerinin büyük bir kısmı henüz kitap haline getirilmemiştir. 


Eserleri. Şiir: Duyuşlar (F. A. Erinç imzasıyla, Konya 1935). İnceleme: 
Mehmed Âkif-Hayatı ve Eserleri (İstanbul 1945; düzeltme ve eklerle, 
İstanbul 1973), Hususi Mektuplarına Göre Nâmık Kemal ve Abdülhak 
Hâmid (Ankara 1949), İstiklâl Harbinde Mücahit Kadınlarımız (Ankara 
1988). Yayımları: Ziya Gökalp Külliyatı-I: Şiirler ve Halk Masalları 
(Ankara 1952), Şinası-Makaleler (Ankara 1960), Şinasi-Şair Evlenmesi 
(Ankara 1960), Ziya Gökalp Külliyatı-TI: Limni ve Malta Mektupları 
(Ankara 1965), Nâmık Kemal'in Hususi Mektupları (1-1V, Ankara 1967, 
1969, 1973, 1986), Mehmet Emin Yurdakul'un Eserleri-I (Ankara 1969), 
Ömer Seyfettin'in Şiirleri (Ankara 1972), Günebakan (Hamdullah Suphi 
Tanrıöver, açıklayıcı notlarla, Ankara 1986). Antoloji: Çocuklar İçin Dini 
Şürler (Ankara 1961), Tanzimat Devri Edebiyatında Dini Şiirler (Ankara 


1962), Servet-i Fünun ve Son Devir Edebiyatında Dini Şiirler (Ankara 
1962), Türk-İslâm Edebiyatı: Türkçe Dini Metinler (1-11, Ankara 1967, 
1971). Yardımcı Ders Kitapları: İyi ve Doğru Yazma Usulleri (örneklerle 
beraber, Ankara 1949), İyi ve Doğru Yazma Usulleri (1-11, Ankara 1962, 
1963), İyi ve Doğru Yazma Usulleri (kompozisyon, tashih ve müracaat el 
kitabı, İstanbul 1973). 
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Abdullah Uçman 


TANTARÂNİ 


(çal b kikil) 
Ebü Nasr Muinüddin Ahmed b. Abdirrezzâk et-Tantarâni (6. 485/1092) 
et-Tantarânıyye adlı kasidesiyle tanınan şair ve müderris 


(bk. et-TANTARANİYYE),. 


et-TANTARÂNİYYE 


Tantarâni (6. 485/1092) tarafından Selçuklu Veziri Nizâmülmülk için 
yazılan methiye. 


Ebü Nasr Muinüddin Ahmed b. Abdürrezzâk et-Tantarâni, Bağdat 
Nizâmiye Medresesi'nin önde gelen âlim, edip ve müderrislerinden olup 
Selçuklu sultanları Alparslan ile oğlu Melikşah zamanında uzun süre 
vezirlik yapan ve kurduğu Nizâmiye medreseleriyle eğitimin öncüsü sayılan 
Nizâmülmülk ile yakın alâkası bulunuyordu. Devletşah Tezkiretü”ş- 

şuarâ 'sında (s. 27) Tantarâni'nin yüksek sanat ürünü, bedii sanatlarla 
örülmüş çok sayıda Arapça şiirinin bulunduğunu belirtir. Tantarâni, 
Nizâmülmülk için yazdığı bu kasidesiyle 


şöhrete kavuşmuştur. Otuz beş beyitlik methiye yazarına nisbetle el- 
Kaşidetü't-Tantarâniyye, cinas sanatının eşsiz icrasını ortaya koyduğundan 
el-Kaşidetü'l-mücennese, içinde terci' türü cinas örnekleri yoğun şekilde 
geçtiği için el-Kaşidetü”'t-terci'iyye, aynı vezinde ve kafiyede öğelerin 
çokluğu sebebiyle el-Kaşidetü”t-tarşi' iyye gibi isimlerle anılmıştır. Remel 
bahrinde kaleme alınan kasidede beyitlerin yirmi beşini nesib (gazel), 
onunu methiye bölümü oluşturur. Şair uzun nesib bölümünde Hz. 
Peygamber'e duyduğu sevgiyi tasvir eder. Bundan dolayı kasideye Resül-i 
Ekrem'in methine dair yazılmış kasideler arasında da yer verilmiştir. Şair 
Resülullah?'ın aşkının doğurduğu büyük sarsıntı ile aklını yitirdiğini, eriyip 
yay gibi olduğunu, akan göz yaşlarının yanaklarını pınar pınar oyduğunu, 
aşk-ı habibi uzun zaman kalbinde bir sır gibi sakladığını, ancak gözlerinin, 
akıttığı yaşlarla bu sırrını ifşa ettiğini, beline aşk kuşağını kuşandığından 
beri aşk ateşi içinde yandığını söyler; bu ateşle susuz kalan gönlünü Hz. 
Peygamber'den rik-i pâkiyle sulamasını talep eder. Methiye bölümünde 
Nizâmülmülk'ün ilme ve eğitime hizmetinden ziyade kadim şiirde temel 
övgü temaları olan cömertlik, yığıtlık ve kahramanlık vasıfları dile getirilir. 
Nizâmülmülk”e, “Ey âlemlerin nizamı, ey kâinatın övünç kaynağı” 
hitabıyla başlayan bölümde İslâm bayraklarının kendisi sayesinde muzaffer 


olduğu ve İslâm'dan dönenlerin hüsrana uğradığı, birçok kahramanın 
Nizâmülmülk'ün tehdidinden korkarak mecalsiz kaldığı, bununla birlikte 
onun adalet ve insaf pınarı olduğu, yağmur sağanakları misali eliyle 
sunduğu nimet ve ihsanlarının dostlarına, isteyenlere ve bütün mahlükata 
ulaşıp kâfi geldiğini ifade eder. 

Nesib kısmından üç beyit: 

çal duha Ji 

JİM gk dial ği 

gülü (gl la ga dâ öl 

JE OLAYI Jeli salli € il ss sell 

güclülla) alâ Lâ ini SaiS ağ 


çu çualıs all al ço Ja 


(Ey gönlü aşk derdinden hâli kişi! Gönlümü aşka salıp allak bullak ettin. 
Hicranınla deprem gibi sarstın beni, aklım da bu depremde kayıp gitti//Ey 
güzel boylu! Cevrü cefanla boyumu yaya çevirdin, insaflı davran. Zira aşk 
derdiyle dopdolu gönlüm nerdeyse helâk olacak.//Gizledim aşkımı 
gönlümde uzun zaman, ama gözlerimden akan inci misali yaşlar taşıp 
sırrımı bir çerağ gibi fâşeyledi). 


Methiye bölümünden üç beyit: 
İİ a öl yâ lal si 
Ja AYY a bali aşili öç 
gili ya ELİ ) 6 yaaa Cnual 


Ja MaiYİ İİ ya aga (50 yil g da 


gö all ayaş gis ball Eş le a 
alla GLLİYİ ag gd el ye Alaa 


(Ey mülkün nizamı, ey kâinatın övünç kaynağı, ey kendisine yardım 
istemeye gelen mazluma yardımlarını bahşeden!//Ey sayesinde Mustafa 
dininin bayrakları muzaffer olan! Onun dininden sapan ve dönenleri cihad 
ile helâk eden!//Düşmanların burnunu sürtmeye devam et. Şahane bir devlet 
içinde nice bayramlarla neş'eyâb ol ki o devlet içinde ilâhi lutufların en 
devamlısı dönüp dolaşmada ...). 


Kâtib Çelebi'nin cinas sanatı bakımından benzeri yazılmamış bir kaside 
olarak nitelediği eser yoğun cinas ve terci' cinası öğeleriyle, aynı vezinde 
ve kafiyede kelimelerle, çifte kafiye düzeniyle fonetik armonisi ve müzikal 
niteliği son derece yüksek bir kaside örneği olup şairinin duygu, düşünce ve 
şlir sanatı açısından yüksek seviyesini kanıtlamaktadır. Lafızları aynı veya 
benzer, anlamları farklı öğelerin oluşturduğu ses âhengine cinas (tecnis) 
denir. Tercii cinas, nâkıs cinas türünden olup iki kelimenin bir veya iki 
harfte farklı olmasıdır. Kasidede bu türün örnekleri baştan sona kadar 
geçmektedir (bilbâl-bâl, zilzâl-zâl gibi). Ayrıca bu örneklerde görüldüğü 
gibi çifte ve zengin kafiye sistemi bütün methiye boyunca sürdürülmektedir. 
Kasidede geleneksel sistemden farklı olarak tek kafiye ve revi yerine farklı 
revilere yer verilmiştir. 


Kaside üzerinde çoğunun müellifi bilinmeyen çok sayıda şerh ve tercüme 
çalışması yapılmıştır. Ebü”l-Leyl Abdürabbih Muhammed İbnü”l-Hâc el- 
Arabi el-Unnâbi'nin el-Ferâ'idü'l-cümâniyye fi şerhi”l-Kaşideti”t- 
Tantarâniyye adlı şerhi basılmıştır (Kahire 1901). Ebü'l-Alâ Alâeddin 
Muhammed b. Muhammed el-Bihişti el-İsferâyini, Muhammed Hâci Nebi 
el-Humeydi el-Kevsec, Nimetullah b. Rühullah el-Hüseyni el-Kerbelâi, 
Mustafa İsâmüddin Üsküdâri, Muhammed b. Said el-Büsiri, Muhammed b. 
Murâd el-Bosnevi, Mustafa b. Ebü Bekir es-Sivâsi gibi şârihlere ait 
şerhlerle anonim ve müellifi meçhul şerhlerin kütüphanelerde çok sayıda 
nüshası bulunmaktadır. İbnü”l-Hâcib'e ait olduğu kaydedilen şerhin Burdur 
İl Halk Kütüphanesi”ndeki bir mecmua içinde bulunduğu (or. 1612/5) 
belirtilirse de bu bir zühul eseri olmalıdır. Şairin kendisi tarafından yapılan 
şerhin de zamanımıza intikal edip etmediği bilinmemektedir. Osmanlı 


Türkçesi'nde kasidenin manzum veya mensur birçok tercümesi mevcut 
olup çoğunun mütercimi bilinmemektedir. Kemalpaşazâde ile İbrâhim b. 
Mehmed el-Yalvâci tercümeleri en yaygın olanlarıdır. Kemalpaşazâde'nin 
tercümesini M. A. Yektâ Saraç neşretmiştir (bk. bibil.). Aslıyla aynı bahirde 
yapılmış tercümenin ilk iki beyti (kıtası) şöyledir: “Ey meh-i nâ-mihriban 
âvâre kıldın gönlümü/Hicr ile bi-sabr edip biçâre kıldın gönlümü//Firkatın 
sahrâlarında dem-be-dem Mecnun gibi/Aklımı zâil kılıp gam-hâre kıldın 
gönlümü; Ey boyu ok gibi mevzun kaddimi yâ eyledin/Kirpiğin hicriyle 
beni bi-ser ü pâ eyledin//Sen nigârâ hâtırın hoş tut ki aşkında beni/Cümle-i 
eşgâlden gönlü tesellâ eyledin.” İbrâhim b. Mehmed el-Yalvâci'nin 
tercümesi, hem aslıyla aynı vezin ve kafiyede hem de aynı cinas sanatı 
ıcrası ve çifte kafiye düzeninde yapılmış tercüme olarak çok rağbet görmüş 
ve defalarca basılmıştır (Yalvâci, el-Mecmü“ atü”l-kübrâ, s. 32-36, İstanbul 
1265/1849, 1274, 1859, 1279, 1284, 1303, 1315, 1320, 1920...). Örnek: 
“Ey ki aşktan bâli hâli, âşık ettin bâl-i âl/Firkatinle zâıil ettin aklımı ey kali 
bâl//Ey ki ahsen boylu server, yay gibi kıldın beni/Aşkınile koy beni zirâ ki 
aşkın bâle bâl.” 


Kasidenin müellifi bilinmeyen Farsça tercümesinin bir nüshası Beyazıt 
Devlet Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Veliyyüddin Efendi, nr. 3209), vr. 
286a-288b). Silvestre de Sacy kasideyi, Kitâbü'l-Enisi”'I-müfüd lit-tâlibi”1- 
müstefid ve Câmıi'1'ş-şüzür min manzüm ve mensür (Chrestomathie arabe 
ou exraits de divers &crivains arabes tant en prose gu'en vers avec une 
traduction française et des notes) adını verdiği Arap edebiyatından seçmeler 
arasında Fransızca tercümesiyle birlikte yayımlamıştır (Paris 1806, 1826- 
1827). el-Kaşidetü't-Tantarâniyye müstakil olarak veya tercüme ve 
şerhleriyle birlikte, ayrıca kasideler mecmuası içerisinde defalarca 
basılmıştır (İstanbul 1265, 1276, 1280). 
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TANTAVİ, Muhammed Ayyâd 


Muhammed Ayyâd b. Sa'd b. Süleymân b. Ayyâd el-Merhümi et-Tantâvi 
eş-Şâfii (6. 1277/1861) 


Mısırlı eğitimci, âlim ve seyyah. 


1225 (1810) yılında Tanta yakınındaki Nicrid köyünde doğdu. İlk eğitimini 
Tanta'da aldı. Hıfzını tamamladıktan sonra Muhammed el-Kümi, Mustafa 
el-Kanâvi ve Muhammed Ebü'n-Necâ'dan Arap dili ve edebiyatı, fıkıh ve 
usulü, hadis, mantık dersleri aldı. Ardından Kahire'ye gidip Ezher'e girdi. 
Ezher'de başta Bâcüri olmak üzere Hasan el-Attâr ve İbrâhim es-Sekkâ gibi 
hocalardan faydalandı. 1243'te (1827) babası Tanta'da vefat edince 
üniversite öğrenimine iki yıl ara vererek çalışmak zorunda kaldı, Tanta ve 
Sâfıye'de öğretmenlik, Ezher'de vekil öğretmenlik yaptı. Tanta'da Mustafa 
el-Kınâvi'den Kütüb-i Sitte'yi okuyup tedris icâzeti aldı. Daha sonra 
Ezher?'de ve Kahire'deki İngiliz mektebinde öğretim üyesi olarak 
görevlendirildi. Kendisinden gerek Arap gerekse Batılı birçok kişi ders aldı. 
Bunlar arasında Edward William Lane, Fransızca öğretmeni Flugence 
Fresnel, Fransız tabibi A. Perron, Alman tarihçisi Gustav Weil, Mehmed Ali 
Paşa'nın saray tabibi Alman Pruner, Rus siyasetçisi Nikola Mühin, Alman 
Rudolf Fraehn, Muhammed Kıtta el-Adevi, Yüsuf el-Esir, Abdülhâdi el- 
Ebyâri ve Abdüsselim et-Tirmânini anılabilir. 1256 (1840) yılında öğrencisi 
Rudolf Fraehn vasıtasıyla, Dışişleri Bakanlığı'na bağlı Doğu Dilleri 
Enstitüsü'nde Arap dili ve edebiyatı öğretmeni olarak çalışmak üzere 
Rusya'nın Saint Petersburg şehrine davet edildi. 1843'te Baltık ülkeleriyle 
Finlandiya'ya seyahat etti. 1847'de Saint Petersburg Üniversitesi'nde Arap 
Dili ve Edebiyatı Kürsüsü'nde “ekstraordinariyüs” profesör oldu. Bir süre 
Leningrad, Petrograd üniversitelerinde ders verdi. Burada en ünlü öğrencisi 
Finli şarkiyatçı Georg August Wallin idi. Tantâvi 1855 yılında ayaklarına 
felç inmesi sebebiyle öğretim görevini kısmen aksattı, 1859'da görevini 
tamamen bıraktı ve emekliye ayrıldığı 1277 (1861) yılında vefat etti. 
Volkova köyünde Tatar Kabristanlığı'na defnedildi. Mısırlı eşi Ümmü 


Hasan Ulviyye'den 1850'de doğan oğlu Ahmed Rusya'ya yerleşmiş ve 
orada ölmüştür. 


Eserleri. Tantâvi telif, tercüme, şerh, hâşiye/ta'lik, manzum risâle ve ders 
kitabı olarak birçok eser kaleme almış, bunların çok azı basılmıştır. 
Eserleriyle ilgili bilgi, belge ve yazmalar Saint Petersburg, Leningrad ve 
Kazan üniversitelerinin kütüphaneleriyle Mısır”daki yakın ilgi ve himaye 
gördüğü Sekkâ ailesi nezdinde bulunmaktadır: Akaid: Gunyetü”l-mürid fi 
“ilmi't-tevhid, Hâşiye “alâ Risâleti”l-Bâ-cüri f1'l-“akâ ıd, Hâşiye “ale”'t- 
Tuhfeti's-seniyye ve'İ- aka 'idi's-Sünniyye, Şerhu Manzümeti'ş-Şeyh es- 
Selmüni fi'l-“akâ 'id, el-Hatm “alâ metni”l-Cevhere li”I-Lekâni 
(Cevheretü't-tevhid, manzum). Dil ve Edebiyat: Ahsenü'n-nühab fi 
ma'rifeti lisânı”I-“ Arab (Kosegarten'in Fransızca'ya çevirisi: Traite de la 
langue “arabe vulgaire, Leipzig 1848; eser Batı Avrupa bilim çevrelerinde 
Tantâvi'ye büyük şöhret kazandırmıştır); Kavâ'idü'ş-şarf; Kavâ'idü'l- 
luğatı”I- Arabiyyeti”1-“âmmiyye; Nazmü Taşrifı”z-Zencâni (Leningrad 
Üniversitesi Ktp., nr. 833, s. 13-19); Hâşiyetü”z-Zencâni; el-Hatm “alâ 
Şerhi”l-Katr li'bn Hişâm (Leningrad Üniversitesi Ktp., nr. 83); Takyidât 
“ale”1-Ezheriyye (li-Hâlid el-Ezheri, Leningrad Üniversitesi Ktp., nr. 847); 
Risâle fi “ilmi”l-belâğa; Nazmü's-Semerkandiyye (fi'l-isti“âre); Şerhu”s- 
Semerkandiyye; Ta'li-ku Hâşiyeti”l-Bâcüri “ale's-Semerkandiyye; Ta'liku 
Hâşiyeti'l-Emir “ale'I-Mollâvi “ale's-Semerkandiyye fi'l-beyân; Lezizü't- 
tarab fi nazmi buhüri”l-“ Arab; Hâşiyetü”l-Kâfi fi “ilmeyi'l-arüz ve'I-kavâfi 
(Ahmed el-Kınâi'nin eserine hâşiye); Ta'liku”l-Kâfi fi “ilmeyi'l-arüz ve'I- 
kavâfi. Tarih, Biyografi, Seyahatnâme: Tuhfetü'l-ezkiyâ” bi-ahbârıi bilâdi 
Rüsiyâ. 1840”ta Kahire, İskenderiye, Girit, İzmir, İstanbul, Odesa 
güzergâhında deniz yoluyla, oradan kara yoluyla Saint Petersburg'a yaptığı 
seyahatle 1850 yılına kadar Leningrad ve Petrograd gibi Güney Rusya şehir 
ve beldeleri, ayrıca Baltık ülkeleri, Finlandiya, Kafkasya ve Tatarıstan'a 
yaptığı gezi ve gözlemlerini kayda geçirdiği seyahatnâme olup Rihletü”ş- 
Şeyh et-Tantâvi ile”l-bilâdı'r-Rüsiyye adıyla yayımlanmıştır ((4mman 
1412/19921); Târihu hayâtihi (1840 yılına kadarki hayatını kapsar, nşr. ve 
Almanca trc. J. G. L. Kosegarten, “Autobiographie des Scheich Et Tantâwi 
zu Petersburg”, WZKM, V11|(1850), s. 43-63, 197-200); Tercemetü Târihi 
Rüsiyâ li- Üstralof; Hâlü'l-a“ yâd ve'l-mevâsim fi Mışra; Müsevvedât li- 
târihi'l-“ Arab. Ders Kitapları ve Notları: Kavâ'idü”l-lugati”I-“ Arabiyye bi1- 
luğatı'r-Rüsiyye; et-Tahiyyâtü”l-mu'tâde fi kelâmı'l-“âmme; Mecmü atü”|- 


emsâlı”l-“ Arabiyye; Kâmüsü't-Tâtâriyyı”l-“ Arabi; Mülâhazât fi târihi'1- 
hilâfe ve?ş-şarkı”I-İslâmi; Tercemetü”l-bâbi”l-evvel min Gülistâni?s-Sa“ di; 
Kâmüsü”l-“ Arabi-el-Ferensi fi”l-lehceti”1-Mışriyye; el-İ“lâm fimâ yete“ allak 
bi'l-a'lâm (Paris Bibliothegue Nationale, nr. 4865; Nicolas Perron'un 
“Notes sur les particularites des nomes propres” adıyla yaptığı Fransızca 
çevirisi, Ebü Bekir b. Bedr'in Le Nâceri la perfection des deux arts ou trait€ 
complet d'hippologie et hippiatrie arabes adlı eseri içinde yayımlanmıştır, 
Paris 1852-1860, s. 380-425); “An aşlı esmâ”1'n-nâs ve'I-haylı”l-eşâ ıl. 
Diğer Eserleri: Müntehe'l-ereb fil-cebr ve'l-irs (mirâs) ve”|- 
hisâb/Manzüme fi “ulümi”l-irs ve”I-hisâb ve”l-cebr (Leningrad Üniversitesi 
Ktp., nr. 820); Müştehe”l-elbâb “alâ Müntehe”l-ereb (Leningrad Üniversitesi 
Ktp., nr. 820); Ta'lik “alâ Hâşiyeti”1-“ Attâr “âlâ Makülâtı's-Sücâ'i fi1- 
felsefe; el-Hikâyâtü”l-“âmmiyyetü”I-Mışriyye (Leningrad Üniversitesi Ktp., 
nr. 745); Mecmü' atü eş'âr (Leningrad Üniversitesi Ktp., nr. 1235; 
Tantâvi'nin methiye ve mersiyeleriyle bazı kıtalarını içerir; eserde ayrıca 
Osmanlı Sultanı Abdülmecid, I. Nicola ve hocası Bâcüri için yazdığı 
methiyelerle Rusya tasvirine dair kıtalar, halk şiiri türü mavallara benzer 
parçalar yer alır). 


Tantâvi'nin yakın dostları ile bazı öğrencilerine Arapça, Rusça ve Fransızca 
yazdığı mektupları da bulunmaktadır. Bunlar arasında Rus ilim akademisi 
üyesi Prof. I. F. Gottwaldt (Tantâvi'nin on Fransızca mektubu, Gottwaldt”'ın 
yirmi mektubu, Kazan Üniversitesi Ktp., nr. 839), Flugence Fresnel, Finli 
Wallin, Rifâa et-Tahtâvi, Muhammed el-Üşmüni, Muhammed Kıtta el- 
Adevi, Abdurrahman es-Sıfâti, Sürür ed-Demenhüri, Abdülhâdi el-Ebyâri, 
İbrâhim b. Abdülgaffâr ed-Desüki, Nakibüleşraf Muhammed Halil, Yüsuf 
es-Saydâvi ve Abdüsselâm et-Tirmânini sayılabilir. Tantâvi ayrıca Arapça 
ve Fransızca makaleler yazmıştır: “Mülâhazât “alâ tercemeti ba'Z1ı”|1- 
eş“ârı”l-“ Arabiyye/Observations sur la traduction de guelgues vers arabes” 
(Bulletin historigue-philologigue, St. Petersbourg 1851, IX, 133-144, 145- 
150; Melanges asiatigues, St. Petersbourg 1852, 1, 474-495); “Mülâhazât 
“ani”l-beyâni”l-“ Arabi “inde”ş-şu“ übi”l-İslâmiyye/Observations sur la 
rhetorigue des nations musulmanes” (Bulletin historigue-philologigue, 
1885, XII, 241-256); “Mülâhazât “alâ muhtârât min Rihleti İbn 
Cübeyr/Observations sur İextrait de voyage â Ebn Djobeir” (trc. Michele 
Amarı). I. Krağowskij, Tantâvi için bir 


, 


monografi kaleme almış, Külsüm Avde eseri Arapça'ya çevirmiştir (bk. 
bibi.). 
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TANTÂVİ CEVHERİ 


(ŞA se glleik) 
Tantâvi b. Cevheri el-Mısri (1862-1940) 
İlmi tefsir hareketinin önemli temsilcilerinden Mısırlı âlim. 


1278'de (1862) Nil deltasında Zekazik'in güneydoğusundaki Kefr 
Avadullah Hicâzi köyünde doğdu. Bazı kaynaklarda yer alan 1287 (1870) 
tarihinin (Jomlier, V (1958), s. 118) doğru olmadığı anlaşılmaktadır. Babası 
çiftçilik yapan Şeyh Cevheri”dir; anne tarafından dedesi doğduğu köye 
adını veren itibarlı bir kimse idi. İlk eğitimini köyünde aldı ve Kur'an'ı 
ezberledi. Ardından ailesi onu Ezher'e gönderdi. Beş yıllık (1877-1882) bir 
öğrenimden sonra rahatsızlığı yüzünden köyüne döndü ve üç yıl çiftçilikle 
uğraştı. Bu dönem, Cevheri'nin hayatını ve çalışmalarını derinden 
etkileyecek tabiat araştırmalarına yönelmesinde etkili oldu. Ezher'de dört 
yıl daha öğrenimine devam etti ve tabiat bilimlerine olan merakının tesiriyle 
1889”da Dârülulüm'a kayıt yaptırdı, 1893'te burayı bitirdi. Hocaları 
arasında Alı el-Bülâkı, Hasan et-Tavil ve Ahmed Hamdi sayılabilir. Bazı 
kaynaklarda Muhammed Abduh'un öğrencileri arasında yer aldığı 
kaydedilirse de bunun doğru olmadığı ve bir eserinin Abduh tarafından 
görülmesinden sonra onunla tanıştığı anlaşılmaktadır (Jong, XXXIV 
(19771, s. 158; Abdülaziz Câdü, s. 18). 


Tantâvi, bazı ilkokullarda öğretmenlik görevinde bulunduktan sonra 1900- 
1910 yılları arasında Kahire'de el-Medresetü”l-Hidiviyye'de hocalık yaptı. 
İngilizce öğrendiği bu dönemde bu dilden çeviriler yaptı. 1911'de 
Dârülulüm”'da tefsir ve hadis, ayrıca el-Câmiatü'l-Mısriyye'de (bugünkü 
Kahire Üniversitesi) İslâm felsefesi hocalığına tayin edildi. el-Hizbü”l- 
vatani”'ye yakınlığı olan ve bu partinin yayın organı el-Livâ”da yazıları 
yayımlanan Tantâvi, İngiliz işgali aleyhtarı tutumu yüzünden el-Câmiatü”|- 
Mısriyye'den ve Dârülulüm”dan uzaklaştırıldı. 1. Dünya Savaşı'nın 
başlamasından sonra İskenderiye”deki el-Medresetü”l-Abbâsiyye'de hoca 
oldu. 1917 Ekiminde Kahire'de daha önce görev yaptığı lisede ders vermek 


üzere davet edildi. 1919”daki işgal aleyhtarı gösteriler sırasında polis 
tarafından evi arandı. 1922'de emekliye ayrılmasının ardından bütün vaktini 
eser yazmaya ve sosyal çalışmalara ayırdı. Öğrencileri arasında Muhammed 
Lutfi Cum'a ve Zakir Kadiri (Ugan) gibi isimler anılabilir. Siyasi ve içtimai 
konularla yakından ilgilenen Tantâvi, İhvân-ı Müslimin hareketine katıldı. 
İlk sayısı 22 Haziran 1933'te çıkan Ceridetü”l-İhvâni”l-müslimin'in yazı 
işleri müdürlüğünü üstlendi ve bazı üniversite öğrencilerinin İhvân-ı 
Müslimin'e girmesini sağladı (Hasan el-Bennâ, s. 149, 168-169). İslâm 
dünyasının çeşitli bölgelerinden gelen öğrencilere yardımcı oldu. 
Cemâatü”l-uhuvveti”l-İslâmiyye, Cem*iyyetü”ş-şübbâni”l-müslimin, 
Cem'iyyetü”l-bir ve”l-ihsân ve Cem'iyyetü”l-müsâvâti”l-İslâmiyye gibi 
kurumların içinde yer alarak sosyal çalışmalarıyla öne çıktı. Ayrıca rühiyat 
ve spiritizma konularına merakıyla tanındı ve Cem'iyyetü'l-ehrâmi'r- 
rühiyye gibi bazı derneklerin çalışmalarında yer aldı. Tantâvi'nin dikkat 
çekici yönlerinden biri de dünya barışına katkı amacıyla bazı çalışmalarda 
bulunmasıdır. Bu alanda çeşitli eserler kaleme aldı. Mısır tarafından 
1939”da Nobel barış ödülüne aday gösterildiyse de kısa bir süre sonra vefat 
ettiğinden bu teşebbüs sonuçsuz kaldı. 12 Ocak 1940'ta Kahire'de öldü. 


Yaşadığı dönemde İslâm dünyasında en çok tanınan Mısırlılar?dan biri olan 
Tantâvi'ye özellikle Hindistan, Çin, Türkistan ve İran'da büyük teveccüh 
gösterilmiş, kitapları tercüme edilmiş, bazı yerlerde okullara onun adı 
verilmiştir. Görüşleri şarkiyat dünyasında da ilgi çekmiş, D. Santıllana, M. 
Hartmann, Carra de Vaux gibi bazı şarkiyatçılar tarafından hakkında 
araştırmalar yapılmıştır. Rus şarkiyatçısı Gülnar Hanım da (Olga de 
Lebedev) kendisiyle tasavvuf ve vahdet-i vücüd üzerine müzakerelerde 
bulunmuştur (Abdülaziz Câdü, s. 52-54). İslâm dünyasının geri kalmışlıktan 
kurtulması için ıslahın gerekliliğine inanan bir âlim olarak eğitim reformu 
konusuyla ilgilenmiş ve modem bilimleri öğreten eğitim kurumlarının 
açılmasını teşvik etmiştir. Müslümanların geri kalmasında akli ilimleri 
ihmal etmelerinin rolü bulunduğunu düşündüğünden bu ilimlerin önemine 
dikkat çekmiştir (Behcetü'l-“ulüm, s. 11-13). Tantâvi'de dini ilimlerle 
modem tabii bilimlerin uzlaştırılması temel bir yaklaşım halinde dikkat 
çekmektedir. Kur'an'da fıkıhla ilgili 150 civarında âyet bulunmasına 
karşılık ilimlere dair 750 kadar âyet geçtiğini söyleyen Tantâvi (el-Cevâhir, 
1, 2), geçmiş dönemlerde İslâm âlimlerinin Kur'an'daki ahkâm âyetlerini 
tefsir etmek için birçok çalışma yaparken Allah'ın kudretine işaret eden, 


müslümanları araştırmaya ve tefekküre davet eden kevni âyetleri ele 
almadıklarını söyleyerek hem onları hem de İslâm filozoflarının Kur'anı 
ıhmal edip tabiatı incelemelerini eleştirmiş (et-Tâcü'l-muraşşa*, s. 10-13), 
tabiat araştırmalarının bir fıtrat dini olan İslâm'ın gereği olduğunu ısrarla 
savunmuştur. XIX. yüzyıldan itibaren Batılılar'ın İslâm'ın akıl, bilim ve 
medeniyetle bağdaşmadığı yolundaki iddialarını etkisiz hale getirmeye 
çalışmış, Kur'an'ın bütün ilimleri öğrenmeyi teşvik ettiğini ispatlamaya 
gayret etmiş ve bu yolla Kur'an'ın ilmi 1“câzını temellendirmeyi 
hedeflemiştir. Bu çabaları sebebiyle Tantâvi modern anlamda ilmi tefsirin 
en önemli temsilcisi kabul edilmiş olup çalışmaları kısmen tepkisel ve 
savunmacı bir özellik taşır. Bunun yanında Tantâvi belli bir sistemden ve 
metottan yoksun olması, bazı Kur'an âyetlerini çeşitli zorlamalarla bilimsel 
bir yoruma tâbi tutmak istemesi ve gereksiz birçok unsuru tefsire dahil 
etmesi yüzünden eleştirilmiştir. 


Eserleri. 1. el-Cevâhir* fi tefsiri'I-Kur'?ânı'l-kerim. Sonuncusu ek olmak 
üzere yirmi altı cilt halinde neşredilmiş (Kahire 1341-1354/1923-1935, 
1350/1932), 1000'den fazla görsel malzeme ihtiva eden eser Muhammed 
Abdüsselâm Şâhin tarafından da yayımlanmıştır (1-XTII, Beyrut 2004). 2. 
en-Nizâm ve”l-İslâm (Kahire 1321, 1348). el-Mü?eyyed'de yayımlanmış 
makalelerinden derlenmiş olup Tatarca'ya (Ufa 1909) ve Urduca'ya 
(Abdülaziz Câdü, s. 27) çevrilmiştir. 3. Nizâmü”l-âlem ve'l-ümem 


evi”l-hikmetü”l-İslâmiyyetü'1-“ulyâ (I-TI, Kahire 1323-1324, 1350/1931), 
Urduca'ya tercüme edilmiştir (Abdülaziz Câdü, s. 22). 4. et-Tâcü'l- 
muraşşa' bi-cevâhiri'l-Kur?'ân ve'l-“ulüm (Kahire 1324/1906, 1933). el- 
Cevâhir'in mukaddimesi sayılan eseri Zakir Kadiri Tatarca'ya (Orenburg 
1907), Muhammed Halim Ensâri Urduca'ya (Lahor 1908), Abidin Sönmez 
Türkçe'ye (Tefekkür Hazinesi Kur'ân-ı Kerim ve İlim Cevherleri, İstanbul 
1974) çevirmiş, ayrıca Çince'ye (a.g.e., s. 25) tercüme edilmiştir. 5. 
Nehdatü'l-ümme ve hayâtühâ. Sosyal ve kültürel ıslaha dair el-Livâ'da 
çıkan makalelerinden derlenmiştir (Kahire 1908, 1353/1934). 6. Kitâbü 
Eyne'l-insân. Genel barışa dair olup 1911'de Londra'da gerçekleştirilen 
Uluslararası Halklar Kongresi'ne sunulan bildiridir (Kahire 1911). 7. 
Kitâbü'l-Ervâh (Kahire 1918, 1920). 8. Ahlâm fi's-siyâse ve keyfe 
yetehakkaku's-selâmü”l-“âm. İngilizce yazılmakla birlikte basılamadığından 
müellif tarafından Arapça'ya çevrilen eser genel barışa, siyasetle kâinattaki 


nizam arasındaki ilişkiye dair müellifin rüyalarından meydana gelmiştir 
(Kahire 1354/1935, 1998). 9. Behcetü'l-“ulüm fvl-felsefeti”1-“ Arabiyye ve 
müvâzenetühâ bi”i-“ulümi”l-“aşriyye (Kahire 1354/1936, 1998). 10. 
Berâ'etü”l-“ Abbâse uhti'r-Reşid. Tantâvi ile irtibata geçen Hârünürreşid'in 
ruhunun kendisinden, kız kardeşiyle ilgili olarak Corci Zeydân'ın el- 
“Abbâse adlı romanında geçen bir hatayı düzeltmesini istemesine dairdir 
(Kahire 1355/1936, 1998). Tantâvi'nin yayımlanmış şiirleri de mevcuttur 
(eserlerinin listesi için ayrıca bk. Jong, XXXIV (1977), s. 153-161). Enver 
Yüsuf Murâd Tantâvi Cevheri ve menhecühü fi”t-tefsir (1988, Ürdün 
Üniversitesi) ve Osman Aslan Tantâvi Cevheri Örneğinde Bilimsel Tefsir 
(2006, Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü) başlıklı birer yüksek 
lisans tezi hazırlamıştır. Ali el-Canbulati'nin Fi zikrâ Tantâvi Cevheri 
(Kahire 1962), Abdülaziz Câdü'nun (bk. bibl.) ve Heyyâ Sâmir Miftâh el- 
Bâdi'nin Tantâvi Cevheri ve menhecühü fi't-tefsir (baskı yeri yok, 1987) 
adlı çalışmaları bulunmaktadır. 
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(1918-1992) 
Cumhuriyet döneminin ilk Türk dinler tarihçisi. 


9 Ocak 1918'de Ankara'da doğdu. 1948'de Ankara Üniversitesi Dil ve 
Tarih-Coğrafya Fakültesi Felsefe Bölümü'nü bitirdi. 1955'te Ankara 
Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dinler Tarihi Kürsüsü'ne Annemarie 
Schimmel”in asistanı olarak girdi. 1959”da Ankara ve Çevresinde Adak ve 
Adak Yerleri başlıklı teziyle Türkiye'nin ilk dinler tarihi doktoru oldu. 
1960'ta Almanya'da alanıyla ilgili araştırmalar yaptı. 1962-1963 yıllarında 
Kudüs'te İbrânice kursuna devam etti. 1966'da Türkler'de Taşla İlgili 
İnançlar başlıklı çalışmasıyla doçentliğe yükseldi. Aynı yıl Ankara 
Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi'nde Dinler Tarihi Kürsüsü başkanlığına 
getirildi ve 1985'te emekli oluncaya kadar bu görevi yürüttü. 1971-1972 
yıllarında Almanya, İngiltere ve Fransa'da araştırmalarda bulundu. 1973'te 
Yehova Şahitleri başlıklı monografisiyle profesör oldu. 1977-1980 
yıllarında Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi dekanlığı yaptı. 1979'da 
dönemin Sovyet müftüsü Ziyaeddin Babahonof”'un daveti üzerine 
Özbekistan, Azerbaycan ve Rusya'yı kapsayan bir geziye çıktı. Bu gezi 
sırasında Türk dünyasının dini, tarıhi ve kültürel hayatını yakından 
inceleme imkânı buldu. 11 Şubat 1992'de İstanbul'da öldü ve emeklilik 
döneminde ikamet ettiği Heybeliada'da defnedildi. Etrafında güçlü bir 
öğrenci halkası oluşturan (Abdurrahman Küçük, Mehmet Aydın, Harun 
Güngör, Şaban Kuzgun vb.) Hikmet Tanyu onların Türkiye'nin ilk dinler 
tarihçisi olarak yetişmelerine rehberlik etmiştir. Tanyu ekolünü meydana 
getiren bu ilk nesil sonraki yıllarda Türkiye'nin çeşitli üniversitelerinde 
görev yapmıştır. 


Tanyu kendi metodolojik yaklaşımını “dini etnoloji” diye tanımlamıştır 
(Dinler Tarihi Araştırmaları, s. 124). Bu yaklaşım, etnolojiden ve olayların 
dini-kültürel bağlamlarını göz ardı eden katı tarihsellikten farklıdır. Buna 
göre toplumun mensup olduğu din başta olmak üzere tek tanrıcılığı esas 
alan dini kalıntıların, toplumda geçerlilik görmüş dini âdet, davranış ve 


inançların etnografik filoloji, mukayeseli mitoloji ve tarihi mukayeseli 
yaklaşımla tasnif, tesbit ve tahlılıni yapmak gerekir. Zira bir millete ait 
tanrılarla ilgili efsaneler, âyinlerde okunan dua ve ilâhiler, kahramanlık 
destanları, milli halk felsefelerini yansıtan atasözleri ve hurafelere yönelik 
araştırmalar, sadece o milletin değil bütün insanlığın düşünce tarihini ve 
gelişim evrelerini öğrenmek için önemli malzeme sunar. Tanyu'nun bu 
yaklaşımı kültür tarih metodu veya etnografik fenomenolojik yöntem diye 
de adlandırılmıştır. Hikmet Tanyu bu şekilde İslâm öncesi Türk inançlarının 
dırıltilip yeniden yaşatılmasını amaçlamamıştır. Ona göre din etnolojik bir 
olgu olduğundan bir dine nüfuz edebilmek için öncelikle gerçek inançla 
bâtıl inançların birbirinden ayrıştırılması gereklidir. Tarihi din 
araştırmalarını yalın Türkoloji araştırmaları biçiminde görmeyen Tanyu, 
genel anlamda İslâm dinini ve Türk milletinin kültürel problemlerinin 
çözümüne katkı sağlayacak hususları dinler tarihinin temel araçlarıyla ve 
etnolojik bir bakışla incelemeye değer bulmuştur. 


Tanyu'nun dinler tarihi sahasına dikkat çeken görüşlerinden biri de eski 
Türk inancının Şamanizm olmadığını savunmasıdır. Türklerin Dini 
Tarihçesi adlı eserinde eski Türk dinine “tenri (tengri) dini” yahut “yüce ve 
ulu tanrı” anlamında “göktanrı inancı” denilebileceğini, Şamanizm veya 
Toyunizm diye tanımlanamayacağını ileri sürmüştür. Ona göre 
günümüzdeki Altay ve Yâkut halklarına ait inançları bütün eski Türk 
kavimlerinin dini olarak görmek yanlıştır. Türk dinini ele alırken bütün 
Türk kavimlerinin özgün tarihlerini göz önünde bulundurmak gerekir. Eski 
Türkler?de kutsal dağ/orman/kaynak/taş/ateş/demirle ilgili inançlar esasen 
bu tanrı fikrini destekleyici özelliktedir. Bu varlıkların içinde koruyucu 
ruhların, perilerin ve cinlerin mevcudiyetine inanılmış ve onlara saygı 


gösterilmiş, ancak bu ruhlara animizmin öngördüğü şekilde bir kült diye 
tapınılmamıştır. Eski Türkler'e ait hiçbir etnolojik veri millet olarak 
Türkler'in bir puta tapma kültünden bahsetmemektedir. Tanyu'ya göre 
zâhirde İslâm'ın ruhuna muhalif görünen adak gibi uygulamalara yönelik 
araştırmalarda sapkınlıktan uzak halk kültlerindeki niyete bağlı dini pratik 
yönü arayıp ortaya çıkarmak esas olmalıdır. 


Türkiye'nin dinler tarihi bakımından çok önemli bir konumda bulunduğunu 
vurgulayan Tanyu'ya göre Anadolu -Şiilik, Bektaşilik ve Alevilik dahil- 


İslâm mezheplerinin yanı sıra tarikatlara ve mistik şahsiyetlere vatan olmuş, 
aynı zamanda milâttan önce 6000'lere kadar inen tarihiyle Hitit, Hurrı, 
Frigya, Lidya, Pers, Süryâni, Yunan ve Roma medeniyetlerine ev sahipliği 
yapmış önemli bir ülkedir. Trakya başta olmak üzere Anadolu'nun pek çok 
bölgesi 1071'den önce de Hunlar, Hazarlar, Avarlar ve Peçenekler gibi Türk 
topluluklarının etkisini derinden hissetmiştir. Tanyu ayrıca, bu çok kültürlü 
zenginliğiyle Anadolu topraklarının hâlâ arkeolojik açıdan yeterince 
incelenmemiş ve kadim yerel dinlerin tarihinin henüz tam olarak ortaya 
konmamış olması sebebiyle bu toprakların kültürel yönlerini öne çıkaracak 
uzun ve sabırlı araştırmalara ihtiyaç duyulduğuna dikkat çekmiştir. 


Eserleri. a) Dinler Tarihi Çalışmaları: Ankara ve Çevresinde Adak ve Adak 
Yerleri (Ankara 1967), Türklerde Taşla İlgili İnançlar (Ankara 1968), Dinler 
Tarihi Araştırmaları (Ankara 1973), Yehova Şahitleri: Dinler Tarihi 
Bakımından Tenkidi Bir İnceleme (Ankara 1973), Tarih Boyunca Yahudiler 
ve Türkler (1-11, 1976, 1979), Türklerin Dini Tarihçesi (İstanbul 1976), 
İslâmlıktan Önce Türklerde Tek Tanrı İnancı (Ankara 1980), Nuh'un 
Gemisi (Ağrı Dağı) Ermeniler, Bütün Olayların İç Yüzü (İstanbul 1989). b) 
Modem Türkiye Tarihi, Kültürü ve Siyasetine Yönelik Çalışmaları: 
Türkçülük ve Gerçek Demokrasi (İstanbul 1945), Türk Gençliğinin 
Kükreyişi: Türk Milliyetçiliğinin Davası ve Hedefleri, Komünist ve 
Komünistlerin Tahlil ve Tenkidi (Ankara 1947), Türkçülük Davası ve 
Türkiye'de İşkenceler (Kayseri 1950), Ziya Gökalp ve Yeni Türkiye'nin 
Hedefleri (Ankara 1956), Niçin Komünist Oluyorlar? (Ankara 1958), 
Atatürk ve Türk Milliyetçiliği (Ankara 1961), Türkçülük ve Ziya Gökalp 
(İstanbul 1962), Türkçemiz (1-11, İstanbul 1971, H. Fethi Gözler ile 
birlikte), Tevfik Fikret ve Din (İstanbul 1972), Ziya Gökalp'in Kronolojisi 
(Ankara 1981), İslâm Dini'nin Düşmanları ve Allah'a İnananlar (İstanbul 
1989). e) Şiir Kitapları: İnsan ve Dünya (Ankara 1978), Cihan İçinde Bir 
Cihan: Felsefi ve İslâmi Şiirler (İstanbul 1980), Atatürk İçin Şiirler (Ankara 
1981). 
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TANZ 


(bk. MİZAH). 


TANZANYA 


Doğu Afrika'da bir ülke. 

L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 

HM. ÜLKEDE İSLÂMİYET 


Kuzeyde Kenya ve Uganda, batıda Ruanda, Burundi ve Kongo Demokratik 
Cumhuriyeti, güneybatıda Zambiya, güneyde Malavi ve Mozambik ile 
komşudur; doğusunda Hint Okyanusu bulunur. Resmi adı İngilizce?de The 
United Republic of Tanzania, Sevâhili dilinde Jamhuriya Muungano wa 
Tanzaniya olan ülkenin yüzölçümü 945.087 km?, nüfusu 41 milyon (2002), 
başşehri Dodoma (150.604), diğer önemli şehirleri Dârüsselâm (2.339.910; 
eski başşehir), Aruşa (270.485), Mbeya (232.596), Mwanza (209.806), 
Morogoro (209.058), Zengibar (205.870) ve Tanga'dır (180.237). 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Tanzanya'da yüzey şekillerinin ana çizgilerini doğuda alçak kıyı ovaları ve 
adalar, ortada merkezi platolar ve kırık hatlarla (faylar) kuzey ve güney 
sınırlarında yer alan yüksek dağlar oluşturur. Kıyı ovaları ile 40 km. kadar 
açıkta bulunan Zengibar ve Pemba adaları en alçak kesimleri teşkil eder. 
Ülke topraklarının büyük bir bölümünü 900-1500 m. yükseltili merkezi 
platolar kaplar; Doğu Afrika büyük fay sisteminin doğu ve batı kolları da 
bu platoyu keser. Fay sisteminin Malavi (Nyassa), Rukva ve Tanganika 
göllerini içine alan batı kolu Orta Tanzanya boyunca uzanan ve Natron, 
Manyara ve Eyasi göllerini içine alan doğu kolundan daha belirgindir. 
Kuzeyde Kenya sınırındaki Meru (4630 m.) ve Afrika'nın en yüksek zirvesi 
olan Kilimanjaro (5895 m.) dağları ile dünyanın en geniş kalderalarından 
(büyük krater çukuru) Ngorongoro başlıca volkanik kökenli yer şekilleridir. 
Afrika'nın üç büyük nehri Nil, Kongo ve Zambezi'nin kaynakları 
Tanzanya'dır. Orta ve güney bölgelerde geniş bir alanın sularını toplayan 


Rufiji ırmağı doğuya doğru akarak Hint Okyanusu'na dökülür. Afrika'nın 
en büyük gölü Wictorla (68.870 km?), ikinci büyük (32.893 km?) ve en 
derin (1435 m.) gölü Tanganika, üçüncü büyük gölü (29.604 km?) Malavi 
ülke topraklarında yer almaktadır. Tanzanya'da sıcak ve nemli tropikal 
iklim hüküm sürer. Adalarda yılın her ayı yağışlı olup ortalama yıllık yağış 
1500 milimetreden fazla ve aylık ortalama sıcaklık 25 C“* civarındadır. Kıyı 
kesimi aralıktan marta kadar kuzeydoğu yönünden esen yaz ve mayıstan 
ekime kadar güneybatı yönünden esen kış muson rüzgârlarının etkisi 
altındadır. Kuzeyde iki, güneyde uzun süren bir tek yağışlı mevsim vardır. 
En fazla yağış kuzeye ve dağlık bölgelere, en az yağış güneye ve iç platoya 
(750 milimetreden az) düşer; merkezi yaylanın büyük bir bölümünde 
kuraklık hâkimdir. Ağaçlı savanlar ve ormanlık alanlar toprakların yaklaşık 
yarısını kaplar; tarıma elverişli kısım ancak 964tür. Fauna ve flora 
bakımından çok zengin olan ülkede 23.560 km? tutarında on bir milli park 
doğayı koruma bölgesi olarak ayrılmıştır. Bunların 


-ve bütün Afrika'nın-en önemlileri kuzeydeki Serengeti Mılli Parkı ile 
(14.600 km?) Ngorongoro kalderasının çevresinde bulunanıdır. 


Bağımsızlık sonrasında çok hızlı arttığı ve 1967'de 12,3 milyona, 1978'de 
17,5 milyona, 1988'de 23,1 milyona, 2002'de de 41 milyona yükseldiği 
görülen nüfusun yoğunluğu kilometrekareye kırk üç kişi olup yoğunluk 
Pemba ve Zengibar adaları ile kıyı bölgesinin kuzey yarısı, Wictoria gölü 
kıyıları, Kilimanjaro etekleri ve akarsu vadilerinin etrafında fazla, orta ve 
güneydoğu platolarda düşüktür. Nüfusun yaklaşık I milyonu adalarda, geri 
kalanı anakarada yaşar. Etnik dağılımda 9099'u teşkil eden Afrika yerlileri 
120 civarında farklı kabileden meydana geliyorsa da bunların hiçbiri 
çoğunlukta değildir; en önemlilerini Sukumeler oluşturur. Uzun boylu ve 
savaşçı bir kabile olan Masailer, Tanzanya ile Kenya arasında yer alan 
Masai Mara bölgesinde yarı göçebe halinde yaşarlar. “ol oranındaki 
Avrupalı, Hintli ve Arap ise çoğunlukla adalarda ve kıyıda oturmaktadır. 
Toplam nüfusun 994'ü her kabileninki ayrı olmak üzere çeşitli Bantu 
dillerini, Masailer, Nil-Sahra ailesinden Maa dilini konuşur; kabileler arası 
iletişimde Sevâhili kullanılmaktadır. Ülkede nüfusun 94035'i müslüman, 
“030'u hıristiyan ve “35'i animisttir; Zengibar adasındaki halkın hemen 
tamamı müslümandır. Misyonerlik sonucu XX. yüzyılın başlarından 
itibaren hıristiyanların oranı yükselirken yerel inançlara bağlı olanların 


oranı sürekli düşmektedir. 


Dünyanın en yoksul ülkeleri arasında bulunan Tanzanya'nın ekonomisi 
büyük ölçüde tarıma dayanır. Faal nüfusun 9080'inin çalıştığı tarım sektörü 
milli gelirin 9054'ünü sağlar. Ancak tarım üretimi kuraklık, makine ve yakıt 
yetersizliği gibi etkenlerle yıldan yıla önemli farklılıklar gösterir ve sık sık 
ciddi kayıplara uğrar. Yetiştirilen tarım ürünlerinin başlıcaları kahve, sisal 
keneviri, çay, pamuk, tütün, buğday, mısır, karanfıl, manyok, süpürge darısı, 
darı, pirinç ve muzdur. Ticari tarım ise kahve, karanfil, pamuk, sisal 
keneviri, kaju cevizi, çay ve tütün gibi ürünleri kapsar. Sıcak ve nemli 
iklimi sebebiyle hastalık taşıyıcı çeçe sinekleri sığır besiciliğini güçleştirir. 
Kümes hayvancılığının yanı sıra yerel tüketime yönelik, ırmak ve göllerle 
sınırlı balık avcılığı yapılır. Ormanlardan önemli miktarda kereste elde 
edilir. Maden kaynaklarının başında elmas, altın, kalay ve mika gelir. İmalât 
sektörünün ekonomiye katkısı belirli bir oranı geçmez. Daha çok yerel 
ürünleri işleyen sanayi kuruluşlarının büyük bölümü devletin 
kontrolündedir. En gelişmiş sanayi dallarını gıda ve dokumacılık sektörleri 
oluşturur. Rufiji deltası ve Songo Songo adasından çıkarılan doğal gazın 
boru hatlarıyla ulaştırıldığı Dârüsselâm'da bir petrol rafinerisi vardır. 
Tanzanya'nın ihracatı ithalâtını karşılamaz. Başlıca ihraç ürünleri altın, 
kahve, pamuk, sisal keneviri ve karanfildir. İthal ürünlerini ise gıda 
maddeleri, ham petrol ve makineler teşkil eder. Tanzanya'nın ulaşım ve 
taşımacılık hizmetleri özellikle nüfusu az olan iç kesimlerde çok yetersizdir. 
Karayollarının büyük kısmı toprak yol özelliğinde olduğundan yağmurlu 
mevsimlerde kullanılamaz hale gelir. Dârüsselâm liman şehri devletin 
işlettiği Tan-Zam demiryolu vasıtasıyla komşu Zambiya, Burundi, Uganda 
ve Malavi'ye de hizmet verir ve özellikle Zambiya bakırının transit 
taşımacılığından büyük bir gelir elde edilir. Dârüsselâm dışında Tanga ve 
Mtvara limanları da ihracat açısından önemlidir. Wictoria ve Tanganika 
göllerinde düzenli gemi seferleri yapılır. Dârüsselâm”daki uluslararası 
havaalanı Afrika'nın başlıca hava limanları arasında yer alır. Yöresel bitki 
ve hayvan türleriyle zengin bir biyocoğrafya çeşitliliği barındıran 
Kılimanjaro, Serengeti ve Manyara gölü milli parkları, Ngorongoro 
kalderası ve güneybatıda Tanganika gölünün uç kısmında bulunan Kalambo 
çağlayanı en fazla turist çeken yerlerdir. Safari turizmi ülke ekonomisi için 
önemli bir gelir kaynağıdır. 
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II. TARİH 


Tanzanya insanlığın ilk yerleşim yerlerinden biridir ve özellikle Olduvai 
Boğazı'nda yapılan kazılarda ilk insanlara ait fosiller bulunmuştur. Eski 
dönemlerde Khoisanlar'ın ve Etiyopya asıllı Kuşitik soyluların yaşadığı 
bölge, milâttan önce 500 yıllarında Batı Afrika'dan gelen Bantular'ın yoğun 
göçüne sahne oldu. Tanzanya'nın İslâmi dönemdeki tarihi, müslüman 
Araplar'ın VII. yüzyılın ortalarında Doğu Afrika'nın Hint Okyanusu 
sahillerine gelmesiyle başlar ve bu dönem Tanzanya tarihinin bilinen en 
erken dönemlerini teşkil eder. 648 yılından itibaren Arap yarımadasından 
Doğu Afrıka sahillerine gelen müslümanlar bir süre sonra Mogadişu, Süfâ- 
le, Melindi, Mombasa, Brava ve Zengibar şehir devletlerini kurdular ve iç 
bölgelerdeki yerli krallıklarla ticari ilişkiler geliştirdiler. Araplar'ın yerli 
kadınlarla evliliklerinden doğan melezler toplum içinde etkili bir unsur 
teşkil ettiler. X. yüzyılın ikinci yarısında Şiraz kökenli İranlı Şii gruplar 
ülkelerinde yaşanan olaylar dolayısıyla bölgeye göç etti (975). 
Tanzanya'nın Kilve adasında bir sultanlık kuran Şirazlılar XTI. yüzyılın 
sonlarında hâkimiyet alanlarını kuzeyde Zengibar ve Pemba, güneyde 
Mozambik ve Süfâle adalarına kadar genişlettiler ve bu bölgede İslâmiyet'i 
yaydılar. Kilve'yi, Doğu Afrika'da Somali'den Mozambik'teki Süfâle'ye 
kadar uzanan sahil kesimindeki şehirlerde müslüman Araplar tarafından 


kurulan devletlerin en güçlüsü haline getirerek Hint Okyanusu ticaret ağının 
en büyük limanına dönüştürdüler. Ancak ülkenin iç kesimlerine fazla 
giremeyen bu şehir devletleri Tanzanya'da Kilve ve 


Dârüsselâm, Mozambik'te Süfâle olmak üzere önemli ticari merkezler 
kurdular. Şehir devletleri iç bölgelerdeki yerlilerle ticari ilişkileri sayesinde 
elde ettikleri fildişi, bakır ve canlı hayvan gibi malları başta Arap 
yarımadası olmak üzere Mısır, İran, Hindistan ve Çin'e kadar ulaştırıyordu. 
1200 ile 1500 yılları arası, özellikle bölgeye gelen müslümanların yerli 
kadınlarla yaptıkları evlilikler neticesinde ortaya çıkan ve “sevâhıli” 
(sahilliler) denilen melezlere nisbetle adlandırılan Sevâhıli medeniyetinin 
altın çağı diye nitelendirilmektedir. 


XVI. yüzyılın başlarından itibaren Portekizli seyyahlar bölgeye ulaştılar. 
1498 ve 1502 yıllarında Kilve'ye gelen Vasco da Gama'nın teşvikiyle 
harekete geçen Portekizliler, bölgedeki diğer sahil şehirlerinin yanı sıra 
Zengibar adasını (1503) ve ardından 300 caminin bulunduğu Kilve'yi 
(1505) işgal ettiler. Camilerin büyük bir kısmını yıktılar ve kendilerine karşı 
koyan müslümanları öldürdüler. Doğu Afrika sahillerindeki müslümanlar 
yaklaşık iki asır boyunca Portekiz işgali altında kaldılar. Sömürge 
kuvvetleri ve misyonerler bu dönemde halkı hıristıyanlaştırmaya uğraştılar. 
Müslüman yerlileri de mülkiyet haklarından mahrum bırakarak tarım 
işlerinde çalıştırdılar. Bunun üzerine Kilve ve diğer şehirlerdeki 
müslümanlar baş kaldırdılar. İşgal esnasında bütün önemli merkezlerin 
yakılıp yıkılması yüzünden bölgede ticari hayat eski canlılığını kaybetti. Bu 
şehir devletlerinin Portekiz işgalinden kurtarılması için Osmanlı Devleti 
tarafından 1585 ve 1588'de donanma gönderildiyse de başarı sağlanamadı. 
Öte yandan Uman?da tahtı ele geçiren Ya'rubi hânedanı 1652-1688 ve 
1696-1698 yılları arasında Doğu Afrika sahilini Portekizliler?'den kurtarmak 
için seferler düzenledi. Seyf b. Sultân'ın 1698'deki seferinde Mozambik 
hariç önceden müslüman emirlerin elinde bulunan şehirlerin tamamı 
zaptedildi, Portekizliler bölgeden çıkarıldı ve buraların idaresi için Nâsır b. 
Abdullah el-Mezrüi vali tayin edildi. 1724'te Portekizliler, Kilve ve Patta'yı 
ele geçirdilerse de 1744'te bu defa Uman Bü Said hânedanının kurucusu 
Ahmed b. Said buraları geri alıp Uman Sultanlığı'na bağladı. Seyyid Said b. 
Sultân zamanında Zengibar ve Pemba adaları fethedildi. Seyyid Said 
1837”de Mombasa'yı ele geçirdikten sonra başşehrini Maskat'tan Zengibar 


adasına taşıdı. Zengibar Sultanlığı”nın kurucusu sayılan Said, Doğu Afrika 
sınırlarında hâkimiyet alanını Mogadişu”dan Kabo Delgado'ya kadar 
uzanan bölgede genişletti. Fildişi ve kereste ticaretine ağırlık verdi, ayrıca 
Zengibar'da karanfıl yetiştirilmesi için büyük çaba harcadı. Zengibar 
dünyanın başta gelen karanfil üreticisi haline geldi. Amerika Birleşik 
Devletleri, İngiltere ve Fransa başta olmak üzere çok sayıda ülkeyle ticari 
anlaşmalar yaptı. 1856'da Said b. Sultân yerine Zengibar sultanı olan oğlu 
Seyyid Mâcid, Avrupalılar'la münasebetlerini yoğunlaştırdı. Ancak 
Maskat”ta tahta oturan kardeşiyle aralarındaki mücadele yüzünden Zengibar 
Uman?dan ayrıldı ve İngiltere himayesini kabul etti. 


Sömürge Dönemi. XIX. yüzyılın sonlarında Doğu Afrika sahilleri ve 
Tanzanya yeniden sömürgecilerin saldırılarına mâruz kaldı. Zengibar”da 
tahta çıkan Seyyid Bergaş b. Said devrinde (1870-1888) Afrika'da nüfuz 
alanlarını genişletmeye çalışan Avrupalı sömürgeciler Bergaş'a ait bazı 
bölgeleri yönetimleri altına aldılar. Zengibar Sultanlığı'nda 1885'te Alman 
Doğu Afrika himayesi ilân edildi. Almanya 1888'de Tanzanya'nın Zengibar 
Sultanlığı'na ait sahil arazilerini kiralamak suretiyle ele geçirdi. 1885-1890 
yıllarında Almanya ile İngiltere arasında büyük rekabet yaşandı. 1890”da 
yapılan anlaşmayla Zengibar ve Pemba adaları İngiltere'ye, Tanzanya'nın 
kara kısmı Almanlar'a verildi. Bu arada Zengibar sultanına yıllık 17.000 
sterlin ödenerek ismen bölgenin hâkimi olduğu açıklandı, ancak siyasal 
yetkileri elinden alındı. Tanzanya”'nın önemli limanlarından Dârüsselâm'ı 
merkez yapan Almanlar, İngilizler'in kontrolündeki Zengibar'ın 
üstünlüğüne son vermek amacıyla Dârüsselâm'a önem verdiler ve deniz 
ticaretinin buraya yönelmesi için muhtelif tedbirler aldılar. Bu dönemde 
bazı müslüman liderler Alman sömürgeciliğine karşı isyanlara başvurdu. 
Ebüşiri b. Sâlim el-Harsi, 1888'de Almanlar'a karşı başlattığı mücadelede 
1889 yılı Aralık ayında İngilizler'in Almanları desteklemesi yüzünden 
başarısız oldu. Alman işgaline karşı başka bir direniş ise güneydeki 
Kilve'nin iç kısımlarında Hintliler'den yardım gören Hasan b. Ömer'in 
önderliğinde sürdürüldü. 1905-1907 yıllarında yerlilerin Ruvuma”'da 
Kinjikitile liderliğinde başlattığı Majı-Maji 1syanında sömürge ordusundan 
404 kişi ölürken isyancıların tamamı öldürüldü. Bu isyanlar ve diğer 
çatışmalar sırasında Almanlar tarafından Tanzanya topraklarında 
katledilenlerin sayısı 200.000 ile 300.000 arasında tahmin edilmektedir. 
1907?deki isyan bahanesiyle Almanlar yerlileri kuzeyde kahve, güneyde 


pamuk ekiminde zorla çalıştırdılar. Öte yandan 1890-1900 yılları arasında 
Tanzanya'da çok sayıda felâket meydana geldi. Büyükbaş hayvanlar 
arasında başlayan salgın hastalık büyük bir kısmının telef olmasına yol açtı. 
Ardından çiçek hastalığı ve tarım alanlarını mahveden çekirge sürüleri gibi 
felâketler ülkeye büyük zarar verdi. İngilizler'in Kasım 1914'te Mafia 
adasını ele geçirmesiyle başlayan Alman Doğu Afrika sömürgesine ait 
yerleri işgal süreci, I. Dünya Savaşı'nın ardından 1919*da Versailles 
Antlaşması ıle Alman Doğu Afrikası'nın büyük bir kısmını almalarıyla 
devam etti ve 1921'de Belçika'nın elinde kalan Ruanda ve Burundi hariç 
Almanlar'ın elindeki bütün topraklar ele geçirildi. İngilizler, Tanzanya'yı 
önce İngiliz mandası, daha sonra Birleşmiş Milletler emanet bölgesi olarak 
yönettiler. Ülke 1947'de Birleşmiş Milletler Cemiyeti'nin vekâletine 
bırakıldı. TI. Dünya Savaşı'nın ardından bölgede bağımsızlık hareketleri 
yeniden başladı. Tanzanya'da bağımsızlık yanlıları Mozambik Kurtuluş 
Cephesi tarafından yürütülen silâhlı mücadeleyi desteklediler. 


Bağımsızlık Dönemi. Tanzanya'nın bağımsızlığı için ilk adımlar 1920'li 
yıllarda atıldı ve sömürgecilere karşı ilk ciddi direnişler müslümanlardan 
geldi. Çünkü sömürge yönetimleri, misyonerlerin açtığı okullarda Batılı 
eğitim usullerine göre yetiştirilen ve önemli kısmı Hıristiyanlığı kabul eden 
yerlileri sömürge idaresinde görevlendirmek suretiyle onların desteğini 
almayı büyük ölçüde başarmıştı. Asıl bağımsızlık girişimi 1929”da 
Tanganyika Afrika Cemiyeti'nin kuruluşuyla başladı; bunu 1934'te 
Tanganyika Müslüman Cemiyeti'nin kuruluşu izledi. Tanganyika Afrika 
Cemiyeti'nin amacı herkesi Afrika kardeşliğine önem veren tek bir hedef 
etrafında toplamaktı. Müslümanların İngiliz sömürgeciliğine karşı ilk 
önemli direnişi yoğun biçimde yaşadıkları Tanga ve Dârüsselâm”da başladı. 
1947”de her iki sahil şehrinde yapılan grevlerle sömürgecilerin ticaret ağı 
bir ayda büyük zarara uğratıldı. Bu grevlerin lideri Abdülvâhid Sykes, bir 
taraftan Tanzanya İslâm Cemiyeti'nin sekreterliğini yaparken diğer taraftan, 
1954'te asıl amacı Tanzanya'nın bağımsızlığı için mücadele olan ve ülkede 
sömürgeciliğe karşı ilk siyasi hareket niteliği taşıyan Tanganyika Afrika 
Milli Birliği'nin kurucuları arasında yer aldı. Birliğin kurucusu Julius 
Kambarage Nyerere, Birleşmiş Milletler'in kanuni muhatabı sayıldı. 
Tanzanya I Mayıs 1961'de kendi kendini idare etme hakkını ve aynı yılın 9 
Aralık günü Tanganyika adıyla bağımsızlığını elde etti. Bir yıl sonra yine 9 
Aralık'ta Tanganyika Cumhuriyeti ilân edilerek kırk üç yıllık İngiliz 


sömürgeciliğine son verildi. Katolik bir hıristiyan olan Kambarage Nyerere 
önce hükümeti kurdu, 1962?de devlet başkanlığı makamına oturdu. Öte 
yandan İngiltere'nin himayesindeki Zengibar Sultanlığı 9 Aralık 1963'te 
bağımsızlığını ilân etti, ancak 1964'te sultanlık sosyalist bir devrimle 
ortadan kaldırıldı. Nyerere tarafından desteklenen ve adadaki Afrika 
kökenlilerle Şiraz asıllıların ortak partisinin başkanı olan Şeyh Âbid Amani 
Karume'nin büyük bir katliama dönüşen bir ihtilâlle iktidarı ele 
geçirmesinin ardından Zengibar Halk Cumhuriyeti kuruldu (12 Ocak 1964). 
26 Nisan 1964 tarihinde Zengibar ile Tanganyika birleştirilerek Tanzanya 
adını aldı. Bu yeni sosyalist rejim Doğu bloku güçleri olan Çin, Doğu 
Almanya ve Sovyet Sosyalist Cumhuriyetleri Bırlığı tarafından desteklendi. 
Kambarage Nyerere devlet başkanlığı görevini 5 Kasım 1985'e kadar 
sürdürdü. Zengibar asıllı bir müslüman olan Ali Hasan Mwinyi 1985 yılı 
Kasım ayında devlet başkanı oldu. 1990'da yapılan seçimleri Mwinyi tekrar 
kazandı ve pazar ekonomisiyle çok partili hayata geçiş için gerekli 
reformlara hız verdi. Üçüncü devlet başkanlığı seçimlerini 1995 yılında 
hıristıyan aday Benjamin Mkapa kazandı ve 21 Aralık 2005 tarihine kadar 
bu görevini sürdürdü. Onun döneminde kara tarafıyla Zengibar arasındaki 
ilişkiler gerginleşti. Ülkede son genel seçimler Aralık 2005'te yapıldı. 
Halen devlet başkanlığı görevini hıristiyan Jakaya Mrisho Kikwete 
yürütmektedir. Başbakanlığa getirilen on bir kişiden Râşidi Mfaume 
Kawawa ile Sâlim Ahmed Sâlim müslümandır. Afrika ülkeleri arasında en 
fazla mülteci barındıran ülkelerden biri olan Tanzanya'da halen yarım 
milyonun üzerindeki göçmenin çoğunluğu komşusu Burundi ve Demokratik 
Kongo Cumhuriyeti vatandaşıdır. Güney komşusu Malavi ile Nyasa gölü 
üzerindeki sınır tartışmaları ise devam etmektedir. 


HI. ÜLKEDE İSLÂMİYET 


Tanzanya'ya İslâmiyet, 1. (Vİ) yüzyılın sonlarında Arabistan'dan 
Kuzeydoğu Afrika sahillerine gelip Brava ve Zengibar gibi şehir 
devletlerini kuran müslüman Araplar vasıtasıyla girdi ve bölgede yerliler 
arasında yayılmaya başladı. Müslüman Araplar'ın yerli kadınlarla 
evliliğinden doğan Zenci-Arap-İranlı-Hintli melezi nesiller Doğu Afrika'da 
yeni bir kültürün oluşmasını beraberinde getirdi. Sevâhıl kelimesi, bu 
kültürün ve yerli Bantu dili ile Arapça'nın ve Farsça'nın karışımından 
ortaya çıkan yeni dilin (Sevâhili) adı oldu. Şâfii mezhebine bağlı Sünni 


Araplar'dan sonra İran'dan gelip Kilve Sultanlığı'nı kuran Şiiler dini 
bakımdan bölgede fazla etkili olamadı ve halkın çoğunluğu Şâfii olarak 
kaldı (DİA, 1, 435-436). 1331 yılında bölgedeki şehirleri gezen İbn Battüta, 
Kilve'yi dünyanın en güzel ve mâmur şehirlerinden biri diye tanıtır ve şehir 
halkının Şâfii mezhebine mensup, dindar, iffet sahibi kişiler olduğunu, 
şehirde sağlam yapılmış ahşap mescidlerin bulunduğunu yazar 
(Seyahatnâme, I, 280). Bölgede müslümanların sayısının giderek artmasını 
büyük ölçüde Uman'ın başşehri Maskat'taki taht merkezini Zengibar 
adasına taşıyan Bü Said hânedanı sağladı. Portekiz sömürgeciliğinin Doğu 
Afrika'daki en büyük rakibi olan bu hânedan Doğu Afrika müslümanlarına 
rahat bir nefes aldırdı ve Kilve yeniden önem kazandı. İbâzi/Hârici olan 
Zengibar sultanları halkın mezhebine karışmadı, Uman asıllı tebaaları için 
Ibâzi, 


Sevâhili müslümanlar için Şâfii kadı tayin ediliyordu. Özellikle Seyyid 
Bergaş b. Said İslâmiyet'in Doğu Afrika'nın Büyük Göller bölgesinde 
yayılmasına büyük katkı sağladı. Öte yandan Doğu Afrika bölgesi XIX. 
yüzyılın ortalarından itibaren yoğun bir misyonerlik faaliyetine sahne oldu. 
İlk defa Church Missionary Society mensubu Johannes Rebmann adlı bir 
misyoner 1848'de Kilimanjaro bölgesine geldi. 1869'da Peres Saint-Esprit 
misyoner teşkilâtı iç kısımdaki Bagamoyo”da faaliyete başladı ve bunları 
diğerleri takip etti. Misyonerlik çalışmaları sömürge idaresi tarafından 
desteklendi. Hıristiyanlığı kabul edenlere ve misyonerlerin açtığı okullarda 
yetişenlere ayrıcalık tanındı ve çeşitli işlerde görev verildi. 1. Dünya 
Savaşı'ndan sonra İngilizler'in desteğiyle çeşitli misyoner grupları, ülkenin 
kara kısmındaki merkezlerde yoğun bir faaliyet göstererek yerlilerin önemli 
bir kısmını hıristiyanlaştırdı. 


Tanzanya'nın iç kesimlerindeki asıl İslâmlaşma, XIX. yüzyılın başlarından 
itibaren Doğu Afrika sahillerindeki Arap ve Sevâhili etkileriyle başladı ve 
misyonerlik faaliyetlerinin yoğunlaştığı dönemde devam etti. 1836'da köle 
ticareti yasaklanınca müslümanlar sahile yakın bölgelerde yaşayan Makua 
etnik grubu içinde tebliğ faaliyetine girişti ve bunların önemli bir kısmını 
müslümanlaştırdı. Doğu Afrika sahilindeki müslüman tüccarlar Büyük 
Göller bölgesinin batısına geçerek İslâmiyet'i yaydı. 1866'da Mozambik'in 
kuzeyindeki Makonde etnik grubunun sahile yakın bölgelerde yaşayan 
önemli bir kısmı müslüman olmuştu. Tanzanya, Malavi ve Mozambik 


devletlerinin ortak sınır bölgelerinde yaşayan etnik gruplardan Yaolar'ın 
reisi 11. Makanjila Banali'nin 1870'te İslâmiyet'i kabul etmesinin ardından 
onun idaresindeki yerleşim birimleri İslâmi tebliğ merkezleri haline geldi. 
Şâzeliyye ve Kâdiriyye”'ye mensup şeyhler İslâm'ın yayılmasında büyük 
hizmetler yaptı. Zengibarlı tüccarlar bugünkü Tanzanya sahilindeki 
Bagamoyo'dan içerilere doğru ilerlediler. 1860-1895 yılları arasında 
Tanganika gölünün batısındaki Fizi”den itibaren Kasongo ve Nyangve'ye, 
Uvira'dan Kirundu ve Kisangani'ye kadar geniş bir bölgeye gidip gelmeye 
başladılar. Kilve Sultanlığı”ndan hareket eden müslüman tüccarlar ticari 
faaliyetlerini Katanga bölgesinde sürdürdüler. Tüccarlar gittikleri yerlere 
beraberlerinde yerlilere İslâmiyet'i öğretecek “mwalimu/walimu” denilen 
öğretmenler götürüyordu. Bu faaliyetler sırasında yerliler arasında İslâmiyet 
yayıldı. Tippo Tıp'in tebliğ faaliyetleri de etkili oldu. Yerliler kendilerine 
Avrupa malları ile silâh ve barut getiren müslümanları iyi karşıladılar. 
Müslüman tüccarların Hint Okyanusu sahilindeki şehirlere götürdükleri 
kölelerin bir kısmı oralarda efendilerinin dinine girdi. 1880'li yıllarda 
Zengibar sultanının Mamboya”'da bir askeri üs kurmasının ardından Tabora 
dahil pek çok yerde müslüman nüfusu artış gösterdi. Müslümanlar yerli 
kadınlarla evlendiklerinden daha etkili olma imkânı elde ettiler. Özellikle 
İngilizler'in Hindistan'da sömürge kurmalarından sonra Doğu Afrika 
sahillerine çoğu işçi statüsünde getirdikleri Hintliler arasında bulunan 
müslümanların önemli bir kısmı Şiiliğin farklı kollarına, özellikle Ağa 
Han'a bağlıydı. İngiliz sömürge idaresi onlardan bazılarını yasama meclisi 
dahil önemli görevlere getiriyordu. Ağa Han ayrıca bütün Doğu Afrika 
müslümanlarının dini meseleleriyle ilgilenen Doğu Afrika Müslümanları 
Refah Cemiyeti'ni destekliyordu. 


İslâmiyet'in Afrika yerlileri arasında yayılması neticesinde Arapça okuyup 
yazan, İslâm hukukunu bilen nesiller yetişti. Anaerkil aile yapısı yerine 
soya bağlı bir veraset anlayışı benimsendi. Yerliler para kullanmayı 
öğrendikleri gibi mallarını satmak için pazarcılık yapmaya başladılar. 
Geleneksel tarım üretiminde kadınların yerini erkekler aldı. Sevâhili kültürü 
bütün bölgede yayıldı. Yeni müslüman olanlar Kur-'ân-ı Kerim'i 
ezberlemeye ve çocuklarını sünnet ettirmeye özen gösterdiler. Uzun süre 
sadece konuşma dili olarak kalan Sevâhili dili XIX. yüzyılda Arap 
harfleriyle yazı diline dönüştü. Doğu Afrika bölgesinde bu dili konuşan 85 
milyona yakın insan bulunmaktadır. Almanlar'ın yazıyı Latin harflerine 


çevirmesi bu dilin giderek bir edebiyat ve ilim dili olmasını engellemedi 
(bk. SEVÂHİLİ). Ülke nüfusunun üçte birini oluşturan Tanzanya 
müslümanlarının büyük kısmı Sünni'dir, Hint kökenlilerin önemli bölümü 
Nizâri-İsmâiliyye mezhebine mensuptur ve ülkede sayıları gittikçe azalan 
İbâziler de vardır. XX. yüzyılın ilk yarısında bölgede yetişen müslüman 
aydınların başında Şeyh Emin el-Mezrüi ve Zengibarlı halefi Şeyh 
Abdullah Sâlih el-Fârisi gelmektedir. Sevâhıli dilinde Kur'ân-ı Kerim meâli 
ılk defa 1953 yılında yayımlandı. 


İslâmi Kuruluşlar. Müslümanlar, İngiliz sömürgeciliği döneminde giderek 
artan hıristiyanlaştırma faaliyetleri karşısında dernekler kurarak mücadele 
ettiler. 1929'da başşehir Dârüsselâm?'da Afrika Derneği ve 1933'te 
Tanzanya İslâm Cemiyeti ilk kurulan teşkilâtlardır. Sömürgecilik sonrasında 
bu teşkilâtlar ülkede birliği sağlamak için çalıştılar. Ağa Han'ın 
himayesinde kurulan Nizâri-İsmâiliyye mezhebi ülkede geniş çaplı bir örgüt 
ağına sahiptir. Onlara ait Doğu Afrika Müslümanları Hayır Cemiyeti 
1968'de siyasi faaliyetlerde etkin olduğu ileri sürülerek kapatıldı. Onun 
yerine Tanzanya İslâm Cemiyeti adıyla kurulan dernek doğrudan iktidar 
partisi TANU'ya bağlandı ve TANU içindeki etkili önderi Râşidi Mfaume 
Kawawa devlet başkanı birinci yardımcısı oldu. Julius Kambarage Nyerere 
1985 yılında devlet başkanlığından çekilince yerine Ali Hasan Mwinyı'nin 
getirilmesiyle müslümanların ülke siyasetindeki ağırlığı hissedildi ve 
durumlarında iyileşme oldu. İslâm dünyasından gelen yardımlarla yeni 
camiler ve okullar inşa edildi. Bu gelişmelere rağmen Tanzanya İslâm 
Cemiyeti'nin faaliyetlerinden memnun olmayanlar Kur'an okumayı 
yaygınlaştırmak, din eğitimini geliştirmek ve hac seyahatleri düzenlemek 
amacıyla Şeyh Yahyâ Hüseyin öncülüğünde Baraza adlı 


yeni bir teşkilât kurdular. Ancak 1992'de teşkilâtın ileri gelenleri tutuklandı 
ve teşkilât kapatıldı. Aynı yıl teşkil edilen Milli Müslüman Kongresi, 
Tanzanya'daki bütün müslümanları temsil eden teşkilât olarak Tanzanya 
İslâm Cemiyeti'nin yerini aldı. Müslüman halkın bütün kesimlerinden 
temsilcilerin katıldığı, genel merkezi Dârüsselâm”da bulunan el- 
Cem'iyyetü”l-İslâmiyye li-şarkı İfrikıyye ülkedeki İslâmi mekteplerin 
bakımını üstlenmiş durumdadır. İslâmi eğitim veren okullarda öğretim 
genellikle Arapça, bazılarında Sevâhili dilleriyle yapılmaktadır. İslâmi 
faaliyetler Dârüsselâm”daki el-Meclisü”l-İslâmiyyü'l-a'lâ tarafından 


yönetilir. 1964”te İslâm Üniversitesi'nin açılması için kampanya başlatıldı 
ve seçilen heyet Mısır, Ürdün, Irak, Küveyt ve Lübnan'a giderek destek 
istedi. Ancak heyetin ülkeye dönmesinin ardından devlet başkanı Nyerere 
hükümette yenilik yaptı ve el-Cem'iyyetü”l-İslâmiyye Başkanı Tewa Sâid'i 
hükümetteki görevinden alarak cemiyetin çalışmalarını sonuçsuz bırakmaya 
çalıştı. Nyerere 1967'de müslümanlarla ilgili işleri de kendi güdümündeki 
bir öğretmene havale etti. Tanzanya'da bazı tarikatlar oldukça yaygındır. 
Ülkede ilk yayılan tarikat, Somali'nin Barave şehrinden gelen ve mezarı 
Zengibar şehri civarında olan Seyyid Ömer Kulleteyn vasıtasıyla bölgede 
daha ziyade Cey-lâniyye veya Kirama adıyla tanınan Kâdiriyye'dir. 
Ardından aynı tarikatın Üveysiyye kolu geniş taraftar buldu. Sultan Bergaş 
b. Said ve Hâmid b. Süveyni'nin bu tarikata intisap ettikleri bilinmektedir. 
Tanzanya'da Sudanlılar'ca getirilen Yeşrutiyye de yaygındır. Ayrıca 
Rifâiyye ve Aleviyye mensupları vardır. Bu tarikatlar Alman 
sömürgeciliğine karşı yürütülen direniş hareketlerinde etkili oldu. 
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